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APRESENTAÇÃO



O IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação



Nacional



de



História



(GTHRR-ANPUH)



foi



realizado



na



Universidade da Região de Joinville (Univille), de 14 a 16 de Outubro de 2015. A Regional Sul do GTHRR-ANPUH corresponde aos Estados de Santa Catarina, Paraná e do Rio Grande do Sul. Religiões, Religioisidades e Patrimônio Cultural, foi o tema desta edição do encontro, que oportunizou produtivas discussões, agregando significativas contribuições às nossas pesquisas e à nossa atuação docente. O evento contou com duas conferências: a de abertura, proferida pelo prefessor Dr. Artur Cesar Isaia, que abordou "Religião: memória, nacionalismo e identidade no Brasil"; e a de encerramento que contou a contribuição da Profª Dra. Ilena de Las Mercedes Hodges Limonta, do Centro de Investigationes psicológicas e sociales de Cuba, que desenvolveu reflexões sobre “O patrimonio cultural e religioso africano presente na festividade de Santa Barbara” As mesas-redondas versaram sobre vários aspectos relacionados às vinculações da fé ao patrimônio cultura e contou com as reflexões dos seguintes profissionais: Dr. Euler Westphal – Univille, Dr. Sylvio Gil Filho – UFPR, Drª Gizeli Zanotto – UPF, Dr. Gerson Machado – FCJ/Univille, Drª Solange Ramos de Andrade – UEM, Dr. Eduardo Meinberg de Albuquerque Maranhão Fº. – ABHR, Drª Ilanil Coelho – Univille, Drª Raquel Machado Rech Pref. Mun. Santo Ângelo/RS - IPHAN/RS, Dr. Mauro Dillmann – FURG, Drª Vanda Fortuna Serafim - UEM, Dr. Cairo Mohamad Katrib – UFU,Dr. Dominique Vieira Coelho dos Santos – FURB. Houve, ainda, os Simpósios Temáticos que trataram de diversas questões que congregaram pesquisadores de diversas regiões do país. As temáticas propostas foram: Arquivos, Fontes Escritas e Religiosidades; Cultura e Religiosidade: Protestantismos Contemporâneos; Religiões e Religiosidades Afro-Brasileiras: Narrativas, Identidades e Subjetividades; História, Patrimônio 1 Realização Apoio
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Cultural e Religiosidade; Alteridades em Narrativa: Religiões, Cultura e Comunicação; Religiões e Religiosidades Orientais: Representações, Práticas e Confluências; Riso e Humor Nas Narrativas Bíblicas do



Judaísmo e



Cristianismo;Crenças, Discursos e Práticas Religiosas. Os textos que seguem são resultados das discussões e apresentações de trabalhos nas três tardes do evento por meio dos Simpósios Temáticos. Agradecemos a participação e empenho de todos que contribuiram para a realização deste evento. E desejamos a todos uma boa leitura! Gerson Machado Ilanil Coelho (Coordenadores do evento)
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A ASSISTÊNCIA RELIGIOSA NA GUERRA: O SERVIÇO DE CAPELANIA MILITAR NO BRASIL Adriane Piovezan* Resumo: No Brasil, as experiências em guerras foram acompanhadas pelo suporte espiritual institucional tanto na Guerra do Paraguai (1864-1870) como na Segunda Guerra Mundial (1939-1945). As fontes disponíveis para compreender essa relação entre capelães e soldados estão fragmentadas em diversos livros de memórias, de combatentes e de capelães envolvidos no conflito. Enquanto as referências sobre o serviço eclesiástico durante a Guerra do Paraguai costumam ser críticas em relação aos sacerdotes engajados, os capelães militares que participaram da FEB (Força Expedicionária Brasileira) na Itália durante a Segunda Guerra Mundial merecem elogios e recordações positivas. A literatura estrangeira também encontra diferenças na forma de se referir a atuação dos capelães na Primeira Guerra Mundial, com diversas críticas, e como eles mudaram o comportamento no conflito posterior. A presente comunicação problematiza essa atuação do serviço religioso na questão da assistência ao moribundo no contexto da guerra.



Palavras-chave: Instituições militares; morte; religiosidades.



The Pastoral Care in War: The Military Chaplaincy in Brazil Abstract: In Brazil, the experiences in wars were accompanied by spiritual institutional support both in the Paraguayan War (1864-1870) and World War II (1939-1945). Available sources to understand this relationship between chaplains and soldiers are fragmented in several memoirs of soldiers and chaplains involved in the conflict. While references to the church service during the War of Paraguay often critical of the committed priests, military chaplains who participated in the FEB (Brazilian Expeditionary Force) in Italy during World War deserve praise and positive memories. The foreign literature also finds differences in the way of referring the work of chaplains in World War I, with several criticisms, and how they changed their behavior in subsequent conflict. This communication discusses this performance of religious service on the question of assistance to the dying in the context of war.



Key-words: Military institutions; death; religiousness.



A presença de um sacerdote na iminência da morte era valorizada em diversos contextos históricos. No período das Bandeiras da São Paulo do século XVII caracterizava-se como um dos critérios considerados para aderir ou não a uma expedição para o sertão. Morrer longe de casa, sem extremaunção, sem confissão, sem testar e sem um padre para rezar na sepultura era algo a ser evitado pela sociedade católica desse período.



*



Adriane Piovezan possui mestrado em Estudos Literários (UFPR, 2006) e é doutora em História (UFPR, 2014). Atualmente é professora do curso de História da FIES (Faculdades Integradas Espírita). E-mail: [email protected]
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O primeiro documento oficial a relatar a questão da presença de sacerdote numa expedição militar em terras brasileiras é um Aviso Régio de 1741 que menciona a presença de párocos de soldados entre as tropas. Com a Independência, em 1825 é criado o posto de capelão-mor. Entretanto, apenas em 1850 é efetivamente regulamentada a Repartição Eclesiástica do Exército. Esse será extinto com a Proclamação da República em 1889 e recriado após a Segunda Guerra Mundial em 1946. O presente artigo problematiza a questão do capelão militar em dois momentos cruciais para o Exército Brasileiro: durante a Guerra do Paraguai (1864-1870) e a Segunda Guerra Mundial (1939-1945). A capelania militar constitui um posto permanente dentro das Forças Armadas do Brasil e desde a Constituição de 1988 foi assegurada a proporcionalidade entre os Capelães das diversas regiões e as religiões professadas na respectiva Força. Hoje os concursos para capelão militar ou de policias estaduais são bastante concorridos, porém, ainda que o posto tenha sido “voluntário” nos dois conflitos externos em que o Brasil utilizou o serviço, o desejo de ser capelão militar não foi sempre tão buscado como na contemporaneidade. Durante a Guerra do Paraguai ou Guerra da Tríplice Aliança (1864-1870) com o nome de Assistência Religiosa, o serviço foi ineficaz e insuficiente. Nos diversos relatos presentes em memórias de ex-combatentes, a recordação dos padres que acompanhavam os soldados no conflito não foi das mais elogiosas. Em suas origens o Exército era, em boa medida, a continuidade da sua matriz portuguesa. O caráter absolutista do regime político vigente a partir de 1824, que adotou o catolicismo como religião oficial, na prática fazia da Igreja Católica uma instituição subordinada ao Estado. O catolicismo foi alçado à condição de religião oficial do Estado na primeira constituição brasileira de 1824. Em correspondência com essa situação, as instituições militares empregavam e mantinham seus próprios capelães, rezavam missas e respeitavam os feriados e dias santos. Em 1864 esse serviço sofreu um grande
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desafio, prestar assistência religiosa num conflito conhecido como a Guerra da Tríplice Aliança.



O serviço de assistência religiosa na Guerra do Paraguai



Durante o conflito da Tríplice Aliança, o número de capelães foi pequeno. Como tratava-se de uma posição de voluntários, nem todos os sacerdotes tiveram o desejo de participar da assistência religiosa na guerra. A maioria dos párocos que fizeram parte da guerra contra o Paraguai foi composta por frades dominicanos e franciscanos, alguns deles italianos. Em suas Reminiscências da Guerra do Paraguai, Dionísio Cerqueira 1 relata em diversas passagens o despreparo, a contrariedade de prestar os serviços e o comodismo de muitos sacerdotes encarregados do serviço de assistência religiosa. Sua narrativa não é isolada, mesmo numa obra escrita enquanto cumpria sua função burocrática de escrever as ordens do dia e relatórios oficiais, Visconde de Taunay, então engenheiro no episódio conhecido como a Retirada da Laguna



2



também destaca aspectos não edificantes no



comportamento dos padres que participaram do evento. As duas obras são distintas tanto no tempo como no espaço que pretenderam abordar. Entretanto, alguns aspectos confirmam a ideia de que o número de capelães presentes durante a Guerra da Tríplice Aliança era insuficiente para atender a quantidade de soldados brasileiros envolvidos no conflito. Mesmo elogiando algumas atitudes de capelães durante o dramático evento da Retirada da Laguna, como secretário militar Taunay procurou não criticar deliberadamente os envolvidos nessa campanha. Entratanto, o autor remete duas passagens de capelães durante aquele período dramático.



1 2



CERQUEIRA, Dionísio. Reminiscências da Guerra do Paraguai. Rio de Janeiro: Bibliex, 1980. TAUNAY, Visconde de. A Retirada da Laguna. São Paulo: Melhoramentos, 1930.
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É a constatação feita no final da obra em que os documentos mostram que existia um sacerdote apenas naquela guarnição. O padre Carmo teria recebido uma licença de 30 dias e no retorno fora sequestrado pelos paraguaios e nunca mais se soube dele3. Ainda em uma passagem, Taunay comenta sobre outro capelão, o padre Andrade, que ficou doente e depois de se recuperar partiu para o Rio de Janeiro, sem esperar ser substituído por outro pároco. Interessante especular se a presença maior de sacerdotes nesse episódio da História militar brasileira teria ou não impedido o abandono dos coléricos, por exemplo. No mesmo livro, um relatório do médico responsável pela missão escreve que ele era contrário ao abandono, mas que teria sido uma ordem superior, no caso do Coronel Camisão. Ainda assim, esse médico diz da necessidade de tal atitude, já que carregar tantos doentes de cólera em estado terminal levaria uma mortandade maior ainda de soldados saudáveis, a justificativa do ato foi enfatizada pelo médico. As condições desse episódio do conflito contra o Paraguai eram as piores possíveis. Não muito diferente era a situação no sul do Brasil, região onde se encontrava Dionísio Cerqueira durante o conflito. O autor se refere em algumas passagens como o soldado era religioso no conflito. As missas conseguiam “organizar” os homens e a “divisão inteira comparecia”. Essas missas eram penitências na visão do autor, porque demoravam e os homens já estavam cansados de marchar, famintos e ainda respeitavam toda a liturgia. Fica evidente que não existia uma adaptação no ritual no front com o ritual existente naquele período nas igrejas tradicionais. A falta de altares portáteis aparece em alguns relatos, situação que teria sido providenciada quando o Duque de Caxias assumiu o comando do exército próximo ao final do conflito. Mesmo assim, grande parte dos homens morriam sem auxílio religioso adequado, sem orações ou rituais próprios de enterramento. A quantidade insuficiente dos sacerdotes, as grandes mortandades nas batalhas, as 3



TAUNAY, Visconde de. A Retirada da Laguna, p.237.
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doenças, a fome, foram fatores que impossibilitavam que a assistência religiosa de fato estivesse presente entre os soldados. Mesmo nas cidades que por ventura a tropa poderia passar por alguns dias, como o caso de Siete Corrientes na Argentina, Cerqueira lembra que o velório era até uma distração, com uma espécie de dança em volta do caixão, bebidas e brigas. Ou seja, sem a presença de um representante legal da Igreja o ritual era transformado em evento social. Ao mesmo tempo que em seu relato Cerqueira nomeia os médicos da alma que eram os capelães Fidélis, Salvador e Serafim, comenta que outros não cumpriam seu dever de assistência religiosa. Esses não são citados, porque como diz o autor, todo sabiam quem eram. Ainda assim, o oficial relata uma passagem que traduz a atuação desses capelães no conflito: Havia um, não lhe direi o nome porque todo o Exército o conheceu e dele se lembra com desgosto, que, se era chamado alta noite para dar a extremaunção a um pobre filho do sertão, cheio de amor ao seu Deus e de fé na outra vida; em vez de palavras amigas de conforto para a derradeira viagem, lançava possesso e iracundo maldições como essa: Vai para as profundezas dos infernos. Estava dormindo tão bem e esse diabo agora é que se lembrou de morrer. Esse padre, desumano e cheio de vícios, morreu depois da guerra no posto de capitão ou major, deixando memória execrada4. Outro problema entretanto, era o rigor com os rituais que tais padres tinham num ambiente de desordem intensa. O mesmo Frei Fidelis, capuchinho italiano elogiado por Cerqueira, tentava de todas as formas impedir que os doentes nos hospitais de campanha se alimentassem de carne na Sexta Feira Santa5. Tal exemplo demonstra a falta de adequação de sacerdotes diante de um contexto de exceção, em que as regras rígidas da liturgia não poderiam ser totalmente cumpridas.



4



CERQUEIRA, Dionísio. Reminiscências da Guerra do Paraguai, p. 237. DOURADO, Maria Teresa Garritano. A história esquecida da Guerra do Paraguai: fome, doenças, penalidades, Tese de doutorado, USP, São Paulo, 2010, p.181 5
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Após o término do conflito, existe uma tentativa de organizar a função do capelão militar. Em 1874 é criado o Corpo Eclesiástico do Exército que vai atuar até 1889. Com a Proclamação da República a função de capelão é extinta. Isso não eliminava, contudo, as fortes correntes políticas, internas e externas ao Exército, que lutavam pela reversão dessa situação. Dois exemplos são significativos. Dentro do Exército existia um grupo de oficiais que apoiavam e promoviam a recatolização da instituição militar, pelo menos desde 1917. Os capelães militares, informalmente incluídos em algumas poucas guarnições de tempo de paz no período entre guerras no Rio de Janeiro, ganham importância uma vez mais na Revolução Constitucionalista de 1932. Novamente, ambos os lados em conflito recrutam e empregam padres para atuarem junto aos feridos e moribundos, bem como para proceder aos ritos fúnebres dos mortos em ação. É importante notar, contudo, que até o início da Segunda Guerra Mundial o compromisso institucional do Exército com a completa laicização foi mantido intocado. Da parte da Igreja e seu braço político-partidário, a Liga Eleitoral Católica, havia a proposta de recomposição do corpo de capelães militares, encaminhada à Assembleia Nacional Constituinte de 1934. Nessa Constituição é autorizada a prestação de serviços religiosos quando solicitados pelas guarnições do Exército, sem ônus para a instituição, sem constrangimento e prestada por sacerdotes brasileiros natos. Essa questão de brasileiros natos pode também ter sido decorrente ainda da desastrosa participação de alguns capelães estrangeiros na Guerra do Paraguai, momento em que a presença de sacerdotes nas fileiras do Exército ainda não tinha sido organizada de maneira eficiente. Tanto na Guerra do Paraguai como na FEB na Itália, a preparação e organização de um serviço de assistência religiosa por parte do Exército brasileiro foi feita às pressas, sem muitas pesquisas e contando com voluntários. A diferença para que as experiências fossem bem diferentes está 8 Realização Apoio



- PPG Patrimônio Cultural e Sociedade / Curso de História / LHO/CMU



Anais do IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação Nacional de História Regional Sul (GTHRR-ANPUH) – Religiões, Religiosidades e Patrimônio Cultural - ISSN 2359-6996. .



no fato de uma mudança geral dos sacerdotes e seu posicionamento em relação ao que deveria ser seu papel numa guerra. A Segunda Guerra Mundial e a necessidade ou não do capelão militar A capelania militar foi recriada para acompanhar a FEB (Força Expdicionária Brasileira) na sua atuação na Itália durante a Segunda Guerra Mundial. Teoricamente surgiu em um dos últimos decretos do então presidente Getúlio Vargas antes do embarque da tropa. Entretanto, já em 1943, existe uma portaria que continha em seu organograma a referência a uma capelania militar entre os brasileiros. Esse organograma era distribuído pelo V Exército Americano, ao qual a FEB estava subordinada. No mesmo ano, um relatório foi realizado por um observador estadunidense que chegou a afirmar que o brasileiro não era religioso e em situações cotidianas a existência de um serviço religioso não seria necessária. Entretanto, ao final do documento existe a sugestão de que seja criada uma capelania militar brasileira, já que em uma guerra a quantidade de mortos seria um fator que poderia estimular uma carência espiritual por parte dos soldados. Nesse relatório é sugerido o número de 32 capelães militares. Na criação efetiva da capelania militar, foram para a Itália 25 capelães católicos e 2 evangélicos. Diferentemente do que aconteceu durante a Guerra do Paraguai, não se encontra em nenhum relato ou memória de ex-combatente menções negativas sobre o trabalho dos capelães no front. Ao contrário, todos lembram de alguma passagem em que tais sacerdotes foram úteis, amigos, companheiros e também ofereceram assistência religiosa buscada pelos soldados naquele contexto. Em uma biografia sobre o Capelão Frei Orlando, e em outras memórias de ex-combatentes, os serviços e atividades religiosas são lembradas pela adaptação aos momentos em que era permitido realizar uma atividade com este intuito. Mesmo aspectos da liturgia e sacramentos religiosos não seguiam rigorosamente os trâmites normais. O front não tinha igreja, o altar era improvisado, mesmo batismos e outras funções religiosas eram condensados 9 Realização Apoio
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ao máximo porque a missão ali era de lutar e estar atento aos possíveis ataques do inimigo. Diferença essa bem marcante em relação ao posicionamento dos capelães durante a Guerra do Paraguai que seguiam toda a liturgia de tempos de paz. Na Segunda Guerra Mundial os rituais foram adaptados e mesmo materiais religiosos foram criados especialmente para os devotos soldados, como por exemplo, o Manual de Orações do Soldado Brasileiro. Além disso, o respeito pelas outras confissões que não católicas também era evidente nesse contexto. Ainda que outras religiões não tivessem sido consideradas como relevantes para o envio de um capelão específico, procurou-se respeitar quando o soldado era evangélico, seus ritos e suas devoções. A não contemplação de todas as confissões por uma capelania definida não foi um problema enfrentado apenas pelos brasileiros. O Exército estadunidense e mesmo o Corpo Expedicionário Francês demoraram muito para criar capelanias outras que não católica e protestante. Apenas no último ano da guerra as capelanias mulçumanas aparecem discretamente nesses exércitos, visto que a solicitação de sua criação foi uma pressão constante dos inúmeros soldados dessa religião que estavam no front. Entre as atividades que os capelães exerciam no front italiano, sem dúvida ouvir as confissões estava entre as mais buscadas pelos devotos. Embora sem uso de confessionário e em situações diversas, são muitos os depoimentos de busca deste sacramento pelos soldados no front. Outras passagens mostram como o capelão deixava de lado seu papel de sacerdote e exercia outras atividades no intuito de contribuir para o bem comum da tropa. Vários deles escreviam e liam cartas para os soldados analfabetos. Outros, como o pastor protestante Sören, é citado como tendo feito o trabalho que era de competência do Pelotão de Sepultamento, ou seja, tentando remover corpos de soldados mortos para que estes fossem o mais rápido possível enterrados e para que o resto da tropa não fosse abalada pela visão dos companheiros mortos. 10 Realização Apoio
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O mesmo capelão também é lembrado por ter criado um coral no front. Essa presença lúdica também foi marcante para os soldados. Ainda que este aspecto, bem como de atender e estimular as devoções dos soldados fosse destacada nas memórias, a ideia de capelão humano e companheiro é a memória mais acentuada. A própria preparação desses capelães também enfatiza essa diferença de posição do sacerdote enquanto sacerdote/soldado. Eles receberam treinamentos como os demais soldados, fardamento igual, sacos para acomodar seus pertences idênticos, etc. A batina no caso dos capelães católicos era usada no horário da missa, mas nos acampamentos o comum era encontrar o sacerdote vestido de soldado como os demais. O caso de Frei Orlando, o único oficial da FEB morto na Itália é representativo desse modelo de capelão amigo. Frei Orlando queria estar sempre com os homens que fariam ações no front, numa dessas tentativas de levar uma palavra amiga a uma companhia mais distante morreu de um tiro acidental 6 . Sua morte é bastante lamentada por diversos ex-combatentes e desde 2009 existe uma tentativa do Exército em beatificar o sacerdote/soldado brasileiro da Segunda Guerra Mundial.



Considerações finais A ideia de que a vida do soldado no front era predominantemente profana, preocupada somente com uma realidade imediata e empírica é problematizada por diversos autores. Entre os britânicos, encontra elementos que evidenciam o aumento da religiosidade e a importância que os soldados se referiam ao suporte espiritual representado pelos capelães militares no período entre a Primeira Guerra Mundial e a Segunda. Inclusive entre os britânicos percebeu-se um aumento significativo no número de capelães de um conflito para o outro. Pressão feita pelos soldados que solicitavam a presença do capelão e dos matérias religiosos distribuídos pelos mesmos. 6



PALHARES, Gentil. Frei Orlando: o capelão que não voltou, Rio de Janeiro: Bibliex, 1982.
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Pode-se pensar que os pedidos de mais capelães no front estavam intimamente ligados a essa nova forma desses sacerdotes ministrarem os rituais e se comunicarem com a tropa. O companheirismo passa a ser o termo dominante ao se referir ao capelão militar, muito mais que sacerdote ele é um soldado/sacerdote e ao mesmo tempo que enfrenta situações de perigo com os demais envolvidos na guerra, também é solidário nas mais variadas situações que um conflito pode provocar. Outro fator de adaptação dessa atuação da capelania no conflito de 1939-45 foi a habilidade em perceber e aceitar os comportamentos derivados de uma Religião emergencial nas trincheiras, ou seja, a aceitação de usos variados de artefatos religiosos, a compreensão de que naquelas condições as crenças heterodoxas dos soldados eram comuns, etc. No caso brasileiro essa transformação que pode ser identificada nas memórias sobre os sacerdotes religiosos na guerra na Itália fica evidente. Recentemente foi aberto um processo de beatificação do capelão Frei Orlando, por parte de alguns membros do exército e de uma igreja em São João Del Rey. Em todo o material arrolado para esse processo, a referência que se faz a Frei Orlando é de sacerdote/soldado. Seu milagre estaria em trabalhar com alegria e estar sempre junto dos soldados. O milagre maior não só de Frei Orlando, mas da própria instituição capelania militar foi se humanizar e se adaptar para atender as demandas religiosas e espirituais bem como humanas dos homens numa guerra.



Referências bibliográficas



CERQUEIRA, Dionísio de Castro Evangelista. Reminiscências da Guerra do Paraguai – 1865-1870. Rio de Janeiro: Bibliex, 1980. DORATIOTO, Francisco. Maldita Guerra: Nova História da Guerra do Paraguai. São Paulo: Companhia das Letras, 2002.



12 Realização Apoio



- PPG Patrimônio Cultural e Sociedade / Curso de História / LHO/CMU



Anais do IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação Nacional de História Regional Sul (GTHRR-ANPUH) – Religiões, Religiosidades e Patrimônio Cultural - ISSN 2359-6996. .



DOURADO, Maria Teresa Garritano. A história esquecida da Guerra do Paraguai: fome, doenças, penalidades, Tese de doutorado, USP, São Paulo, 2010. LIMA, Rogério de Carvalho. Capelães nas trincheiras. Rio de Janeiro: Luminária Academia, 2014. PALHARES, Gentil. Frei Orlando: o capelão que não voltou. Rio de Janeiro: Bibliex, 1982. SCHNEIDER, J. E. Vivência de um ex-capelão da FEB. Rio de Janeiro: Edições Rosário, 1983. SNAPE, Michel. God and the British Soldier: Religion and the British Army in the Era of the Two World Wars. New York: Routledge, 2005 TAUNAY, Visconde. A Retirada da Laguna, São Paulo: Melhoramentos, 1930.



13 Realização Apoio



- PPG Patrimônio Cultural e Sociedade / Curso de História / LHO/CMU



Anais do IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação Nacional de História Regional Sul (GTHRR-ANPUH) – Religiões, Religiosidades e Patrimônio Cultural - ISSN 2359-6996. .



A SOLEIRA DA PORTA DOS FUNDOS: A BRECHA COMO PONTO DE PARTIDA PARA A CRIAÇÃO HUMORÍSTICA André Luiz da Silveira* RESUMO Através dos vídeos com temática cristã de caráter subversivo do coletivo de humor na internet Porta dos Fundos, este artigo se propõe investigar a brecha que os humoristas do grupo identificam no texto bíblico, nas doutrinas cristãs e no contexto sócio-político-religioso do país para a criação humorística dos esquetes virtuais. Para tanto, a metodologia de pesquisa se dará através do aprofundamento dos conceitos de soleira e/ou confim e assinatura, respectivamente dos filósofos italianos Massimo Cacciari e Giorgio Agamben. Palavras-chave: “Humor”, “cristianismo”, “brecha”, “soleira”, “Porta dos Fundos”



BASE CONCEPTS IN THE “DOORSILL” OF PORTA DOS FUNDOS: THE STARTING POINT GAP FOR HUMOROUS CREATION ABSTRACT Through the comedy videos with subversive christian theme on the internet Youtube channel Porta dos Fundos, this article aims to investigate the gap that the group of comedians identified in the biblical text, in christian doctrine and the social, political and religious context of the country for the creation of humor. Therefore, the research methodology will be through the deepening of base concepts and signature, respectively of the Italian philosopher Massimo Cacciari and Giorgio Agamben. Keywords: "Humor", "Christianity", "gap", "doorsill", "Porta dos Fundos"



1. INTRODUÇÃO



Noite. Vemos um casebre e um homem indo em direção a ele. Ouvimos as vozes dos personagens. Gabriel: Deixa comigo, deixa que eu falo, deixa que eu faço! Eu to aqui, tranquilo! Maria: Tem certeza? Gabriel: Tenho! Tá vindo aí, tá vindo, tá vindo já. Concentra! Maria, não olha no olho dele. José abre a porta e entra no casebre. José: Maria? Não sabia que tinha visita aqui hoje! Maria está sentada ao lado de um homem de barba e cabelos longos e brancos. *



André Luiz da Silveira é graduado em Artes Cênicas pela Universidade do Estado de Santa Catarina (UDESC) e é mestrando em Literatura na Universidade Federal de Santa Catarina (UFSC). Estuda na linha de pesquisa Teopoética. Endereço eletrônico: [email protected]
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Maria: José, a gente precisa conversar. José: Aconteceu alguma coisa? Maria: To grávida! José: Que notícia maravilhosa, amor! Gabriel aparece. Está de pé ao lado de José. Gabriel: Pois é, mas é mais ou menos. Vamos entender tudo como tem que entender, aí a gente vê. José (para Gabriel): Você é? Gabriel: Eu sou Gabriel, olha aqui ó: desarmado, do bem, tranquilo falando contigo aqui na legal. José: O que tá acontecendo aqui? Maria: José, o filho não é seu! José: Quê? Gabriel: Falei pra não falar assim! (dá um tapa no rosto de José). Calma cara! Calma! Calma cara! José: Como assim o filho não é meu? Maria: O filho é de Deus! José: Deus? Gabriel: Que surpresa! Todo mundo é filho de Deus. Você também é e não reagiu assim. Calma! Conhece Deus? José: De nome. Deus (para José): Prazer! Gabriel: Deus precisava de uma mulher pra ser a mãe do filho dele. Ela precisava ser virgem, claro né? E tá uma dificuldade hoje pra achar mulher virgem na Galileia, na Judéia... José: Mas a Maria não é mais virg... Maria (cortando-o): José! Gabriel tá falando! Falta de educação! (para Gabriel). Continua querido. (...) Gabriel: Olha só, é filho único, tá aqui toda a documentação, é um varão, é homem, um filho só. Vai nascer dia vinte e cinco de dezembro, aqui, Natal, época boa de nascer... (...) Gabriel: Quebra essa pra gente, José. José: Eu sou palhaço agora? Eu sou corno agora? Gabriel: Mas José, o cara é Deus! Se ele quisesse ele te engravidava. Deus: Preferiria José? Gabriel: Preferiria? Não. Não vai. Quem que vai? José: O pessoal tem que ficar sabendo dessa história da Maria aí? Gabriel: O objetivo dessa coisa toda realmente até é isso! É todo mundo saber disso o resto da vida! José: Isso vai me foder na carpintaria! Gabriel: Não queria tá na tua pele não. José: Ninguém vai acreditar nessa história. Deus: Querido, isso aí, relaxa! O pessoal acredita em qualquer coisa. Vai por mim. 7



Transcrição livre da primeira cena do vídeo “Especial de Natal” do coletivo de humor da internet Porta dos Fundos, publicado em 23 de dezembro de 2013. O vídeo possui mais de 6 milhões e 800 mil acessos até agosto de 2015. O vídeo está disponível em: https://www.youtube.com/watch?v=2VEI_tn090c 7
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Para pesquisar a relação entre humor, teologia, riso, cristianismo, paródia, religião é necessário estabelecer uma metodologia que dê conta das peculiaridades que o tema exige, justamente por se tratar de um ramo de pesquisa delicado e com fronteiras não definidas. O bom senso, o olhar sobre a obra e o limite de quem cria é diferente do de quem usufrui da criação artística e humorística e, com isso, uma série de interpretações divergentes colocam em choque a liberdade de expressão e a liberdade religiosa. Através dos vídeos com temática cristã, de caráter subversivo 8 do coletivo de humor na internet Porta dos Fundos, me proponho investigar a brecha que os humoristas do grupo identificam no texto bíblico, nas doutrinas cristãs e no contexto sócio-político-religioso do país para a criação humorística dos esquetes virtuais. Para tanto, a identificação desta brecha, deste limite, desta intersecção se dará através do aprofundamento dos conceitos de soleira e/ou confim e de assinatura, respectivamente, dos filósofos italianos Massimo Cacciari e Giorgio Agamben. A transcrição do vídeo citado no início do texto dá a dimensão da complexidade de se trabalhar humoristicamente a partir do texto bíblico, pois a subversão do texto original – a Bíblia – faz com que o sagrado e o profano se toquem e despertem a graça para uns e o desconforto para outros. A grande questão que me instiga compreender, mais especificamente no caso do Porta dos Fundos, é qual a forma, o método, o estímulo que leva os criadores dos roteiros dos vídeos a se debruçarem sobre questões teológicas ou religiosas para obterem o riso. Além de também identificar de que maneira aplicam esse suposto método em prol de um resultado eficiente, leia-se, engraçado. Mas, para compreender estas questões, é necessário conhecer o objeto de análise, o Porta dos Fundos.



2. PORTA DOS FUNDOS



Com milhares de visualizações em seu canal no Youtube, o grupo Porta dos Fundos posta dois vídeos curtos por semana, alguns deles com temática cristã 9. O coletivo de humor iniciou os trabalhos em março de 2012, com o primeiro programa



8



O caráter subversivo, a subversão, é utilizado aqui como o ato de oposição, e especificamente no caso do humor: “O riso vai se insinuar sobre todas as imperfeições humanas”, como nos diz George Minois. 9 Todos os vídeos do Porta dos Fundos estão disponíveis em www.portadosfundos.com.br ou no canal do grupo no Youtube.
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sendo lançado em agosto desse mesmo ano. Os roteiros de trinta e sete esquetes de humor do Porta dos Fundos foram transformados em livro homônimo e lançado no ano de 2013, alçando voos além da internet, estabelecendo, assim, contato com o público através do texto escrito e com reflexões dos autores acerca dos processos criativos. Em matéria da colunista Keila Jimenez, publicada na Folha de São Paulo, intitulada “Porta dos Fundos chega a Portugal e negocia entrada nos EUA, Inglaterra e América Latina” vemos a dimensão que alcançou o trabalho realizado pelo grupo. Em 2015, o grupo conta com os cinco sócios iniciais, Fábio Porchat, Antônio Pedro Tabet, Gregório Duvivier, Ian SBF e João Vicente de Castro, e trabalham com uma equipe de quase 50 pessoas. Segundo a matéria no caderno Ilustrada da Folha de São Paulo, o grupo tem projetos de “filmes, séries, novos canais na web, programas para TV e sites no exterior, uma peça de teatro, uma animação, um ‘talk show’, um reality e licenciamentos de produtos” (JIMENEZ, 2015), e pretende arrecadar cerca de R$ 350 milhões no ano de 2015. No livro Porta dos Fundos um breve texto descreve o grupo: PORTA DOS FUNDOS é um coletivo criativo criado por amigos e para amigos. Simples assim. A ideia de sair da TV e migrar para uma mídia na qual seríamos nossos próprios editores, chefes e velhinhos que censuram baseados na moral e nos bons costumes – que pregam, mas não colocam em prática – parecia bastante atraente e promissora. E foi. (PORTA DOS FUNDOS, p. 09, 2013) A liberdade que a internet propicia, sem dúvida, foi um dos trunfos do grupo, aliado a qualidade técnica e, atores e redatores reconhecidos por sua atuação humorística, que contribuíram para a divulgação inicial dos vídeos. Os humoristas Fábio Porchat, Marcos Veras e Gregório Duvivier, já eram conhecidos por um número considerável de público por trabalhos na TV, no teatro e no cinema, e também Antônio Tabet, que já tinha um número significativo de seguidores no seu site de humor Kibe Loco10. No próprio texto da introdução do livro, no trecho citado, já é possível notar o estilo do grupo e o enfoque da sua proposta, quando alfinetam os censuradores da moral e dos bons costumes. Em outro trecho, na introdução do livro, o grupo se refere às polêmicas e possíveis desafetos com o conteúdo produzido: 10



Site Kibe Loco – A verdade é ácida e o kibe é cru: www.kibeloco.com.br
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Quando alguém não gosta de um vídeo e diz que vai nos processar, a gente tem a consciência tranquila. Lembramos das reuniões intermináveis e de como foi difícil chegar àquele texto do vídeo. Quem não gosta só pode ser uma pessoa muito sozinha que está querendo atenção (ou rola). (PORTA DOS FUNDOS, p. 10, 2013) De certa forma, apesar da ironia do texto, eles têm sua parcela de razão. Solidão, carência e necessidades sexuais não estão diretamente ligados a insatisfação com os vídeos feitos pelo grupo, mas dão uma dimensão de que se opor publicamente ao conteúdo produzido pode estar ligado a uma questão de escolha pessoal. Mesmo com a abrangência que a internet propicia, acredito que assistir vídeos na internet é uma opção. Uma pessoa para ver um vídeo no Youtube precisa acessar o site, buscar o vídeo e assisti-lo por vontade própria. Não é TV aberta, que involuntariamente você pode assistir algo que lhe desagrade ou à sua família. Inclusive, a TV aberta também é uma opção, pois você pode decidir não assistir, mesmo sendo tão abrangente ou mais que a internet. Ainda sendo postado em redes sociais, é preciso dar o play e tomar a decisão de assistir. Todos têm o direito de não gostar, mas o grupo tem o direito de fazer para quem gosta. Assistir vídeos na internet é uma escolha. Não gostar é uma probabilidade, que muito provavelmente quem não tenha pré-disposição para o estilo de humor do grupo, não vá gostar da maioria dos vídeos, como o contrário. Quando um vídeo com temática cristã, produzido pelo grupo, recebe alguma crítica que ganha repercussão virtual ou nacional, em sua maioria, essas são realizadas por algum membro ligado a alguma doutrina – em geral, religiosos neopentecostais que exercem alguma função política. Nestes casos, o vídeo acaba ganhando maior visibilidade e essas críticas se tornam marketing gratuito para o próprio grupo. Em três anos, o grupo se estabeleceu como referência de um novo humor no Brasil, ampliou sua produção, visibilidade e qualidade, e investe cada vez mais em vídeos que confrontam e estimulam o público a refletir sobre diferentes formas de pensar seu dia-a-dia, seus defeitos, suas inquietações ou, simplesmente, sua vontade de apenas rir. E foi o trabalho deste grupo, delimitado pelos vídeos com temática cristã, que me estimulou a aprofundar o estudo sobre o limite do humor, se é que ele existe, e suas implicações metodológicas para alcançar o riso. 18
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3. A SOLEIRA DA PORTA DOS FUNDOS



Massimo Cacciari, em Nomes de lugar: confim, me apresentou ao conceito de soleira e, automaticamente, pude fazer a conexão entre a soleira de uma porta com a soleira da porta dos fundos e da frente. A porta da frente é por onde entra quem você quer, quem é convidado, é uma passagem permitida, habitual, é sagrada. Já a porta dos fundos é por onde os amantes fogem, é o limiar do clandestino, do proibido, do profano, não é sempre a melhor vista da casa, é por onde sai o lixo, lixo este que não presta, mas é necessário, é o resquício de algo que já teve importância e nos livramos, pois incomoda. A porta dos fundos tem sua função, bem como a porta da frente. São distintas, mas se complementam. O entendimento da confluência de ambas gera um espaço onde se pode pensar o novo, o diferente, o inusitado, o limite, e também o subversivo. No que se refere ao humor, a porta da frente poderia ser considerada uma porta com filtro, onde só entra o que é permitido, e, portanto, seleciona, exclui, limita. A porta dos fundos não tem filtro, se predispondo conhecer o outro lado da porta, transitar entre ambientes e interagir com novas possibilidades. Em resposta aos vídeos com temática cristã do Porta dos Fundos, o Canal do Crente criou o Porta da Frente11 e postou um vídeo, no qual através de diálogos entre supostos sósias dos humoristas do grupo “parodiado”, criticam o coletivo de humor e os assuntos abordados em seus esquetes. O grupo cria um vídeo com filtro, que não teve nenhuma repercussão e nem humor. Esta manifestação reflete a forma como a limitação causada pelo permitido pode interferir na abrangência, funcionalidade, impacto e graça da criação humorística. O Porta dos Fundos, em contraponto com a porta da frente, nos dá uma dimensão de contraste que materializa o confronto do humor com o cristianismo nas criações do grupo, e na necessidade da junção de ambas as portas – o sagrado e o profano12 – para se efetivar o resultado final: os vídeos de humor com temática cristã. Já a porta enquanto imagem, e sua soleira, nos apresenta uma série de reflexões.



11



Canal do Crente: Porta da Frente. Disponível em https://www.youtube.com/watch?v=LfEaq_XREfg O entendimento de sagrado e profano aqui, se dá através da idéia de Giorgio Agamben, de que a esfera do sagrado – que de algum modo pertence aos deuses – está em contraposição ao mundo meramente humano – o profano. 12



19



Anais do IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação Nacional de História Regional Sul (GTHRR-ANPUH) – Religiões, Religiosidades e Patrimônio Cultural - ISSN 2359-6996.



A soleira é o espaço de contaminação, o dentro-fora, o limite, “o passo através do qual se penetra em um domínio ou se sai dele. Através da soleira somos acolhidos ou eliminados”. (CACCIARI, 2005, p. 14). Esta porta aberta faz com que esse limite seja também aberto, ele transita, ele atravessa a fronteira da soleira e se deixa contaminar com o lado oposto. Ali na soleira está o confim, conceito apresentado por Cacciari, que nos diz que “o termo parece indicar a ‘linha’ ao longo da qual dois domínios se tocam” (CACCIARI, 2015, p. 13). Essa linha de contato, essa intersecção, esse confim, esse entrelugar, é o ambiente da soleira que permite a fluidez, onde a relação entre dois ambientes, dois corpos, dois lugares, duas ideias, se estabelece. É o contato entre o outro lado, o lado oposto a esse outro lado e, consequentemente, o choque de ambos. O objeto é contaminado e vai se tornar contaminador. Não existe uma fronteira fixa, estanque e limítrofe. “Não são os corpos a transgredir, mas é o próprio confim que sempre transgride. (...) O confim não é transgredível, pois é transgressão” (CACCIARI, 2005, p. 18). A transgressão13 é o espaço de contato e onde se percebe o confronto. O confim é o cerne desse lugar aberto, que permite a percepção de fissuras, traços, indícios, sinais, brechas. Fechar o lugar não é, de fato, protegê-lo, ou defendê-lo, mas anulá-lo, significa violentar-lhe a natureza e o próprio étimo, não reconhecê-los. Todas as tentativas voltadas a ‘fortificar’ o lugar, longe de torná-lo seguro, golpearão mortalmente todo habitar, já que o lugar que define por exclusão de outro, que não quer que o outro o toque, que exige o seu confim imune ao outro, se transforma inevitavelmente em prisão para aqueles que ali residem. (CACCIARI, 2005, p. 18) Abrir o lugar e permitir o contato com o outro faz com que o confim deixe de ser fronteira e se transforme em um ato de libertação. No caso da religião, quanto mais ela se fecha, mais ela fica vulnerável. Assim como na guerra, quanto mais se fecha, menos se conhece o inimigo. Quanto menos você conhece a contaminação mais exposto você está. O Estado moderno move em direção ao próprio ultrapassar-se e dessa maneira produz ‘lugares fechados’, transforma o confim em fronteira – fronteiras não tanto ou não mais físicogeográficas ou políticos estaduais, mas culturais, econômicas, 13



Assim como a subversão, a transgressão tratada aqui como é oposição, infração, violação de normas.
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ecológicas. A lógica imanente da ‘globalização’ elimina os confins e multiplica as barreiras: se falta o confim, de fato cessa a relação, que pode ter lugar somente entre individualidades, e a diferença, então, não pode se afirmar senão como desigualdade. (CACCIARI, 2005, p. 20) A modernidade caminha para o choque entre os desiguais. O ambiente da intersecção, que poderia ser de crescimento, de conhecimento do outro, se transforma em barreira e conflito, gerando grupos isolados, que pensam de uma determinada forma e excluem a maneira de pensar diversa à sua. Em História do Riso e do Escárnio, George Minois cita Howard Bloch: “(...) como Merlim, o riso é um fenômeno liminar, um produto das soleiras, ... o riso está a cavalo sobre uma dupla verdade. Serve ao mesmo tempo para afirmar e subverter”. (2003, p. 16) E Minois continua: “Na encruzilhada do físico e do psíquico, do individual e do social, do divino e do diabólico, ele flutua no equívoco e na indeterminação. Portanto, tem tudo para seduzir o espírito moderno” (2003, p. 16). Ao mesmo tempo que Cacciari nos fala que o estado moderno tende a construção de fronteiras, Minois (que lançou o livro em 1946) acredita que essa soleira, essa dupla verdade, tem espaço na modernidade, no que diz respeito ao riso. Duas idéias complementares que convergem para o mesmo fim: a necessidade de ultrapassar as barreiras e criar meios para o preenchimento dos espaços de contato. O contato entre afirmação e subversão no humor é apresentado como um caminho para o confronto e o crescimento. A clareza despertada pelo conceito de soleira e confim fez com que eu identificasse nos vídeos com temática cristã do Porta dos Fundos esse lugar de cruzamento, sem fronteiras, um lugar aberto, o espaço de contaminação entre ambos os conteúdos que se chocam: humor e cristianismo. E essa intersecção me permite identificar onde os redatores-criadores-humoristas percebem o espaço para criar a partir de temas cristãos, que é justamente esse limite, essa soleira, esse confim, essa brecha. A brecha é aberta nessa fronteira de contato, onde é possível identificar, tanto no texto bíblico, quanto na doutrina cristã ou no contexto sóciopolítico-religioso, o espaço da dúvida, do vazio, do não dito, das contradições, do questionamento. O contato entre humor e cristianismo cria um abismo de questões, que para o cristão, é preenchido pela fé, pela sua crença, e para os humoristas, é preenchido com o bom humor, criação de situações inusitadas, criativas, subversivas e divertidas. O humor se dá ao luxo e ao prazer de responder 21
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perguntas sem respostas da forma que bem entende. Justamente pelo fato de o humor ser vinculado ao profano – criação do homem –, em contraponto com as crenças e a fé, que estão diretamente ligados ao sagrado – uma única verdade. Na Bíblia, no livro do Êxodo, Deus revela a Moisés e Aarão na terra do Egito, em época de Páscoa, que as famílias deveriam matar um cordeiro macho, sem defeito e de um ano. Na tradução da Bíblia de Jerusalém diz: “Tomarão do seu sangue e pô-lo-ão sobre os dois marcos e a travessa da porta, nas casas em que o comerem” (Êxodo, 12:7). Já na tradução João F. Almeida Atualizada lemos: “Tomarão do sangue, e pô-lo-ão em ambos os umbrais e na verga da porta, nas casas em que o comerem” (Êxodo, 12:7). Os marcos, a travessa, os umbrais, a verga da porta são as soleiras e são nestas soleiras que o sangue é colocado. Na sequência Deus diz que passará pela terra do Egito e ferirá todos os primogênitos, mas explica que “O sangue, porém, será para vós um sinal nas casas em que estiverdes: quando eu vir o sangue, passarei adiante e não haverá entre vós o flagelo destruidor, quando eu ferir a terra do Egito” (BIBLIA DE JERUSALÉM, Êxodo, 12:13). Portanto, quem estiver com sangue na soleira da porta estará a salvo. O sangue na soleira é o limite da salvação, é o sinal que diferencia o sagrado do profano, é a marca que delimita o bem e o mal. É nesta brecha que a salvação reside. O preenchimento da brecha enquanto método fica claro na transcrição do vídeo Especial de Natal no início do texto, no qual uma série de dúvidas, ou seja, brechas, são colocadas em evidência para criar humor e suscitar o riso: o fato de Maria ser casada com José, engravidar do filho de Deus, mas continuar sendo virgem; a virgindade de Maria grávida, por ser algo biologicamente improvável, é colocada em dúvida; a figura do Anjo Gabriel como um mediador de crise matrimonial por se tratar de um assunto delicado para anunciar a um casal; a questão da veracidade da data do Natal é citada de forma irônica; a falsa traição de Maria que gera o título de “corno” a José; o desconforto de José sobre a disseminação da novidade e como lidará com os comentários no seu trabalho; e, finalizando, uma crítica na voz de Deus sobre a crença em eventos aparentemente inexplicáveis: “o pessoal acredita em qualquer coisa. Vai por mim!”. Todo o roteiro é permeado por preenchimento de brechas no texto original. Uma descrição mais detalhada da anunciação está no Evangelho de São Lucas:



22



Anais do IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação Nacional de História Regional Sul (GTHRR-ANPUH) – Religiões, Religiosidades e Patrimônio Cultural - ISSN 2359-6996.



No sexto mês, o anjo Gabriel foi enviado por Deus a uma cidade da Galileia, chamada Nazaré, a uma virgem desposada com um varão chamado José, da casa de Davi; e o nome da virgem era Maria. Entrando onde ela estava, disse-lhe: “Alegra-te, cheia de graça, o Senhor está contigo! ” Ela ficou intrigada com essa palavra e pôs-se a pensar qual seria o significado da saudação. O Anjo, porém, acrescentou: “Não temas, Maria! Encontraste graça junto de Deus. Eis que conceberás no teu seio e darás à luz a um filho, e o chamarás com o nome de Jesus. Ele será grande, será chamado Filho do Altíssimo, e o Senhor Deus lhe dará o trono de Davi, se pai; ele reinará na casa de Jacó para sempre, e o seu reinado não terá fim. Maria, porém, disse ao anjo: “Como é que vai ser isso, se eu não conheço homem algum? ”. O Anjo lhe respondeu: “O Espírito Santo virá sobre ti e o poder do Altíssimo vai te cobrir com a tua sombra; por isso o Santo que nascer será chamado de filho de Deus. Também Isabel, tua parenta concebeu um filho na velhice, e este é o sexto mês para aquela que chamavam de estéril. Para Deus, com efeito, nada é impossível. ” Disse, então, Maria: “Eu sou a serva do Senhor; faça-se em mim segundo tua palavra! ” E o Anjo a deixou. (Lucas 1: 26-38) O texto bíblico desperta nos criadores a necessidade do preenchimento das brechas. Esse contato entre texto original (Bíblia/cristianismo) e redatores (humor) faz com que o confim, a soleira, o limite, se choque e se preencha de forma fluida e com liberdade criativa, permitindo a criação humorística a partir do texto bíblico. O teólogo e professor da Universidade Estadual da Paraíba, Antônio Magalhães, no livro Deus no espelho das palavras, nos informa que: Existe uma arte da significação nos textos bíblicos, de forma tal que a história pode ser ouvida e lida diversas vezes, suas falas rememoram e incomodam, seus silêncios e suas frases evocam a reescritura e o recontar. A arte da significação e a arte da abstração estão juntas e tornam o leitor/ouvinte alguém em profundo processo de reescrever, recontar e rememorar, ao mesmo tempo que projetam para novas leituras. A arte da significação evoca a interpretação ininterrupta. (2009, p. 138) Existe no texto bíblico um espaço a ser preenchido pelo leitor, assim como qualquer texto literário. E o preenchimento dessas lacunas pode ser feito de diversas formas. A partir da análise dos vídeos do Porta dos Fundos com temática cristã, identifiquei três segmentos de criação humorística a partir das brechas: a criação de paródias e apropriações do texto bíblico; as observações acerca de 23
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doutrinas cristãs; e, por fim, críticas ao contexto sócio-político-religioso atual do país. Teríamos um quarto segmento, que seriam os vídeos religiosos que envolvem humor com outras religiões, mas como o foco desse trabalho é o cristianismo, estes vídeos não fazem parte do escopo da pesquisa. Para exemplificar as brechas nos três segmentos, citarei dois vídeos de cada um. A paródia é uma recriação, uma forma diferente de contar a mesma história, mas sob outro ponto de vista, com uma lente de aumento, com cores não vistas em leituras mais unilaterais. No caso das paródias e apropriações de textos bíblicos, temos vídeos como Dez Mandamentos, no qual o grupo recria a cena de Moisés anunciando as leis de Deus e sendo questionado pelos ouvintes. O outro seria o Especial de Natal já citado que, além da cena da anunciação do Anjo Gabriel, apresenta mais quatro esquetes: o primeiro com os três reis magos em torno da desproporcionalidade dos presentes a Jesus (ouro, incenso e mirra). O segundo em um jantar de família entre José, Maria, Jesus e Maria Madalena, insinuando uma relação entre Jesus e a autônoma Maria Madalena. O terceiro, uma cena sobre a dificuldade de Jesus conseguir uma mesa em uma taberna para a última ceia, pois precisa de 26 lugares para ele e os 12 discípulos ficarem do mesmo lado da mesa (fazendo referência à obra A Última Ceia, de Leonardo Da Vinci). E finalmente a crucificação e os problemas referentes a dor da martelada, aos pregos, a madeira e as farpas. Nestes vídeos, o grupo se apropria das histórias bíblicas para criar os roteiros. Já nas brechas referentes à doutrina cristã, em Deus, uma mulher morre e quando chega diante de Deus descobre que ele é polinésio e que a sua religião – católica – não era a correta. Nesse vídeo é explorada a lacuna da dúvida referente ao que acontece após a morte, já que em vida existem diversas religiões, com inúmeras crenças distintas, portanto, se alguém estiver certo (no caso do vídeo, a tribo da Polinésia), muitos outros estão errados, fazendo assim humor a partir de uma pergunta sem resposta concreta. Em outro roteiro, intitulado Bíblia, um pastor lê a palavra do Senhor diante dos fiéis e faz conexões, interpretações e leituras nas entrelinhas como, por exemplo: “(...) a mulher merece o acoite. Não fui eu que disse, foi Jesus! Tá aqui, pelo amor de Deus, vocês nunca leram a Bíblia? (Lê) ‘Ali onde estará o amor, estará também o nosso coração. Lucas 12:34’. Amor - mãe, mãe - mulher. Que estará em nosso coração – sangue, sangue que só sai das veias quando provocado por objetos violentos como um acoite! Tá clara, a palavra é clara. 24
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Amém?”. Neste vídeo, a ironia e o humor se dão através do exagero da interpretação do texto bíblico. E, por último, os vídeos onde a brecha está no contexto sócio-políticoreligioso. Quando o projeto chamado popularmente de “cura gay” estava tramitando na Comissão de Direitos Humanos do Governo Federal, o grupo lançou o vídeo Cura, no qual um personagem gay afeminado pedia para Jesus curá-lo do fogo que o consumia. Jesus cura-o e nada muda, ele continua afeminado. Todos os presentes não entendem, e Jesus explica: “Gastrite! ”. Todo o texto encaminha para o olhar preconceituoso do expectador, mas o fogo que o consumia era gastrite e não o que o público pensa. Este vídeo é um exemplo de manifestação humorística em um contexto social-político-religioso a partir de um fato específico. Expõe-se a discussão acerca de um projeto de lei através da figura de Jesus, que não julga uma minoria. Outro esquete nessa mesma vertente chama-se Pão Nosso, onde fiscais da Receita Federal abordam uma padaria, pois ela não paga nenhum tipo de imposto. O dono se justifica dizendo que ali não é uma padaria, mas uma igreja, a Igreja Universal do Pão em Cristo, e que as pessoas doam dinheiro em troca de croasanto, pãotecostal, pastel de Santa Clara, pão do céu, entre outros quitutes abençoados. Uma crítica à isenção de impostos a entidades religiosas. Identificada a brecha a partir das ideias propostas por Massimo Cacciari, parto para o filósofo Giorgio Agamben. O autor nos apresenta na obra Signatura Rerum o conceito de assinatura como “a ciência através da qual tudo o que está oculto é descoberto”. (AGAMBEN, 2010, p.43 e 44, tradução nossa). A assinatura é uma marca, um indício, um traço, um sinal que é identificado e se sobressai. Agamben cita uma analogia de Jakob Böhme para elucidar a definição de assinatura: A assinatura está na essência e é semelhante a um alaúde que permanece silencioso e é mudo e incompreendido, mas se alguém fizer um som, então se escuta [...] Na mente humana a assinatura é artificialmente predisposta como a essência de todo o ser e ao homem sozinho falta o professor que pode executar seu instrumento. (AGAMBEN, 2010, p. 56, tradução nossa) A assinatura é algo que emerge, que não é visível em um primeiro momento, mas que é identificada através do aprofundamento. Assim como o estudo de um instrumento para a descoberta dos acordes. Vale ressaltar que Agamben, ainda em 25
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Signatura Rerum, apresenta a ideia de arqueologia filosófica de Michel Foucault, onde o saber não é linear, fundamentando-se no presente, como os olhos no passado como referência para assim, vislumbrar o futuro. A arqueologia destrói e reconstrói com outro ponto de vista. No caso do Porta dos Fundos, existem duas vertentes de arqueologia: a arché dos grupos de humor com temática cristã, que o precederam e que o inspiraram, estimularam e serviram de referência, e a arché bíblica que vem através dos séculos criando rizomas que sobrevivem e permitem sempre novas releituras e reinterpretações. Partindo desses princípios, posso concluir que a brecha, preenchida pelo Porta dos Fundos em seus vídeos com temática cristã, é a assinatura do grupo. É na contaminação, na intersecção, que encontramos a assinatura. Assinatura é diferente da intertextualidade. A intertextualidade chega até o ponto onde há o toque dos dois espaços, lugares. A assinatura transcende, aprofunda, comprova o contato e constata o cruzamento deste entrelugar tornando-os visíveis. Identifica a singularidade, um olhar específico, original. A originalidade está nas diferenças, diferente do cânone que é definido por suas semelhanças. As assinaturas são as diferenças que chamam a atenção sem a obviedade. É enxergar nas sombras, ver onde os outros não veem, é o que está por trás (nos fundos). No caso do Porta dos Fundos, a assinatura é a identificação das brechas que, num primeiro momento, não



são



perceptíveis,



que



muitos



entendem



como



uma



simples



piada



despropositada, agressiva, blasfematória e de mau gosto. O olhar apurado, a lente de aumento, a visão crítica, o preenchimento dos vazios, as respostas inverossímeis para perguntas concretas, colocam um foco de luz na cena que interessa, na intersecção que se destaca, na ousadia que ultrapassa a soleira da porta, permitindo assim que as coisas aconteçam nesse entrelugar e que a assinatura emerja.



4. CONCLUSÃO



A partir desta investigação, creio poder afirmar que os conceitos de soleira e/ou confim e assinatura contribuíram para que eu encontrasse a metodologia para pesquisar humor e cristianismo. A identificação da brecha e o preenchimento dela, se transformou no caminho a ser trilhado para compreender a forma como se cria o humor e se chega ao riso. Portanto, os extremos do “problema” nós já conhecemos 26
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(o cristianismo e o humor), o que interessa agora é o cruzamento entre ambos. Talvez essa brecha seja muito além de um método de pesquisa, mais que um entrelugar para onde siga a verdade do contato, mais que um choque entre ideias divergentes, mas, sobretudo, o ambiente no qual possa se exercitar a tolerância e a libertação criativa para ultrapassar fronteiras, limites, confins, soleiras. Analisar os vídeos do Porta dos Fundos, sob a perspectiva do preenchimento de brechas, me permite investigar com maior foco e clareza o que cada vídeo se propõe e também, identificar onde os redatores se apegaram para desenvolver cada idéia. Assistir aos esquetes com um novo ponto de vista faz com que a essência de cada idéia emerja em cena e facilite o entendimento para a pesquisa acerca de cada história criada e analisada. O confim, a soleira, a brecha se transformam na metodologia necessária para identificar a assinatura do grupo nos vídeos com temática cristã e assim, tornar a investigação mais direcionada e eficiente. Os conceitos de Cacciari e Agamben atrelados aos roteiros do Porta dos Fundos, despertam em mim um novo olhar, fazendo com que eu possa ultrapassar as minhas fronteiras e perceber o espaço de contato entre mim e minha pesquisa.
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ALTERAÇÕES E ACOMODAÇÕES NO DISCURSO PENTECOSTAL: SUAS AFINIDADES E CONFLITOS COM A ESFERA POLÍTICA CHANGE AND ACCOMMODATIONS IN SPEECH PENTECOSTAL : YOUR AFFINITIES AND CONFLICT WITH THE BALL POLICY
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RESUMO O presente trabalho é parte dos resultados da pesquisa de mestrado: Religião, Poder Político e Desenvolvimento: Uma leitura a partir de um movimento pentecostal no Estado de Santa Catarina/Brasil – IEAD vinculado na linha de pesquisa: Estado, Sociedade e Desenvolvimento no Território do Programa de Pós-Graduação em Desenvolvimento Regional – PPGDR da Universidade Regional de Blumenau - FURB. Durante a pesquisa buscamos investigar práticas e mecanismos de legitimação sociopolítica pentecostal. A pesquisa de caráter bibliográfico, documental e social entrevistou onze atores sociais vinculados ao campo religioso e político de liderança na IEAD/SC. Os resultados apontam que a partir dos anos setenta há no interior do campo religioso pentecostal uma transformação doutrinária. Os movimentos pentecostais incorporam no discurso a conquista do mundo presente numa evidente relação entre crenças econômicas e ideologia religiosa. As transformações no discurso pentecostal cumprem a função de discurso narrativo e justificação ideológica das consequências econômicas e sociais do modelo de desenvolvimento com orientação neoliberal. Esta mutação altera o perfil sociológico pentecostal de religião de negação do mundo para religião de afirmação do mundo. No mesmo fenômeno se situa as estratégias e mecanismos políticos de ocupação de espaço na esfera política. A intersecção destes dois fenômenos está à chave de interpretação do crescente protagonismo político e social dos pentecostais no Brasil.
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Postgraduate Program in Regional Development - PPGDR the Regional University of Blumenau - FURB. During the research we seek to investigate Pentecostal practices and socio-political legitimation mechanisms. The bibliographical, documentary and social research study interviewed eleven social actors linked to the religious and political leadership in the field IEAD / SC. The results show that from the seventies there inside the Pentecostal religious field a doctrinal transformation. Pentecostal movements incorporate speech in the conquest of this world in a clear relationship between economic beliefs and religious ideology. The changes in the Pentecostal speech comply with the narrative discourse function and ideological justification of the economic and social consequences of the development model with neoliberal orientation. This mutation changes the Pentecostal sociological profile of the world's denial of religion to the world affirmation of religion. The same phenomenon is set strategies and political mechanisms space occupation in the political sphere. The intersection of these two phenomena is the interpretative key of the growing political and social leadership of Pentecostals in Brazil. Keywords: " Religion " ; " Pentecostalism " ; " Political power " ; " Legitimacy " ; " Domination "



1. Introdução



O presente texto é parte da pesquisa de dissertação Religião, Poder político e Desenvolvimento: Uma leitura a partir de um movimento pentecostal histórico no Estado de Santa Catarina/Brasil – IEAD. Vincula-se à linha de pesquisa: Estado, Sociedade e Desenvolvimento no Território do Programa de Pós-Graduação em Desenvolvimento Regional – PPGDR da Universidade Regional de Blumenau (FURB), Integra o conjunto de estudos e pesquisas do Grupo de Pesquisa Ethos, Alteridade e Desenvolvimento (GPEAD) vinculado a este Programa e Linha de Pesquisa. O presente trabalho consiste em fazer uma interpretação a partir da sociologia compreensiva as alterações ocorridas no pensamento Pentecostal Brasileiro e por consequência em Santa Catarina. Acreditamos que esta interpretação, pode ser uma das chaves de leituras que permitem a compreensão dos mecanismos de legitimação sócio-política pentecostal, buscando identificar concepções, abordagens e relações e como estas se fazem presentes e inferem na esfera pública nacional. Em um tempo no qual a agenda religiosa invadiu a esfera pública e tem pautado alguns dos temas que decidem a vida cidadã.
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A pesquisa de dissertação original foi de cunho qualitativo, utilizou como metodologia a investigação bibliográfica, documental e social. No que se refere aos aspectos teóricos, à investigação movimentou-se dentro de uma perspectiva interdisciplinar nas áreas das humanas. Na pesquisa social, foram entrevistados onze atores sociais vinculados ao campo religioso e político de liderança na IEAD em Santa Catarina, representado pela Convenção das Assembleias de Deus de Santa Catarina e do Sul do Oeste do Paraná (CIADESP) e da Convenção Geral das Assembleias de Deus do Brasil (CGADB), com a utilização de questões semiestruturadas e não diretivas.



HISTÓRIA DA ASSEMBLEIA DE DEUS: ORIGEM E TRANSFORMAÇÕES NO BRASIL E EM SANTA CATARINA



A IEAD surgiu em 1911 em Belém/PA em um período em que a região vivia uma crise econômica, em razão da crise da borracha, e que por consequência sofria um processo de êxodo. Embalado nesta dinâmica a IEAD espalhou-se



por



todo



o



território



nacional



tornando-se



a



base



do



pentecostalismo no Brasil. Inicialmente marcada por um perfil de Religião de Negação do Mundo, com uma teologia simplificada e assemelhando-se culturalmente ao catolicismo popular, produz uma capacidade de unir em um só espaço elementos da religiosidade americana e europeia, ou ainda com elementos da religiosidade africana e brasileira. No primeiro momento a relação criada pelos fundadores do movimento pentecostal em relação ao estado será apolítica e de um verdadeiro afastamento de qualquer comportamento político partidário, sendo inclusive, fator de orgulho para seus fundadores. A política era considerada “coisa do mundo”. Saulo Adami e Osmar José da Silva (2011) em uma pequena biografia sobre o pioneiro das Assembleias de Deus em Santa Catarina descrevem a chamada Doutrina da Igreja, aspecto fundante do ethos pentecostal. A doutrina que o pastor André apreendeu do missionário Gunnar Vingrem foi posta em prática em todas as igrejas que ele pastoreava. Mulher tinha que se vestir com decência, como fala a Bíblia: Cabelos
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crescidos, vestidos cobrindo os joelhos e os braços com decotes pequenos e sem atrair a curiosidade de quem olhasse. Saias não justas, cobrindo o joelho também; não se devia usar pintura no rosto, nem pó de arroz, nem penteados, só cabelos presos. Não era permitido cruzar as pernas na igreja e esse hábito era para todos os lugares, onde a mulher crente estivesse. O comportamento com os namorados era rígido. Depois do culto, não era permitido ao moço acompanhar a namorada. Namoro só na casa da moça, junto da família, nunca sozinhos. O namoro não podia ser longo. Tinha que ser rápido e logo acontecer o noivado e depois ir para o casamento. Os pais que não vigiavam os namoros das filhas eram chamados a atenção e, se não se corrigissem, eram todos passados por disciplinas com suspensão da comunhão. Só se casavam na igreja os noivos que obedeciam a ordem e a doutrina da igreja. Na rua, as moças não podiam andar de braços dados com os noivos. Não deviam andar as gargalhadas em lugares públicos, pois tinham que mostrar seriedade em tudo. Não se deviam usar enfeites berrantes, com cores e babados que chamassem atenção. Nada de anel de enfeites ou pulseiras, só relógio de pulso e tudo muito discreto, nem passadeiras brilhantes nos cabelos. Tudo com a maior simplicidade sem ostentação. Os homens não podiam subir no púlpito e nem pregar a palavra sem paletó e gravata. Não deviam usar bermudas ou calça curta. Os meninos até 12 anos usavam calças curtas. Depois dessa idade, era ensinado que na igreja tinham que ir de calças compridas. Nem homem ou mulher podia usar roupas transparentes. Nem cigarros ou bebida alcoólica entrava na boca dos crentes, demais vícios também não. E assim eram obedecido todas as doutrinas da igreja, pois tinham base na bíblia. O pastor era dito como a pessoa de mais respeito. Ele vigiava até nos cultos o comportamento de todos. Tanto adultos como crianças eram chamados a atenção até durante os cultos se o comportamento fosse mal. Não deviam os jovens crentes frequentar festas do povo incrédulo, nem namorar incrédulo, isto era obedecido com rigor e temor a Deus. Os crentes usavam o rádio só para ouvir o noticiário e ao terminar era desligado para não ouvirem musicas profana. Aos filhos de crentes era proibido jogar bola (ADAMI; SILVA 2011 p. 67-69).



Freston (1993) irá afirmar que esta influência dos missionários não ficará restrita a regras de comportamentos, mas também à estrutura organizacional da instituição. Irá produzir uma junção entre o controle e à disciplina imposta pelos missionários suecos com o oligarquismo e coronelismo nordestino. Segundo ele a organização da IEAD é “uma complexa teia de redes compostas de igrejas-mães e igrejas e congregações dependentes” (FRESTON, 1993, p. 72.). Em Santa Catarina, segundo Santos (1996), a primeira experiência pentecostal aconteceu em 1909, através de um pastor da Igreja Batista Russa, Pedro Graudin14, um imigrante russo, que migrou para Guaramirim (SC) em 1900, fugindo da perseguição aos batistas no seu país de origem. Porém, após 14 Assim,



Graudin, foi o primeiro pentecostal em terras brasileiras, já que, a fiel Celina Albuquerque recebeu o Batismo, em Belém do PA somente em 1911.
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a experiência pentecostal, o pastor foi expulso da Igreja Batista e continuou frequentando as reuniões do lado de fora. “Sem protestar, o pastor Pedro retirou-se da comunidade batista e não poucas vezes assistiu os cultos do lado de fora do templo, recebendo em diversas mensagens proféticas, transmitindoas ao povo que atentamente ouvia do outro lado da parede” (SANTOS, 1996, p. 30). O segundo catarinense a converter-se ao pentecostalismo foi André Bernardino Silva, um jovem rapaz católico, que na década de 30 imigrou para o Rio de Janeiro a fim de estudar teologia no Colégio dos Maristas. Ao chegar na Capital, entregou-se à boemia e acabou expulso do Seminário Católico. Tuberculoso, foi morar no porão do Navio Bom Vista, que era de propriedade de um empresário de Joinville/SC. Ao receber as orações dos líderes da IEAD, foi curado. O novo crente passou a receber treinamento bíblico, a fim de iniciar a atividade de pregação em Santa Catarina (SANTOS, 1996; MAFRA, 2009). Em Santa Catarina, Bernardino iniciou a pregação da nova fé por Itajaí/SC na residência de uma tia, que mais tarde, em 1931, doaria um terreno para a construção do primeiro templo assembleiano que ficou pronto três meses depois, apesar da oposição da Igreja Católica. De Itajaí, a IEAD se disseminou para todo estado de Santa Catarina contando sempre com o trabalho na maior parte de voluntários. Em 1948 a IEAD em Santa Catarina organiza sua convenção, a Convenção das Assembleias de Deus em Santa Catarina e no Sul do Oeste do Paraná – CIADESCP.



No Estado, além de reeditar a organização institucional e



teológica, característica da Assembleia de Deus do Nordeste, baseado, sobretudo, em lideranças regionais e familiares, a CIADESCP sofreu uma forte influência de missionários norte-americanos sendo que nas primeiras décadas da igreja, especificamente à organização e o financiamento da igreja (SANTOS, 2007; 2003). Com o surgimento da Igreja Universal do Reino de Deus - IURD no final da década de 70 o pensamento pentecostal sofreu inúmeras transformações



33



Anais do IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação Nacional de História Regional Sul (GTHRR-ANPUH) – Religiões, Religiosidades e Patrimônio Cultural - ISSN 2359-6996.



uma transformação direta na teologia pentecostal, no surgimento da chamada teologia da prosperidade15 e pela teologia do domínio16. Essa Teologia busca refletir a fé do indivíduo, não somente pelos preceitos morais, mas pelo sucesso econômico e pelo consumo dos fiéis. Em suas reuniões, os fiéis são incentivados a “conquistar” os bens de consumo e o sucesso econômico, impulsionando assim o mercado (BOBSIN, 2006).



ESFERA RELIGIOSA, POLÍTICA E ECONÔMICA EM WEBER: CONFLITOS E AFINIDADES O sociólogo alemão Max Weber busca mostrar a relação existente entre as ideias religiosas e as suas consequências sobre o processo de mudança social. Apesar de sua principal obra sobre a temática ser “A Ética Protestante e o Espírito do Capitalismo” (2005), ele inicia seus estudos sobre religião em um artigo anterior chamado “Rejeições religiosas do mundo e suas direções” em que ele busca mostrar as tensões existentes entre as religiões e outras esferas sociais. No texto, o autor mostra como se deu o percurso histórico na construção das racionalidades religiosas, sejam elas de caráter místico, ascese ou mesmo as universalistas. Todas estas correntes surgiram, segundo Weber, de pressupostos mágicos, que a partir de atuação de um profeta ou salvador, legitimaram a partir da construção de um carisma. Nas palavras do autor: Em geral, o profeta e salvador legitimaram-se através de um carisma mágico. Para eles, porém isso foi apenas um meio de garantir o reconhecimento e conseguir adeptos para a significação exemplar, a missão, da qualidade de salvador de suas personalidades (WEBER, 1997. p. 161).



Assim, o objetivo das religiões é garantir ao fiel um estado sagrado, livre do sofrimento terreno. Para isso prega a ele um comportamento que garante a salvação. O status de salvo é dado ao fiel de forma transitória através de



Mariano (1999, p.159) afirma que o discurso teológico da Teologia da Prosperidade “promete poder terreno, prosperidade material, redenção da pobreza nesta vida. Ademais para ela a pobreza significa falta de fé, algo que desqualifica qualquer postulante a salvação.”. 16 Teologia do Domínio é a crença que os cristãos por seu caráter de filho de Deus deve dominar o presente seja no ponto de vista espiritual, territorial e econômico. 15
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rituais, orgias, ascetismo ou contemplação. Na busca da salvação o religioso age com regularidade, tendo agora sua conduta controlada pelos sucessores do profeta, ou seja, a hierarquia do grupo religioso (WEBER, 1997). Weber ainda afirma que no caso das religiões de salvação, sempre tiveram conflito em sua gênese com outras esferas da sociedade, ou grupo social. O primeiro deles foi com o clã tradicional e com o matrimônio onde os laços de fraternidade e de caridade são mais fortes entre a congregação. Nasce assim um dualismo entre os que são de dentro e os que não são além da moral da reciprocidade. Esse comportamento, segundo o texto, irá influenciar diretamente na economia e na sociedade onde: [...] os ricos e nobres eram obrigados a emprestar, sem nada cobrar bens para o uso dos não proprietários, conceder créditos sem juros e proporcionar hospitalidade e ajuda liberal...tudo isso seguia o princípio: tua necessidade de hoje pode ser a minha necessidade de amanhã [...] O que fora anteriormente a obrigação do nobre e do rico se tornou um imperativo fundamental de todas as religiões eticamente racionalizadas do mundo: ajudar as viúvas e órfãos em dificuldades, cuidar dos doentes e irmãos de fé empobrecidos, e dar esmolas e dar esmolas (WEBER, 1997. p. 162,163).



Essa relação social, a reciprocidade, irá se transformar em imperativo religioso e transformar a ação religiosa em uma ação cada vez mais racional. Sendo base para uma ética universal solidária, ou a religião da fraternidade. Esta ética, segundo o texto choca-se com valores e práticas de outras esferas. Weber destaca cinco esferas; a esfera Econômica, Política, Estética, Erótica e a Intelectual. Para fins e objetivos do nosso estudo, vamos nos concentrar na esfera Econômica e Política. Segundo o texto “Rejeições religiosas do mundo e suas direções” os conflitos entre a política e a religião tem a gênese na esfera religiosa por esta ser universalmente e fraternamente coerente. Isso acontece de modo diferente das religiosidades mágicas ou das religiões tribais, onde os deuses garantiam não somente a organização legal do grupo como também protegiam a tribo e guerreavam as lutas com eles. Porém, o aparato burocrático estatal, bem como a religião de massa acaba com os sentimentos de associação e passam a competir entre si na promoção de sentido a vida e a morte do indivíduo. Em Weber a mística religiosa foi sempre apolítica ou até anti-política. A exceção, porém será 35
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também em relação à esfera econômica. O luteranismo que segundo Weber, “aceitou a obediência à autoridade secular mesmo quando essa tenha dado a ordem de guerra, porque a decisão cabe a ela e não ao individuo” (WEBER, 1997, p. 169). Isso se dá pelo caráter ascético intramundano do luteranismo que transforma em dever religioso o cumprimento de ordens e regras mundanas. Porém o sociólogo alemão chama a atenção que historicamente quando há a mistura entre religião e política, a religião é utilizada para a domesticação das massas e de legitimidade política. Nas palavras do autor: As variadas posições empíricas que as religiões históricas tem tomado diante da ação política forma determinadas pela mistura das organizações religiosas com interesses de poder e as lutas pelo poder, pelo colapso sempre inevitável até mesmo dos mais altos estados de tensão com o mundo, em favor de tensões e relatividades, pela utilidade e uso das organizações religiosas para a domesticação política das massas e, especialmente, pela necessidade que as pretensa potencias tem da consagração religiosa em de sua legitimidade (WEBER, 1997, p. 170).



Exceto nas religiões de salvação, a relação entre economia e religião, sobretudo a luta pela riqueza e pelo poder, sempre foi marcado pelo conflito. Isso se dá, sobretudo pela organização orientada e utilitarista das relações entre os indivíduos no mercado. Para exemplificar isto Weber utiliza a organização das relações sociais na economia, seja em relação ao dinheiro, caracterizada por ele como um elemento abstrato e impessoal, como também as relações entre os senhores e seus escravos que segundo ele, na religião católica torna-se eticamente impraticável. Mas não para os puritanos: Como uma religião de virtuosos, o puritanismo renunciou ao universalismo do amor, e rotinizou racionalmente todo o trabalho neste mundo, como do amor e rotinizou racionalmente todo o trabalho neste mundo, como já sendo um serviço da vontade de Deus e uma comprovação do estado da graça (WEBER, 1997, p. 165).



Assim, para Weber o mecanismo que a religião puritana opera na economia na verdade é instrumentalizar o trabalho a fim de conhecer a vontade positiva de Deus. No texto “Religião e Racionalidade Econômica”, o autor aponta como funciona o mecanismo operado pela fé calvinista.



36



Anais do IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação Nacional de História Regional Sul (GTHRR-ANPUH) – Religiões, Religiosidades e Patrimônio Cultural - ISSN 2359-6996.



Os homens eram por natureza todos igualmente pecaminosos, mas as chances religiosas eram desiguais no mais alto grau, não só temporariamente mas de modo definitivo (...) Mas sempre reinava nessas diferenças a providencia e a graça injustificada e imerecida, “livre” de um Deus supramundano. Por isso a crença na predestinação, ainda que não a única, era de longe a formulação dogmática mais consequente dessa religiosidade de virtuosos (...) tudo se orientava, portanto, para a livre graça de Deus e para o destino do além, e a vida terrena era apenas um vale de lagrimas ou então somente uma passagem. Por isso mesmo uma ênfase extraordinária era posta sobre o esse diminuto lapso de tempo. Não porque fosse possível conquistar a salvação eterna pelo puro desempenho próprio. Isso era impossível. Mas porque a própria vocação para a salvação só era concedida ao individuo e, sobretudo, só podia ser conhecida através da consciência de uma ralação nuclear unitária dessa sua curta vida com Deus ultramundano e sua vontade: na “santificação”. Esta, por sua vez como em toda a ascesse ativa, apenas podia ser comprovada na atividade cara a Deus, portanto numa ação ética sobre a qual repousava a benção divina, dando assim ao indivíduo a certeza da salvação na segurança de que era instrumento de Deus. Com isso ficava reservado o prêmio íntimo mais forte de que pudesse conceber para uma vida moral metodicamente racional. (...) O empenho “na obra daquele que me mandou enquanto é dia” tornava-se aqui um dever, e essa tarefa não eram de natureza ritual mas ético-racional (WEBER, 1999, p. 155).



Se no texto “Rejeições religiosas do mundo e suas direções” o autor aponta as rejeições existentes entre a esfera religiosa e a esfera política, na obra “A ética protestante e o espírito do capitalismo,” Weber irá aprofundar a relação ou afinidade entre religião e economia. Nesta obra o autor busca mostrar como que na modernidade acontece a conexão do espírito da moderna, vida econômica e a ética racional da ascese protestante. Para tanto, ele parte do princípio que, diferente do que parece a primeira vista, a reforma protestante não implicou na eliminação da Igreja na vida prática do indivíduo, mas pelo contrário, esta produz uma substituição na forma de controle. Dito de outra forma, Weber afirma que a Reforma Protestante, o luteranismo, criou uma ética ascética intramundana, transformando todos fiéis em monges que possuem por dever religioso atuar e transforma o mundo em que vivem. De fato, o summun bonum dessa ética, o ganhar mais e mais dinheiro, combinado com o afastamento estrito de todo o prazer espontâneo de viver é, acima de tudo, completamente isento de qualquer mistura eudemonista, para não dizer hedonista; é pensado tão puramente como um fim em si mesmo, que do ponto de vista da felicidade ou da utilidade para o individuo parece algo transcendental e completamente irracional (WEBER, 2005, p. 49).



Assim, Weber defende que a ética capitalista baseia-se na crença de que a felicidade do indivíduo está no lucro de suas ações, mesmo que isso combine o afastamento do prazer em suas atividades, já que o objetivo final de sua ação não está na felicidade, mas no lucro. Para este indivíduo a vida modesta e voltada para o trabalho, não é excepcional, mas, regra de fé.
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Assim, a riqueza seria eticamente má apenas à medida que venha a ser uma tentação para o gozo da vida no ócio e no pecado, e sua aquisição seria ruim só quando com o propósito posterior de uma vida folgada e despreocupada (WEBER, 2005, p. 122).



Esta ética religiosa é para Weber uma similaridade com a ética econômica burguesa, uma vez que para estar na “plenitude da graça de Deus” o indivíduo devia apenas estar dentro das conformidades morais, liberando-o para seus interesses financeiros.



Trabalhe com vigor em tua vocação. Mas a coisa mais importante era que, acima de tudo, o trabalho veio a ser considerado em si a própria finalidade da vida. As palavras de apostolo Paulo, quem não trabalha não deve comer valem condicionalmente para todos. A falta de vontade de trabalhar é sintonia da falta de graça (WEBER, 2005, p.119).



A similaridade do protestantismo com o espírito do capitalismo está no fato de que ao instrumentalizar a graça de Deus, a religião cria uma espécie de prêmio psicológico para a organização racional capitalista. Porém é preciso perceber que o sociólogo alemão não está tentando explicar o surgimento do capitalismo, apenas explicar que há semelhanças entre a ética protestante e a espírito do capitalismo (SELL, 2011, p. 47). Portanto, aqui estamos do outro lado da relação causal, no qual é o fator a ser explicado que está em questão. Também aqui Weber é enfático e acentua, mais uma vez, a necessidade de atentar para uma distinção fundamental: recusava expressamente [a] possibilidade da tese absurda que deseja que só a reforma teria criado o espírito do capitalismo, mais ainda o capitalismo em si mesmo (como sistema econômico), tendo em vista que formas importantes de empresa capitalista são muito anteriores à reforma (SELL, 2011, p. 191).



Na lógica capitalista o lucro é um dever como valor moral. Para o capitalista, seu dever moral é ganhar dinheiro, sem esbanjar e sem o espírito ou prática hedonista, mas investi-lo como um objetivo de vida. Comportamento similar do fiel ascesse. Quando a limitação do consumo é combinada com a liberação das atividades de busca da riqueza, o resultado prático inevitável é obvio: o acumulo de capital mediante a compulsão ascética para a poupança. As restrições impostas ao gasto de dinheiro, serviram naturalmente para aumenta-lo, possibilitando o investimento produtivo do capital (WEBER , 1985, p.119).
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Por outro lado, este indivíduo, que é o empreendedor burguês, recebe do



ascetismo



religioso,



trabalhadores



sóbrios,



conscienciosos



e



extraordinariamente ativos. Em outras palavras o mesmo ethos que produz o capital para o capitalista através de seu estilo de vida, lhe oferece a ele os trabalhadores que como ele, foram socializados no mesmo espírito. Nas palavras de Weber: “Não pode ser estimulada apenas por baixos ou altos salários, mas só pode ser produzida por um longo e árduo processo educativo”. (WEBER, 1985, p. 53). Se num primeiro momento o espírito racional moderno precisou de um impulso da religião protestante, nas próprias palavras de Weber, num segundo momento o capitalismo cria uma lógica própria. Surgiu uma ética econômica especificamente burguesa. Com a consciência de estar na plenitude da graça de Deus e visivelmente por ele abençoado, o empreendedor burguês, desde que permanecesse dentro dos limites da correção formal, que sua conduta moral estivesse intacta e que não fosse questionável o uso que fazia da riqueza, poderia perseguir seus interesses pecuniários o quanto quisesse, e com isso sentir que estava cumprindo seu dever. Ademais, o poder do ascetismo religioso punha-lhe à disposição trabalhadores sóbrios, conscienciosos e extraordinariamente ativos, que se agarravam a seu trabalho como a um propósito de vida desejado por Deus (WEBER, 1985, p.132).



Ainda sobre o ascetismo religioso, Weber, relata que a atitude dos “eleitos” perante os pecados dos “não eleitos” era a de antipatia e incompreensão, visto que este era compreendido como inimigo de Deus e seu pecado um sinal de condenação eterna.



A



ALTERAÇÃO



DO



ETHOS



ASSEMBLEIANO:



TENTANDO



COMPREENDER SUAS TRANSFORMAÇÕES



Para compreensão do mecanismo de justificação operado pelo pentecostalismo, faz-se necessário compreender seus princípios teológicos e a principal alteração no interior deste discurso cristão. Segundo Torres (2007), os neopentecostais reinterpretam o sentido do sofrimento no cristianismo. Nesta nova interpretação, o sofrimento não é mais uma vontade divina, ou uma 39
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forma de chegar-se ao paraíso, mas torna-se um sinal de desgraça e infortúnio. Este infortúnio é interpretado como incapacidade religiosa, devido a faltas morais ou espirituais ou mesmo, falta de fé. Mariano (1999) no seu livro “Neopentecostais – Sociologia do novo pentecostalismo no Brasil” analisa as transformações teológicas, estéticas e de comportamento dentro do movimento pentecostal, sobretudo, no que se refere ao surgimento do neopentecostalismo. Apesar de reconhecer a dificuldade de traçar um perfil do grupo religioso, devido e diversidade e ao dinamismo que comporta-se no campo religioso, o autor afirma que a principal alteração sociológica ocorrida é de modificação de religião de negação do mundo para afirmação do mundo. Esta modificação que acontece em diversos grupos religiosos evangélicos, sendo que em alguns o processo é mais acentuado e que aos poucos transforma o antigo ethos pentecostal de ascético e de sectarismo social. Outra característica dos pentecostais reside no rompimento com a ideia da busca da salvação pelo ascetismo de rejeição do mundo. Com isso, contrariam frontalmente a velha proposição pentecostal (forjada quando os crentes não contavam em seu meio com segmentos da classe média e muito menos empresários, políticos, artistas e atletas de renome) de que a existência terrena do verdadeiro cristão seria dominada pela pobreza material, pelo sofrimento da carne. Invertem a postura pentecostal tradicional de rejeição a busca da riqueza, ao livre gozo do dinheiro, de status social e dos prazeres deste “mundo” (MARIANO, 1999 p, 44).



Nas igrejas que assumem esta doutrina teológica, segundo Mafra (2001), “os pastores presidentes assumem um estilo de vida burguês, muitas vezes de classe média alta” (p. 44). Rudi (2006) vai apontar esta mudança teológica no interior da IEAD como uma consequência do perfil socioeconômico de sua membresia, que passou a ser constituído também de fiéis oriundos da classe média. Esse posicionamento também é acompanhado por Mariano (1999) que afirma; Com o neopentecostalismo, os conventículos dos crentes virtuosos (expressão empregada por Weber para se referir aos puritanos) cederam terreno a cinemas, e prédios desativados. Neles, as massas de crentes – e, portanto, cada vez menos sectária e distinta dos não
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crentes – passaram a se acomodar para cultuar a pleitear a graça de Deus, submetendo –se a um rol de sacrifícios comportamentais bem menos rigorosos do que o praticado por seus irmãos de fé de vertentes pentecostais tradicionais. A ética de ascetimo e de renuncia perderam terreno e sentido (MARIANO 1999, p. 223).



A IEAD vai assumir agora um caráter neopentecostal na sua pregação, bem como promover flexibilização nas suas regras morais, na questão de vestimentas e proibições morais. Referência disto é a participação do Pastor Presidente das Assembleias de Deus em Blumenau e Vice-presidente da Convenção das Assembleias de Deus em Santa Catarina e no Sul do Oeste do Paraná – CIADESCP em uma palestra de fé e apoio espiritual para os jogadores do clube de futebol da cidade, o Clube Atlético Metropolitano - CAM. Algo impensável há algumas décadas atrás. Nas entrevistas é possível também perceber a alteração de perfil sociológico pentecostal apontado por Mariano (1999), que iniciou no Brasil como uma religião de negação do mundo e aos poucos se modifica para uma religião de afirmação do mundo, sobretudo, no que se refere a educação e aos ethos dos pentecostais. Então, eu creio que o evangelho onde ele chega, ele chega para esclarecer a pessoa. A Igreja tem contribuído para mudar a vida social das pessoas. Nós evangélicos incentivamos a pessoa a estudar, incentivamos o pessoal. [...] Todos os pastores hoje incentivam o povo a estudar. Incentivamos o povo a estudar, os adolescentes, nós temos diversos cursos e orientações aos adolescentes para não desistirem dos estudos, para não desistirem de frequentar a aula, porque é preciso estudar, se quer ser alguma coisa é preciso estudar (FONTE A).



Esta assertiva se complementa e amplia nas palavras de outro entrevistado, ao registrar que:



Sou assembleiano de berço praticamente então peguei toda aquela fase das proibições de bermuda, da disciplina da mulher que aparava a ponta do cabelo, de nós não podermos ter uma bola pro futebol, que era coisa do “capeta”. Assistia tevê na mercearia a dois quilometro da minha casa. Nós ficávamos vendo a sessão da tarde, duas horas em pé. O que tínhamos eram lideranças com dificuldade de interpretar a bíblia da forma correta. E também gente que não tinha a qualificação acadêmica para ser pastor. Em terra de cego... o cara que tinha segundo ano era pastor. E isto foi muito caro. Causou-nos muito prejuízo. Tem gente no inferno achando que Deus quer matar o cara porque botou uma bermuda. Então assim, a coisa avançou e nós graças a Deus avançamos juntos (FONTE C).
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A presença da Teologia da Prosperidade entre os assembleianos em Santa Catarina se configura nas falas de uma liderança religiosa. Depois eu penso que outra coisa que muda no social das pessoas, que muitas pessoas não entendem. É quando a pessoa começa a ajudar na igreja, com seu dízimo, suas ofertas, então eu creio, que há benção de Deus. Porque há promessas na bíblia para essas pessoas. E as pessoas são quando são dizimistas, eles não se tornam mais pobres, eles se tornam mais ricas. A prova é só você ver, você fazer um estudo de todas as pessoas que dizimaram o que eles tinham antes de dizimar e o que eles têm agora. Eles cresceram na vida financeira e social muitas e muitas vezes mais (FONTE C).



A relação dos pentecostais no Brasil com a política também se modifica.



No primeiro momento, a relação criada pelos fundadores do



movimento pentecostal em relação ao Estado será apolítica e de um verdadeiro afastamento de qualquer comportamento político partidário, sendo inclusive, fator de orgulho para seus fundadores. Figueiredo Filho (2002) ensina que o próprio fundador da IEAD, o sueco Gunnar Virgem orgulhava-se de ter pedido demissão de um emprego, ainda quando residia nos Estados Unidos, simplesmente pelo fato de que fora obrigado a sindicalizar-se. Sendo assim, parece que a atitude de sectarismo em relação ao mundo irá produzir o efeito de alheamento político dos pentecostais dos primeiros anos. Este comportamento era não apenas uma forma de sectarismo religioso, mas um comportamento de contribuição extrema com o poder de plantão. A política era considerada “coisa do mundo” (d’AVILA, 2006). Pierucci (1996), afirma que a bordão do senso comum “crente não se mete em política” trazia nela duas percepções: a separação de outros grupos, mas também por autodefinição a separação da vida política.



POLÍTICA VIRA COISA DE CRENTE



No cenário da Constituição de 1988 que os pentecostais se inserem definitivamente na esfera política, fazendo surgir a “Bancada Evangélica”.
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Segundo Rudi, (2009) uma bancada que tinha como característica a crença de uma predisposição divina para seus atos e discursos. No final de 1987 passaram a encontrar-se para decidir suas teses. Toda a conduta parlamentar dos evangélicos neste período repercutiu na mídia em geral, algo que também estava nos planos do grupo. O diferencial deste grupo foi justamente o de deixar de lado seus supostos princípios ideológicos-partidários e votar coeso em todas as questões ligadas à moral, família, drogas, aborto, pornografia e demais temas correlacionados, participando em todas as comissões especiais relativas aos temas citados (RUDI, 2009, p. 63).



A avaliação dos líderes da IEAD de não retribuição de Fernando Henrique Cardoso ao apoio a sua candidatura à presidência em 1994, irá levar a maior denominação pentecostal do Brasil a constituir um Conselho de Política Nacional (d`AVILA, 2002). Segundo o site da própria instituição 17 , a função do conselho é assessorar a CGADB para assuntos políticos e compete a ele orientar os membros da instituição a tomarem parte do processo político, seja em caráter nacional bem como nas Convenções Regionais; atuar como foro de debates para apoio de candidato ao executivo federal, atuar junto aos parlamentares federais e estaduais da denominação, fornecendo subsídios do interesse das IEAD; elaborar o cadastro de parlamentares políticos, representantes das IEADs no Brasil, bem como relatórios de suas atuações. Esta avaliação pode inclusive propor a destituição de uma representação política quando a mesma não corresponder com os interesses da igreja, sendo que é dever da comissão prestar relatórios à Assembleia Geral da CGADB. Em outras palavras a IEAD adotou uma estratégia de orientação eleitoral de seus membros, para que, na hora do voto, preferissem votar em um “irmão”, ou seja, membro de sua comunidade. Se antes o bordão era “política não é coisa de crente” agora será: “crente vota em crente”. O “escolhido”



pelo Conselho de Política Nacional da CGADB este



ganha um status de ungido para governar em nome dos líderes religiosos. No Congresso Nacional a principal bandeira dos políticos evangélicos na atualidade é o combate ao Projeto da Lei 122 que tem como objetivo



Convenção geral das Assembleias de Deus no Brasil – Conselho Político. Disponível em: http://www.cgadb.com.br Acessado em 13/06/2012 17
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criminalizar a prática de homofobia que segundo eles coloca em risco a liberdade religiosa.



A ESCOLHA DOS “UNGIDOS”: NEPOTISMO E CARISMA A SERVIÇO DO PODER POLÍTICO - RELIGIOSO As escolhas dos candidatos a serem apoiados pela Comissão PróPolítica da CIADESCP segundo nossos entrevistados acontecem de duas formas. Quando o pleito é estadual, realiza-se um referendo estadualizado entre os pastores ligados a CIADESCP. Quando o pleito é municipal o critério fica a cargo do pastor local. Segundo uma liderança entrevistada, a escolha do candidato não se dá a partir de bandeiras ou por princípios ideológicos, mas pela capacidade de eleição do candidato. “A escolha dos candidatos hoje da Igreja visam muito mais o potencial de eleição do que alguma coisa ideológica, ou próprias bandeiras”. (grifo nosso) (Fonte D). Demonstração de instrumentalização política. Os entrevistados afirmaram que a instituição não proíbe um eventual candidato não apoiado pela instituição de fazer campanha entre seus membros. As coisas acontecem praticamente quase que no natural. A pessoa já tem uma influência, a pessoa já concorreu a alguma coisa, ele já tem uma lastro. Dentro do segmento onde ele está congregando, na congregação ou na Igreja. E este lastro que ele tem vai dando no caso condições de ele ser uma pessoa que venha representar a Igreja. Depois então a Igreja também aponta o seu candidato, mas não fecha a porta para outros. Tem é claro, diversos tipos de escolha. Nós não temos assim uma maneira única, nós temos algumas Igrejas, que foi feito uma votação interna, os outros candidatos concordaram: se não ganhassem então eles não sairiam. Então quando chega este consenso, eu acho que é essa forma é uma boa. Agora quando não há consenso, [...] Então a Igreja vai ver quem mais tem condições e diz: Irmãos há esse, esse, e esse candidato. Agora nós gostaríamos que os irmãos na medida do possível votassem nessa pessoa que ouve o ministério local. Porque quando eu falo o ministério local, são os presbítero ou diáconos e os auxiliares de uma igreja, que representa a igreja num todo (FONTE A).



Sobre a escolha dos candidatos oficiais da CIADESCP em nossas entrevistas, houve também o relato de que o critério de escolhas dos candidatos internamente nem sempre se dá de forma democrática. As lideranças políticas relataram situações de nepotismo, favorecimento de 44
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candidatos por conta de amizades com candidatos e até uso de templos e veículos da Igreja em campanhas eleitorais. Na nossa cidade historicamente nas últimas eleições com exceção desta última 2012, o pastor sempre bancou o nome de alguns, por amizade, e até por nepotismo. Em 2008, o candidato oficial da Assembleia de Deus era o genro do pastor. O que nós observamos é que havia um constrangimento em cima dos pastores distritais para que fizessem campanha para esse candidato, o candidato do presidente. Isso naturalmente causou uma frustração e até certa magoa dos demais candidatos. Porque a gente entende que o membro é livre por opção ideológica ou simpatia de regionalidade. E na época eu também fui candidato, e eu também tive dificuldade de ter apoio dentro da Igreja, sobretudo na região que eu moro, porque os pastores foram orientados a fazer campanha com exclusividade para o candidato da Assembleia... Em todos os templos tinha uma quantidade muito boa de material, todos os carros das lideranças com perfureide18. (FONTE C).



A utilização do carisma religioso por parte de líderes religiosos para a eleição de familiares em cargos políticos é comum em meio a Bancada Evangélica, seja em nível local ou em nível nacional. O presidente da CGADB José Wellington é pai do Deputado Federal Paulo Freire do PR-SP e da Vereadora Marta Costa 19 do Partido Social Democrata (PSD-SP) em São Paulo. A vereadora também é suplente do Senador Aloyso Nunes do Partido da Social Democracia Brasileira (PSDB-SP). A principal liderança de oposição ao José Wellington, o Pr. Samuel Câmara, pastor da Assembleia de Deus de Belém do Pará é irmão do Deputado Federal Silas Câmara do Partido Social Cristã (PSC-AM). É Deputado Federal pelo Estado do Amazonas e cunhado da Deputada Antônia Lúcia do PSC-AC, Deputada Federal pelo Estado do Acre. Caso raro de marido e mulher serem deputados federais, um pelo Estado de Amazonas e outro pelo Acre20. No Estado de Minas Gerais o Deputado Isaias Silvestre do Partido Socialista Brasileiro (PSB-MG) é filho do Pr. Ancelmo Silvestre, que por 51 anos foi Presidente da Convenção dos Ministros da Assembleia de Deus do Estado de Minas Gerais (COMADEMG).



18



Perfureide é aquela película com o nome e foto dos candidatos que durante as campanhas eleitorais geralmente é colado no vidro traseiro dos veículos. 19 Fonte: http://www.novosdialogos.com/artigo.asp?id=1152 Acessado em 30/07/2013 20 Fonte Site do Deputado Silas Câmara: www.silascamara.com.br/index.php?var=assunto&id=familia Acessado em 13/04/13
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No Rio de Janeiro, o Deputado Federal Filipe Pereira do PSC é filho do Pr. Everaldo Pereira, pastor da Assembleia de Deus e vice - presidente nacional do PSC. Ainda no Rio de Janeiro o Pr. Silas Malafaia elegeu seu irmão o Deputado Estadual Samuel Malafaia do PSD. Em Santa Catarina, o Deputado Ismael dos Santos (PSD) é filho do pastor Nilton dos Santos, presidente de honra da CIADESCP e da IEAD de Blumenau. Estes fatos comprovam a clássica descrição de Frenton (1993), sobre o modelo de governo eclesiástico da IEAD como oligárquico e caudilhesco. Uma junção do ethos trazido pelos missionários suecos caracterizados pela centralização na figura dos missionários com o coronelismo brasileiro.



O



resultado é a centralização na figura do poder do Pastor-presidente, que sozinho manipula as decisões de todo o campo religioso transformando e cacifando este poder (religioso) em influências sobre o território através do poder político.



Estas características do governo eclesiástico assembleiano,



(centralizador, autoritário e gerontocrático) quando expostos a relacionamento com a lógica eleitoral brasileira, sucumbem aos seus deslizes, sobretudo, no que se refere ao clientelismo como forma de fidelização eleitoral: Porque eles veem no parlamentar a possibilidade dele ser aquele agente pra bancar um ônibus para a Igreja, ajudar a trazer um pastor de outra cidade, as despesas que eles cobram avião, de hotel. Eles veem no parlamentar essa forma assistencialista. Se é pra fazer uma festa que eles vão ver um desdobramento de despesas com guloseimas, com refrigerantes, que também vem do parlamentar. Não um agente político, mas um agente filantrópico neste momento. Porque, a questão dogmática ainda é muito forte dentro da Igreja. A mistura entre o real papel do vereador, o legislador, e o assistencialista. E cada vez mais a região é desassistida, aumenta o assistencialismo (FONTE C).



Outra característica da Bancada Evangélica é a participação dos chamados



“artistas



gospel”.



Uma



considerável



parcela



dos



políticos



pertencentes à bancada possuem alguma carreira como cantor ou pregador itinerante 21 . No Congresso, os Deputados Marcos Feliciano e Takayama do



21



O pregador itinerante é categoria de pastor ou missionário é convidado para participar de eventos chamados de congressos ou cultos especiais como preletor. São famosos e valorizados por portarem um perfil vibrante e mobilizador dos fieis.. Os pregadores itinerantes pentecostais assemelham-se com a descrição de Bourdieu faz dos profetas dentro do campo religioso. O Deputado Marcos Feliciano do PSC de São Paulo é um importante pregador itinerante.
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PSC são pastores itinerantes. A Deputada Federal Lauriete Rodrigues 22 do PSC-ES é cantora gospel desde a infância e possui 27 CDs gravados, 04 DVDs23. Seu Esposo, o Senador Magno Malta24 do PR-ES é cantor. No Paraná a Deputada Estadual Mara Lima do PSDB-PR também é cantora gospel por mais de 30 anos, possui 36 CDs e 2 DVDs gravados25. Entre os agentes políticos que entrevistamos, dois são cantores e um é escritor, sendo que os três relataram que a carreira como cantor, facilita na busca de votos. O Deputado Kennedy Nunes do PSD é jornalista, filho de missionários e faz parte de um grupo tradicional de música evangélica chamado Dedos de Davi. Canta e toca harpa Paraguaia. A irmã do Deputado Kennedy Nunnes, Zilnete Nunes também é cantora e foi vereadora em Joinville na legislatura 2009-2012. Atualmente é suplente de Vereador em Joinville.



O



Vereador Lionilson Correia do Partido dos Trabalhadores (PT) de Joinville é vocalista do grupo musical Getsemane. O Deputado Ismael dos Santos PSDSC é pastor e escritor de livros religiosos. É filho de pastor de honra da CIADESC, além de ser irmão do vice-presidente da entidade. Fez sua carreira quase que prioritariamente com votos da igreja. O político possui uma estratégia de distribuição de literatura religiosa como forma de busca do voto. Segundo o próprio deputado, em entrevista a este projeto dissertativo, já distribuiu cerca de quinhentos mil livros religiosos. Em Blumenau, o Vereador Marcos da Rosa do DEM apresenta um programa de TV em um canal local onde faz preleções pentecostais. A partir dos dados acima podemos concluir que o voto “pentecostal” opera como uma verdadeira legitimação carismática descrita por Weber (1999), uma vez que a dominação política é dependente do carisma por obediência ou por convicção. Nesta forma de dominação segundo o sociólogo alemão, diferente da dominação legal onde há uma crença na norma ou nas regras, a dominação carismática se dá pelo fato da crença, no chamado ou na tradição. A figura do pastor repassa o poder ou privilégio, do carisma a partir do seu 22



A deputada Lauriete Rodrigues virou notícia nacional por cantar em 2011 uma música religiosa na tribuna do Congresso Nacional em uma sessão comemorativa ao centenário da IEAD no Brasil. 23 Segundo site da Deputada Federal http://www.lauriete.com.br/biografia.php Acessado em 13/05/13 24 O Senador Magno Malta é membro da Igreja do Evangelho Quadrangular 25 Segundo Site da Cantora http://cantoramaralima.com.br/ Acessado em 13/05/13
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poder divino, construído na esfera religiosa para o indicado. Segundo Weber o domínio nestes casos é “inteiramente independente das qualidades pessoais” do legitimado (WEBER, 1999, p. 139). Outro fato político que colocou a Bancada Evangélica em evidência foi a escolha do deputado e pastor da Assembleia de Deus, Marcos Feliciano do Partido Social Cristão (PSC) de São Paulo, para a Presidência da Comissão dos Direitos Humanos e Minorias – CDH da Câmara dos Deputados. Feliciano é uma figura controversa, seja na política ou na carreira ministerial. O pastor é uma espécie de “pop-star dos sermões”, que tornou-se conhecido no Brasil por suas pregações eloquentes e polêmicas. A escolha de Feliciano para a presidência da CDH demonstrou a capacidade de mobilização da bancada religiosa. Durante as seções da CDH, quando permitido pelo presidente, militantes favoráveis a permanência do Pastor Feliciano na presidência da comissão digladiavam palavras de ordem com os contrários. Os manifestantes pró-Feliciano alertavam para a prática de “cristofobia” e de perseguição religiosa. A presença deste grupo de militantes da “causa evangélica” denuncia a transformação ocorrida no interior do grupo religioso no que se refere à participação política. Se antes os pentecostais eram contrários à participação política, agora a política é lugar de “crente”. O fato lembra mais uma vez os ensinamentos do sociólogo alemão Max Weber no que se referem os conflitos entre a esfera política e a esfera religiosa. Uma vez que em Weber a participação política para religiosos, independente se esta religião seja de afirmação ou de negação do mundo, sempre será conflituosa. Sobretudo porque as duas esferas, política e religiosa possuem racionalidades díspares. Para os puritanos, só era consentido a militância política (a guerra) se a prática fosse em nome a causa divina. O puritanismo, com o seu particularismo da graça e seu ascetismo vocacional, acredita nos mandamentos fixo e revelados de um Deus que, sob outros aspectos, é incompreensível. Interpreta a vontade de Deus como significado que esses mandamentos devem ser impostos ao mundo das criaturas pelos meios deste mundo, ou seja, a violência e ao barbarismo ético. E isto significa, pelo menos, barreiras que resistem à obrigação de fraternidade de interesse da “causa” de Deus (WEBER, 1997 p. 168).



Demonstra também que o processo de acomodação religiosa sofrido pelos pentecostais é como afirma Mariano (1999), uma alteração do discurso 48
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religioso em algumas áreas como a permissão de prática esportiva, teatro, cinema, a própria política, mas fixa fronteiras em outras como a moral sexual e a relação intolerante com as religiões afrodescendentes.



ENSAIANDO UMA CONCLUSÃO



Durante o mergulho que realizamos no interior do grupo pesquisado, percebemos que a início da trajetória do grupo é marcado pela característica de grupo religioso de negação do mundo, sobretudo, pela forte disciplina no comportamento pessoal, com proibição de envolvimento dos fieis com música popular, dança ou futebol considerado como “coisas do mundo”. Neste tempo também a participação política era proibida, uma vez que o fiel deveria preocupar-se com a busca do reino do céu. Outra característica marcante no perfil assembleiano é a organização interna da instituição que centraliza o poder na figura do Pastor Presidente formando em todo o Brasil, a partir de Convenções e Igrejas sedes, uma federação



de



oligarquias



religiosas



regionais,



com



característica



de



capilaridade social uma vez que estão situadas nas periferias das cidades. Conforme vai alterando a vida nacional as características do grupo religioso também se modifica com inúmeras transformações, sobretudo no que refere ao seu crescimento, a provocar uma transformação direta na Teologia Pentecostal, sobretudo, com o surgimento da chamada Teologia da Prosperidade e pela Teologia do Domínio que reinterpretam o sentido do sofrimento no cristianismo. Compreendemos que é na compreensão da alteração deste discurso que esta chave de interpretação da ascensão dos pentecostais no Brasil. Seja em números de fiéis como também no crescente protagonismo social e político. Entendemos também que a compreensão das alterações ocorridas no interior deste grupo possibilita a interpretações das alterações sociais e políticas que estamos assistindo no Brasil. Um processo de desenvolvimento (transformação social), de uma sociedade tradicional, periférica e de maioria católica, para uma economia capitalista urbano-industrial.
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Assim, se antes o Brasil era um país essencialmente católico, passa agora ser marcado por um intenso processo de visibilização do pluralismo religioso. Pierucci e Mariano (2010) chamam à atenção que, neste processo de mudança no perfil religioso, os evangélicos são a locomotiva que impulsionam este processo, sendo esta mudança social um processo irreversível. Porém é preciso lembrar que a atuação política instrumentalista e clientelista dos evangélicos não é uma invenção deste grupo, mas, uma reedição e ainda presença de velhas praticas institucionais na história política brasileira. Por outro lado, também segundo o Censo 2010, pentecostais são os brasileiros com o menor tempo de estudo e menor renda, 64% residem nas periferias urbanas e são de famílias que ganham até um salário mínimo, 28% recebem entre um e três salários, 42% têm ensino fundamental incompleto. Um grupo social que historicamente, esteve fora do jogo político institucional que agora entra no jogo pelas mãos do instrumentalismo e do clientelismo político. Sendo assim, a reação da participação deste grupo religioso na vida política, em parte é resultado do comportamento dos seus líderes religiosos e políticos, mas pode esconder também uma leitura externa de preconceito de classe, uma vez que neste momento são os mais pobres do país e que, apenas reeditam o comportamento típico de outros grupos políticos e religiosos na historia e cotidiano brasileiros. REFERÊNCIAS ALENCAR, Gedeon. Protestantismo tupiniquim: Hipóteses para a (não) contribuição evangélica a cultura brasileira – São Paulo: Arte Editorial, 2005. _________.Assembleias brasileiras de Deus: teorização, história e tipologia – 1911-2011. Tese de Doutorado – Pontifícia Universidade Católica – PUC SP. 2012 ALMEIDA, Abraão de. História das Assembleias de Deus no Brasil – 2. ed – Rio de Janeiro: CPAD, 1982. BOBSIN, Oneide. Correntes religiosas e globalização. EPPL. 2002. _______. Protestantes, Pentecostais e Pós-pentecostais. In Pelos caminhos da Rua Grande: história(s) da São Leopoldo republicana. Org. Marco Antonio Witt e Isabel Cristina Arent – São Leopoldo: Oikos, 2011 CGADB. Estatuto. Porto Alegre - RS, 2007. 50
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ARQUEOLOGIA NA CAPELA: A CRIAÇÃO DE UM MUSEU ARQUEOLÓGICO NA IGREJINHA DE NOSSA SENHORA DOS NAVEGANTES (1997-2015) Alanna Fernandes Duarte* Resumo: Esse artigo propõe reflexões sobre a criação de um Museu Arqueológico na “Igrejinha Nossa Senhora dos Navegantes”. Com o intuito de reconhecer o processo de musealização local, busca-se analisar as interações entre as pesquisas em sítios arqueológicos com a patrimonialização da capela. Assim, esse artigo se visa refletir sobre o Patrimônio Cultural partir de um ensaio sobre a “Arqueologia da capela”. Palavras-chave: “Memória” “Patrimônio” “Arqueologia”



Archaelogy in chapel: A creation of archaeological Museum little church Nossa Senhora dos Navegantes (1997-2015). Abstract: This article proposes reflections on the creation of an Archaeological Museum in the "little church Nossa Senhora dos Navegantes". In order to recognize the local musealization process, we seek to analyze the interactions between research in archaeological sites with the patrimony of the chapel. Thus, this article aims to reflect on the Cultural Heritage from an essay on the "Archaeology of the chapel." Key-words: "Memory" “Heritage" "Archaeology Introdução



O Museu Arqueológico Igrejinha Nossa Senhora dos Navegantes está localizado na praia do Rincão, no litoral do extremo de Santa Catarina, tendo como municípios vizinhos a cidade de Içara, Araranguá e Jaguaruna. A praia possui 13 km de orla marítima e 07 lagoas de água doce em seu território. Em 2013 Balneário Rincão se emancipou de Içara, mas essas localidades que passaram a se distinguir territorialmente, preservam entre si estreitas relações. O Balneário Rincão é um novo município que passa por um momento de urbanização, ao mesmo tempo em que busca construir sua história a partir de antigos referenciais.



*



Graduada em História pela Universidade do Extremo Sul Catarinense - UNESC. Mestranda do Programa de Pós Graduação em Patrimônio Cultural e Sociedade da Universidade da Região de Joinville – UNIVILLE, bolsista CAPES. Email: [email protected]
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A primeira parte do artigo visa apresentar as relações entre a capela e o cotidiano dos moradores e visitantes da praia do Rincão. Num segundo momento, busca-se reconhecer algumas das pesquisas arqueológicas regionais e suas interações com o processo de musealização local. Assim, a proposta de uma “Arqueologia da capela” é de buscar historicizar a criação de museu arqueológico no espaço da capela de Nossa Senhora dos Navegantes.



A praia do Rincão e a Capela de Nossa Senhora dos Navegantes



O Museu Arqueológico está localizado na antiga capela do Balneário Rincão, conhecida por “Igrejinha de Nossa Senhora dos Navegantes”. A história de construção da capela está intimamente relacionada com a religiosidade e cotidiano do litoral sul catarinense. Pois, essa região que atualmente se configura como Balneário Rincão pertencia à comunidade de Urussanga Velha em Içara26, como parte da sesmaria de Laguna. A praia era uma área de passagem que dava acesso ao distrito de Hercílio Luz, Ilhas, Morro dos Conventos, interligando as atividades de comércio regional, principalmente para a Freguesia do Araranguá (HOBOLD, 2005). Até meados do século XX seus principais freqüentadores eram pescadores vindos de comunidades próximas como Barra Velha, Pedreiras, Ausentes e Urussanga Velha, que pescavam freqüentemente na praia (FERNANDES, 1998). Segundo Elza Fernandes, foi especialmente com pescadores “descendentes de lusos”, moradores da comunidade de Ausentes que se construíam ranchos de pau-a-pique e coberto de palhas para as atividades de pesca local (FERNANDES, 1998, p. 97). No entanto, o historiador Antônio César Spricigo (2007), adverte que em alguns trabalhos da história regional como o de Fernandes (1998), há “sujeitos esquecidos e sujeitos lembrados” por meio do enaltecimento da cultura “açoriana”. Para o autor é imprescindível reconhecer que a maioria das famílias de origem lusa da região



Esse território fazia parte das sesmarias de Laguna, passou a pertencer a ‘Freguesia Nossa Senhora Mãe dos Homens’ na cidade de Araranguá, e posteriormente integrou a região de Criciúma, até a emancipação política de Içara no ano de 1960. No ano de 2013, Balneário Rincão emancipou-se de Içara. 26
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possuiam escravos negros, que trabalhavam principalmente “[...] para o cultivo da mandioca e cana de açúcar” (SPRICIGO, 2007, p. 27). Fernandes (1998) destaca que embora acontecessem atividades pesqueiras os freqüentadores da praia mantinham suas residências próximas as lagoas da região, pois eram consideradas terras mais apropriadas à agricultura onde, “plantavam a mandioca e transformavam-na em farinha nos engenhos, além da cana que faziam o açúcar e do algodão para os tecidos de teares” (FERNANDES, 1998, p. 97). Para a autora, somente no inicio do século XX que são instaladas mais moradias “fixas” na praia. Sendo,



Por volta de 1914, estabeleceram-se habitantes fixos na praia do Rincão: Vicente de Jesus, responsável pelas esteiras, Antônio Machado (Capelão da Capela N. Senhora dos Navegantes), Rafael Viscarde (carpinteiro), Osvaldo da Cruz com bodega, Luiz Fernandes. (FERNANDES, 1998, p. 98) Já nos primeiros relatos sobre o cotidiano da praia se destaca a relações entre a cultura de pesca e a religiosidade local, bem como, a presença do capelão Antônio Machado, responsável pelas rezas na capela. A autora afirma que, No dia-a-dia, os homens faziam ou concertavam suas tarrafas, redes, cocas, coves ou jiquis; empatavam os anzóis nos espinheis, faziam balaios e samburás para buscar o maçambique ou levar as tralhas da pescaria. A mulher do pescador limpava os pescados, fazia as refeições, lavava as roupas no arroio, cuidava das crianças enquanto esperava o marido da pescaria. (FERNANDES, 1998, p. 101). Com o crescimento da população local, na década de 1940 é erigida uma capela dedicada a Nossa Senhora dos Navegantes, em madeira e “chão de terra-batida” feita “em regime de multirão” (FERNANDES, 1998). Além de tornar-se



um



importante



espaço



religioso,



na



capela



alfabetizadas algumas das crianças da comunidade.



também



eram



Edite Fernandes,



moradora do Rincão desde sua infância lembra: “Seu Antônio Machado era pessoa de uma religiosidade, de uma generosidade acima de qualquer um, do
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qual eu o conheci muito bem. Ele me alfabetizou na bíblia. Vivia com a bíblia de baixo do braço, era um homem muito bom”27. Nos domingos todos se reuniam para rezar na capela, mas para casamentos, batizados ou enterros os moradores se deslocavam até a Capela de São Sebastião em Urussanga Velha. Segundo Edite “[...] Urussanga Velha era a sede, a igreja era grande, tinha um cemitério [...] fui muitos batizados e em enterros lá. E nós íamos de carro de boi. A principio pela estrada do mar, mas depois por uma estradinha que leva lá, que tem até hoje [...]”28. Na praia do Rincão a festa é dedicada ao “dia da padroeira”, 02 de fevereiro. Segundo Lívia Lima (2007) essa festividade é também conhecida por “Senhora dos Mares”, “Boa Viagem” entre outras, feitas em comunidades litorâneas, associadas aos pescadores e a procissão marítima. Para a autora a festa de Nossa Senhora dos Navegantes,



[...] era mais usada pelos pescadores, homens que diariamente enfrentavam o furor das ondas à procura do sustento próprio e de suas famílias. A afirmação pode ser confirmada através da localização dos mais conhecidos santuários [....] em zonas de pescaria nos estados de Santa Catarina e Paraná, na cidade de Porto Alegre no Rio Grande do Sul, em Salvador no estado da Bahia e em Angra dos Reis no estado do Rio de Janeiro (LIMA, 2007, p. 38). Em Laguna também aconteciam celebrações reunindo “[...] toda a população da redondeza, e mesmo muita gente de fora [...] na cidade, dando a impressão de um grande movimento, tal a quantidade de pessoas que ali se aglomerava”, “[...] as casas de famílias recebiam pessoas [...], as canoas serviam de abrigo aos que não dispunham de outras acomodações. Até mesmo nos bancos dos jardins e nas calçadas pernoitavam romeiros” (AREÃO, 1975, p. 26).



Embora fossem mais modestas as festividades na praia do



Rincão, sua comemoração possui semelhanças com a cultura e religiosidade da qual pertencia como parte da sesmaria de Laguna; como os dias de devoção à santa e sua relação com o crescimento do turismo local.



27



Entrevista com Edite Fernandes concedida a pesquisadora Alanna Fernandes Duarte, no dia 22 de setembro de 2009. 28 Idem.
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FIGURA 01- Procissão de Nossa Senhora dos Navegantes na década de 1970. Fonte: DUARTE, 2009, p. 36.



A festividade era organizada pelos veranistas e moradores próximos a capela, que atraia turistas, especialmente por ser realizada na “alta temporada”, sendo um dos principais meios de entretenimento na praia (DUARTE, 2015). Segundo Edite, “tinha gente que vinha de longe para a festa da padroeira aqui na praia [...]. Quando começou, eram bem pequenas, mas depois a comunidade foi crescendo29”. Assim, a primeira estrutura da capela que era pequena para os devotos nos dias de festa foi demolida. No inicio dos anos de 1950 começa se a construir outra, pois “[...] resolveram demolir essa igreja de madeira. As tabuas foram doadas pra fazer a primeira escolinha do Rincão. E foi construída no lugar uma outra igreja de alvenaria 30 ”. A nova edificação em alvenaria e estilo “luso-brasileiro” feita pelo arquiteto David Conti, foi projetada em formato de “cruz”, como a ponta centralizada na principal rua da praia nesse contexto (DUARTE, 2009, p. 57). No final da década de 1980, com o acelerado crescimento populacional a capela já não tinha mais estrutura para os devotos, precisando construir uma igreja maior. Mas, “[...] para isso a Igreja precisa de dinheiro e resolveu-se que demoliria a ‘Igrejinha’ e se venderia aquele espaço, terreno, já que naquele momento o lugar já tinha bastante valor comercial31. Pois durante a construção de outra em novo local, a capela passou a ser alvo de depredação e especulação imobiliária, recendo propostas para sua demolição. No entanto, alguns moradores da comunidade que estavam descontentes com a situação começaram a buscar meios para sua preservação32. Para Edite,



29



Entrevista com Edite Fernandes concedida a pesquisadora Alanna Fernandes Duarte, no dia 22 de setembro de 2009. 30 Idem. 31 Idem. 32 É interessante ressaltar que alguns dos moradores do entorno, em condição abastada economicamente, passaram também a se interessar pela preservação para a valorização do



59



Anais do IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação Nacional de História Regional Sul (GTHRR-ANPUH) – Religiões, Religiosidades e Patrimônio Cultural - ISSN 2359-6996.



[...] não era nem o ato de preservar um patrimônio, era o amor mesmo que todos tinham pelo lugar. [...] Numa determinada festa de Nossa Senhora dos Navegantes soube-se [...] que se demoliria a Igreja. E as pessoas nativas aqui do Rincão foram convocadas [...] pra não deixar que [...] esse local desaparecesse33. A comunidade desaprovou a intenção de demolição buscando a patrimonialização da capela pelo medo de sua perda (HARTOG, 2006). No ano de 1988 a capela foi tombada como Patrimônio Histórico de Içara por meio do artigo 10 da Lei Municipal n.º 553 de 13 de abril de 1984, passando a ser tutelada pela Prefeitura como bem cultural da cidade (DUARTE, 2009, p. 39). Mas o que fazer para a preservação da capela? Pensou-se especialmente no aproveitamento de sua estrutura física, e não em suas dimensões simbólicas ou religiosas. Esporadicamente, eram realizadas aulas de catequese, mas também foi “Clube de mães”, entre outros usos na comunidade, até o momento em que se procurou fazer desse espaço um ”Museu Arqueológico Municipal”.



Sítios arqueológicos e a Capela de Nossa Senhora dos Navegantes.



A paisagem do litoral sul catarinense é constituída por meio de diferentes migrações



e



contextos



históricos



temporais,



são



diversos



os



sítios



arqueológicos pré-coloniais situados na região. Ainda que lentamente, nos últimos anos tem se intensificado as iniciativas de pesquisa e salvaguarda de vestígios arqueológicos e históricos da região, contribuindo consideravelmente para o conhecimento do panorama arqueológico do Sul do Brasil (CAMPOS, 2010). No entanto, a proposta desse artigo é refletir sobre o processo de criação de um museu arqueológico na Capela de Nossa Senhora dos Navegantes, no Balneário Rincão. Uma das primeiras narrativas sobre a região foi publicada em “Içara da Palmeira aos frutos- Ensaio histórico” pelo professor de História Altamiro Domingues Dagostin. Por meio de constatações próprias, registrou sobre vestígios arqueológicos no litoral de Içara como a praia de Barra Velha e o Balneário Rincão. Para Dagostin (1981, p.11), “[...] pela proximidade do mar, espaço local, contribuindo com doações para uma revitalização durante o processo de musealização da capela. 33 Idem.
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pelas diversas lagoas e pelos rios, locais mais procurados pelos índios por causa da facilidade com que poderiam arranjar alimentos, especialmente na pesca”. Sendo, “um exemplo da presença indígena na região do nosso município são vasos, cacos de cerâmica, machados e cunhas de pedras encontradas aqui, que tenho em meu poder” (DAGOSTIN, 1981, p.11). Trabalhos posteriores como do professor de Ciências Biológicas Eraldo Martignago buscaram dar continuidade às pesquisas sobre os vestígios arqueológicos na região. Seus trabalhos de campo iniciaram no ano de 1987 a partir de uma saída de estudos da escola que lecionava quando alguns moradores



e



estudantes



começaram



a



informar



sobre



vestígios



arqueológicos, recebendo também alguns artefatos que encontravam ou colecionavam em casa 34 . Na Lagoa do Faxinal encontraram “[...] vários artefatos de cerâmica, [...] obtive a permissão para retirar o material a qual acumulei na Casa da Cultura de Içara [...]35. E, “a partir daquele sitio percorri toda região sul do município, de Barra Velha a Urussanga Velha a pé em busca de sítios”36. Eram feitas coletas de superfície e pequenas escavações nos locais e depois buscava selecionar ou descartar os materiais a partir de critérios próprios, o que poderia ser ou não um artefato. A intervenção do professor feita de maneira empírica foi movida pela curiosidade em investigar a presença desses vestígios na cidade, e “[...] todo o trabalho foi realizado baseado em estudos de



livros e informações



de



outros



colegas da universidade (autodidata)”37. Com a criação da “Casa da Cultura Padre Bernardo Junkes” e o “departamento de Cultura” vinculado a Secretária da Educação de Içara, Altamiro Dagostin foi nomeado como secretário municipal. Eraldo solicitou a Dagostin um local para guardar os artefatos coletados, que por meio da Prefeitura Municipal permitiu ao professor utilizar o espaço de uma das torres da “Antiga Igreja da Matriz” para salvaguarda do acervo. Igreja, que no momento estava em processo de formação como Casa da Cultura Municipal Padre Bernardo Junkes, situada na região central de Içara.



34



Documento escrito, concedido por Eraldo Martignago à pesquisadora Alanna Fernandes Duarte, p. 01. no dia 15.09.2009. 35 Idem. 36 Ibid, p. 01. 37 Idem.
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Silésia Pizzetti Augustinho era a coordenadora da Casa da Cultura. Silésia38 acompanhou o trabalho de classificação dos artefatos e lembra que Eraldo “[...] fazia a seleção das peças, por coleta ou por semelhança. [...] Por data de coleta e local. Depois era embalada em caixas de sapato ou outros tipos de caixa semelhantes [...] 39 . Nesse período, Silésia e Eraldo organizaram com os artefatos algumas exposições na Casa da Cultura e elaboraram um material pedagógico onde “[...] ele descrevia a moradia, a alimentação, o vestuário [....]. E então nós tentávamos ilustrar o índio daqui de Içara como seria [...]40. A cartilha “Içara dos Carijós - Tupi-guaranís” possui textos didáticos sobre os sítios arqueológicos, indicando que “foram encontrados acampamentos de pesca no litoral, entre Barra Velha e Rincão, que podem ser Sambaquis ou outra tribo primitiva” (AUGUSTINHO & MARTIGNAGO, 1989, p. 06). Também registraram que no entorno das lagoas há “[...] muitos sítios arqueológicos como inúmeras



prova



da



permanência de



tribos Carijós, por serem locais que favoreceram a pesca”



(AUGUSTINHO, & MARTIGNGO, 1989, p. 06). As ponderações sobre a história pré-colonial da região ilustravam o que compreendiam como cotidiano desses grupos por meio de desenhos didáticos. A cartilha foi distribuída para escolas municipais, com o objetivo de contribuir à construção do saber histórico escolar sobre a presença de grupos indígenas na história local. Em 1990, a Casa da Cultura entrou em contato com o então SPHAN 41 (Serviço do Patrimônio Histórico e Artístico Nacional) recebendo na cidade o arqueólogo Rossano Lopes Bastos42. Segundo Silésia, “Rossano que veio nos alertar que, mesmo sendo professores, o Eraldo e o Altamiro, não poderiam estar escavando ou fazendo coletas. Não poderia estar escavando na verdade, coleta naquele período era permitida”43. O arqueólogo conheceu o acervo salvaguardado na Casa da Cultura, informando sobre suas formas de



38



Silésia P. Augustinho. Entrevista concedida a pesquisadora Alanna Fernandes Duarte 19/09/2009. 39 Idem. 40 Idem. 41 Atual Instituto do Patrimônio Histórico e Artístico Nacional - IPHAN 42 Com o amadurecimento das leis de proteção patrimonial assim como da Arqueologia Brasil, especialmente a partir da década de 1990 é que foi se ampliando as maneiras pesquisa e intervenção em sítios arqueológicos do litoral sul catarinense. 43 Silésia P. Augustinho. Entrevista concedida a pesquisadora Alanna Fernandes Duarte, no 19.09.09.



em



no de dia
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registro e os procedimentos para a coleta de superfície nos sítios arqueológicos. A partir dessas orientações, buscaram (re)organizar as formas de catalogação do acervo. No ano seguinte o professor da Universidade do Extremo Sul Catarinense (UNESC) Edison Paegle Balod 44 indicou ao arqueólogo Pedro Inácio Schimtz do Instituto Anchietano de Pesquisas (IAP) da Universidade do Vale dos Sinos (UNISINOS) conhecer sítios arqueológicos da região, que deparou –se com alguns que já estavam destruídos consideravelmente (DUARTE, 2009, p. 22). Segundo Schimtz, “[...] Balod se preocupava na preservação dos sambaquis. Ele fazia isto junto com a FATMA [...]45”. Um dos sítios era o “sambaqui dos materiais de construção”, foi proposto a sua escavação, mas “[...] Silésia falou que havia outros sambaquis na região e visitamos um na Barra Velha que tem uma casa em cima [...] Enquanto estávamos andando ao redor do sítio, apareceu o homem [...] e falou que no terreno de Mussolini, ali perto onde ele também cuidada as vacas, afloravam conchas e ossos. [...] Escavamos a metade desse sítio, em quatros temporadas de um mês46”. Com o apoio da Prefeitura o Instituto Anchietano iniciou algumas pesquisas sobre esses sítios arqueológicos. Entre os anos de 1994 a 1998 durante as temporadas de verão na praia de Barra Velha e Rincão, foram realizados salvamentos arqueológicos especialmente nos sítios SÇ- IÇ- 01 e SÇ-IÇ-06 47 . Para Shmitz a pesquisa, “[...] servirá para comparações com o material proveniente de outros sítios arqueológicos da mesma área, alem de formar base para a criação de um museu municipal de Arqueologia” (SCHIMTZ, 1994, p. 02).



44



Idem Documento escrito, concedido por Pedro Inácio Shimitz à pesquisadora Alanna Fernandes Duarte, no dia 15.09.2009. 46 Idem 47 Nos limites desse artigo não será possível apresentar as pesquisas e as diversas publicações posteriores sobre os sítios arqueológicos da região. Confira algumas em: IZIDRO (2001), DUARTE (2009), LINO (2007), TAMIOZZO (2008), CAMPOS (2010). 45
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FIGURA 02- Equipe do Instituto Anchietano de Pesquisas em 1993. Fonte: Duarte, 2009, p. 75.



A proposta de museu arqueológico foi motivada a partir dos salvamentos arqueológicos que o Instituto Anchietano que estava realizando na região, pois os trabalhos de escavação eram feitos durante a “alta temporada” de verão, atraindo diversos turistas e jornalista que desejavam conhecer os sepultamos nos sambaquis. Silésia lembra que, “[...] começou a ganhar uma repercussão a nível nacional. A nível de Jornal Nacional, a rede Globo. Trouxe gente de tudo quanto era lugar! [....] O pessoal fazia filas no sitio arqueológico [...]”48. E com o fim das pesquisas, a Prefeitura Municipal buscou estratégias a fim de manter a visibilidade local. Na acepção de Pierre Nora (1993), é a vontade de “cristalizar a memória” do que já não existe mais. Dessa maneira, busca patrocínios de empresas e apoio em convênios temporários com algumas instituições como a UNESC, assim como doações de moradores e visitantes da praia para musealizar parte dos vestígios arqueológicos que estavam sendo pesquisados. Mas, onde musealizar? Assim, a capela de Nossa Senhora dos Navegantes é compreendida como possibilidade para tornar-se um museu, já que enquanto “espaço físico” era um bem tombado sem utilização especifica pela Prefeitura, que também não pretendia construir um espaço para museu. Então, “[...] nós aproveitamos e juntamos as duas coisas. Que foi a escavação, todo o “auê” da escavação arqueológica que tinha sido divulgada a nível nacional, para criação de um museu arqueológico49”. Segundo Zita Possamai,



[...] não é o poder publico que agrega qualidade a um determinado bem por este ser objeto de ato jurídico que o declara para preservação – a exemplo do tombamento; ao contrario, é por ser relevante para a sociedade e estar revestido de qualidades que o tornam de referencia



48



Silésia P. Augustinho. Entrevista concedida a pesquisadora Alanna Fernandes Duarte, no dia 19.09.09. 49 Idem.
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cultural que o Estado se obriga a juridicamente (POSSAMAI, 2008, p. 208).



preservá-lo



O museu foi inaugurado na capela em janeiro de 1997 50 com sua exposição de arqueológica e com apresentações de grupos folclóricos, Boi-demamão, Ternos de Reis e Cantorias do Divino, sendo noticiada em diversos jornais do Estado. Segundo Silésia a nomeação como “Museu Arqueológico Igrejinha Nossa Senhora dos Navegantes” foi sugerida por Edison Paegle Balod como objetivo de,



[...] Manter a cultura local né, [...] a igrejinha que foi a capelinha da época. E tinha basicamente a idéia de manter a cultura indígena e a influencia da cultura indígena nos povos açorianos.[...] Então se faz essa ligação, essa interação entre as duas culturas. Porque muita coisa que se diz açoriana na verdade é indígena51. É preciso considerar que a musealização da capela pela Prefeitura ia de encontro aos interesses de alguns dos moradores locais, mas se difere de outras representações dos devotos e visitantes da comunidade. No entanto, sua reforma mobilizou a comunidade que também doava objetos para a capela. O museu possui desde artefatos cerâmicos e líticos, como documentos e fotografias das pesquisas feitas na região. Também, redes, armadilhas e utensílios da pesca local como o jiqui, cestos e baleios; e uma exposição de “arcos e flechas” para a “representação dos indígenas” feitas pelo artista da região, Mario Benelli.



Embora, no momento se desejasse que estivessem



presentes os materiais dos salvamentos arqueológicos feitos pelo Instituto Anchietano, a maior parte deles foi salvaguardado pela UNISINOS para a continuidade de suas pesquisas, mas alguns artefatos encontrados foram doados pela instituição para o museu, bem como de outros lugares, como o caso da mostra proveniente do município de Xangrilá-RS. Bem como foram deslocados para a capela os materiais coletados por Eraldo que estavam na Casa da Cultura Padre Bernardo Junkes (DUARTE, 2009, p. 33). 50



Notificando o erro de publicação em artigo anterior (DUARTE, 2015) sobre o ano de criação em 1998, pois o Museu Arqueológico Igrejnha de Nossa Senhora dos Navegandes foi inaugurado no dia 15 de janeiro de 1997 (DUARTE, 2009, p. 42). 51 Silésia P. Augustinho. Entrevista concedida a pesquisadora Alanna Fernandes Duarte, no dia 19.09.09.
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Com a redefinição de noções como “Memória” e o “Patrimônio”, Hartog (2006) pondera sobre os regimes de historicidade, onde as sociedades procuram diversas formas de patrimonialização visando meios para “nada esquecer” como “dever de memória” e movida pelo “medo da perda”. Dessa maneira,



torna-se



imprescindível



distinguir



e



analisar



essa



“vontade



patrimonial” no tempo presente onde tudo pode se museificar (HARTOG, 2006, p. 08). As considerações de Funari (2007) contribuem para se pensar sobre a musealização da capela, pois é necessário considera que “os monumentos históricos e os bens arqueológicos são importantes portadores de mensagens e, [...] são usados pelos actores sociais para produzir um significado em especial ao materializar como identidade [...] e diferença étnica” (FUNARI, 2007, p. 61). Nesse sentido, o antropólogo Joel Candau (2011) problematiza as relações de construção da “identidade” e “memória coletiva” das comunidades e as suas retóricas holísticas, e adverte sobre a vontade de “memórias organizadoras” já que, “[...] é no momento dialético que a memória pode confortar ou enfraquecer as representações identitárias, e estas podem reforçar ou enfraquecer a memória” (CANDAU, 2011, p. 79). Nesse sentido as “memórias organizadoras”, como o caso de patrimonialização desse “lugar de memórias” enquanto capela e/ou museu, são suscetíveis e as transformações podem emergir. Candau (2011) ressalta que há dificuldades e desafios no estudo da “memória coletiva” pois é sempre uma representação, que se perpetua de formas diferenciadas e individuais. Tal como, são diversas as representações sociais sobre o museu e se diferem entre seus visitantes e aqueles que conheciam como capela. A partir da pesquisa realizada em minha monografia Franciele Cardoso Pereira (2014) buscou dar continuidade ao estudo sobre as relações do museu com os visitantes, ressaltado que esse espaço de “sagrado” modificou-se para “profano” como museu arqueológico. Pereira (2014) analisa positivamente alguns dos processos de revitalização do museu e suas atividades de educação patrimonial, embora também demonstre que o local funcionava
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preferencialmente na “alta temporada” 52 . Entre os anos de 2010 a 2014, o museu foi fechado ao longo do ano, abrindo somente durante o verão ou em caso de agendamento prévio de escolas. Considerando que,



Com o museu fechado não era somente a instituição que perdia, mas a comunidade em geral, pois o conhecimento não estava sendo comunicado. A comunidade escolar perdeu a oportunidade de entrar em contato com nossos antepassados que viveram no Balneário Rincão (CARDOSO, 2014, p. 22). A partir da emancipação do Balneário, o museu passa por algumas alterações na sua forma de gestão e tombamento. No momento, está sendo coordenado



pela



historiadora



e



museóloga



Elisangela



Machieski



e



recentemente foi contemplado com projetos de revitalização através do edital Elisabete Anderle financiado pela Fundação Catarinense de Cultura (FCC) 53. Desde então, são diferentes as perspectivas para a gestão e continuidade desse espaço como capela e museu arqueológico da região, que poderão ser estudadas e repensadas enquanto espaço museal no tempo presente.



Considerações finais: A proposta de uma “Arqueologia na capela” foi de refletir sobre iniciativas de estudo em alguns dos sítios arqueológicos da região do extremo sul catarinense e suas interações que motivaram a criação de um museu arqueológico na Capela de Nossa Senhora dos Navegantes, situada no Balneário Rincão. Esse artigo propôs reconhecer o processo de formação do museu



local,



que



como



“lugar



de



memórias”



possui



diferenciadas



representações; é uma capela que foi musealizada por meio de diversos 52



Particularmente, tive a oportunidade de participar como monitora entre os anos de 2009 e 2010, reconhecendo algumas das limitações de gestão no museu, como a falta de preparo técnico entre outros casos mencionados (DUARTE, 2009; CARDOSO, 2014). 53 Ver mais em: “Edital Elisabete Anderle contempla três projetos do Rincão”. Engeplus, 07/05/15. Disponível: http://www.engeplus.com.br/noticia/variedades/2015/edital-elisabeteanderle-contempla-tres-projetos-do-rincao/; e “Museu do Balneário Rincão busca resgatar história do município”, Jornal A Tribuna, 26/08/2014. Disponivel: http://www.clicatribuna.com/noticia/geral/museu-do-balneario-rincao-busca-resgatar-historia-domunicipio-11186
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interesses como a visibilidade do patrimônio arqueológico regional, bem como, pelo ‘medo da perda’, simbolizando um “dever de memória” (HARTOG, 2006). Ao longo dos anos, o Museu Arqueológico Igrejinha de Nossa Senhora dos Navegantes passou por diferentes gestões e atividades, fazendo parte do cotidiano e da história regional. Assim, a capela localizada em um município recém emancipado, ao expor bens arqueológicos e etnográficos enquanto museu, tem a capacidade de ser um espaço de comunicação sobre a história pré colonial, a religiosidade e urbanização da região, mas precisa ser analisada diante dos desafios de preservação do patrimônio no tempo presente.
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AS RELIGIÕES AFRO-BRASILEIRAS EM JOINVILLE: DIZIBILIDADE E DESAFIOS EPISTEMOLÓGICOS. Gerson Machado* RESUMO Nesta comunicação apresento reflexões sobre a construção de um saber-poder a respeito das religiões afro-brasileiras em Joinville/SC, cidade que ocupa papel de destaque no processo de ocupação europeia no Sul do Brasil, mas que acolheu outras identidades em seu território, desde meados do século XIX. É uma reflexão historiográfica que problematiza a teia constituidora das dizibilidades inerentes ao estabelecimento dessas religiões no cenário da cidade, nas décadas finais do século XX, apontando para estratégias de consolidação dos grupos e para as críticas às fontes utilizadas na construção do saber historiográfico. Neste cenário, as fontes orais exigem do historiador uma sensibilidade específica para valorar e sistematizar narrativas, aparentemente desconexas, as quais, associadas às outras formas de enunciação, conferem sentidos à realidade, distintos daqueles sustentados pelo “status quo”. Diante disso, espaço, tempo e narrativa são fenômenos de uma trama em que essas agremiações religiosas a um só tempo reivindicam o direito ao pertencimento à cidade ao mesmo tempo em que reafirmam que a realidade social é consolidada na e pelas diferenças.



Palavras-chave: Memória, Identidade, Religiões afro-brasileiras, Candomblé e Mercado Religioso



Neste trabalho apresento reflexões sobre as formas pelas quais as religiões de matriz afro-brasileiras se estabelecem numa cidade catarinense marcada pela industrialização e pelo mito fundador europeu vinculado aos europeus setentrionais. Joinville/SC é o cenário sobre o qual me detenho, procurando entender como a cidade acolhe essas manifestações religiosas. Sendo uma cidade profundamente marcada pelo ethos do trabalho e pelo mito do empreendedorismo alemão, a presença religiosa afro-brasileira neste cenário se apresenta como um dado inusitado aos olhares pouco familiarizados às idiossincrasias da cidade, tendo em vista o reconhecimento da alteridade e o auto reconhecimento dos seus membros. O termo religiões afro-brasileiras alcança um universo bastante amplo de denominações religiosas que possuem, por um lado, uma matriz proveniente do continente africano e, por outro, elementos das diversas religiões e religiosidades que se desenvolveram no território brasileiro e que serviram de amálgama, em trajetórias que dialogam de perto com as configurações de cada período.



*



Doutor em História pela UFSC, 2012. Especialista Cultural/Educador – MASJ. Docente Univille. [email protected].



71



Anais do IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação Nacional de História Regional Sul (GTHRR-ANPUH) – Religiões, Religiosidades e Patrimônio Cultural - ISSN 2359-6996.



Para o desenvolvimento de uma pesquisa num cenário tão complexo, foi importante



calibrar



o



olhar



procurando



indícios



que



marcaram



o



desenvolvimento dessa prática religiosa no tempo, procurando entender: qual o trânsito dos fiéis nos espaços da cidade, ou, como eles incluem a cidade na sua prática religiosa? Como os elementos constituintes do Candomblé (hierarquia, segredo, doutrina e perpetuação) chegam aos ilês axés da cidade? De que forma Joinville se insere na logística de expansão dessas religiões no Brasil? Como os sinais distintivos dessas religiões são negociados no mercado religioso da cidade? Todavia, o cenário joinvilense possui outras variantes que, possivelmente, apimentam essa interpretação. Dentre eles, se destaca a narrativa histórica consagrada pela historiografia oficial que se baseia nos princípios do Deutschtum. Esta apregoa ao imigrante dessa etnia o papel de empreendedor, de herói, de desbravador. A crença é a de que, ao aportar em terras brasileiras, esse imigrante trazia todas essas qualidades, as quais, muitos acreditam, seriam inatas a todos os germânicos.



54



Todos sabem que essa crença se



fundamenta, também, em teorias de cunho racistas, que estiveram muito em voga no Brasil em meado do século XIX até meados do século XX. 55 Sandra Pesavento analisa o caso de Porto Alegre onde, no fim do século XIX, se consolida uma elite branca ilustrada, com ideais de modernização em todos os níveis da sociedade local e nacional, inspirados no ideário positivista. Diante disso, essa autora questiona: “neste Rio Grande republicano não havia lugar para crendices, superstições, bruxarias, batuque, feitiços... ou haveria?” 56 Como resposta Pesavento evidencia várias práticas e personagens que continuaram a existir mesmo em detrimento de toda a campanha estabelecida, desde então. Aqui é preciso contrapor o caso de Joinville que, diferentemente da capital gaúcha, não possui uma história assentada nos princípios coloniais escravistas. Na verdade a Colônia Dona Francisca nasce como um espaço “redimido” dentro do cenário nacional já que, a grosso modo, sua fundação se situa no processo de modernização do estado/império brasileiro, marcado pelo esforço da substituição da mão de obra escrava pelo imigrante-colonizador54



SEYFERTH, 1974; GRUNER, 2003 e MACHADO, 2015. SCHWARCZ, 1993. 56 PESAVENTO, 2006, p. 130. 55
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trabalhador-assalariado. É importante ressaltar que uma das condições que o imigrante tinha de respeitar na referida colônia era a impossibilidade de possuir escravos. Contudo, essa determinação não o impedia de utilizar essa força de trabalho, já que é sabido que, no entorno da colônia, havia vários sesmeiros, proprietários de escravos, sendo a contratação desse tipo de mão de obra algo plenamente plausível, tema que carece de pesquisa.57 Um fenômeno mais recente fornece mais energia ao complexo sistema de estruturação das religiões afro-brasileira na “Manchester Catarinense”. Aqui estou me referindo ao processo de crescimento industrial e populacional, intensificado a partir da década de 1960, o qual, entre outros aspectos, provoca também uma alteração nas práticas religiosas de matriz afro-brasileira. Conforme relatos a cidade, até então, possuía cultos dessa matriz que se manifestavam, a princípio, de forma aleatória e, em alguns casos, em casas de particulares e/ou terreiros dedicados a este fim. Diante disso, esse cenário passou por uma profunda alteração, em virtude de novos elementos que passaram a compor a cidade, como: o aumento populacional, a diversidade de rituais e de religiões e a consequente negociação dos sinais diacríticos, com os quais os grupos religiosos passaram a se identificar. Se até cerca de 1980 as práticas religiosas afro-brasileiras estavam mais próximas do modelo umbandista, a partir de então o cenário religioso da cidade passa a ser ocupado, também, pelos candomblecistas, com a instalação/fundamentação de um ilê axé na cidade. Conforme relatos, frequentavam esse espaço desde adeptos assumidos até personalidades públicas do mundo político-econômicosocial de Joinville e região, estes, porém, de forma discreta. Essa situação está em consonância com uma das características do período que é a universalização dessas religiões, afrouxando as cercas que as instituíam como um dado exclusivo da etnia negra. 58 Vários indícios apontam para uma oferta relativamente generosa de serviços religiosos na cidade. Eles evidenciam além de um mercado consumidor uma ampla rede constituidora de uma comunidade de sentidos que além de ocupar as páginas dos classificados dos jornais diários, também, tem serviços ofertados e divulgados por um dos marketings mais infalíveis que 57 58



FONTOURA, 2005, p.22-25. PRANDI, 2003, PIERUCCI, 2006.
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existe que o sistema “boca-a boca”. Se há o crente este o é identificado à medida em que testemunha a eficácia do outro, ou como diria Jacques Derrida “ Não há religio sem sacramentum, sem aliança e promessa de testemunhar em verdade da verdade, isto é, de dizer a verdade.”59 Também, podemos perceber que esse mercado oscila á medida que a grande mídia transforma em produto cultural, disponível ao consumo, o tema do esoterismo, como bem demonstra a reportagem intitulada “O esotérico na televisão”. 60 Os anúncios da década de 1980, especialmente, informam ao mercado religioso a oferta de outros serviços espirituais além do que costumeiramente vinha sendo ofertado na cidade. É neste período que os serviços do Candomblé passam a constituir um discurso religioso na cidade, dado ao consumo. Dito de outra forma, pela imprensa é possível acompanhar a emergência de uma nova dizibilidade em termos de religião que passa a compor a “fisiognomia” da cidade. Essa emergência fica evidente ao percebemos que Iyalorixás e babalorixás ofertam, claramente, seus serviços, procurando diferenciá-lo em relação aos demais, como é o caso da do jogo de búzios, um oráculo comumente utilizado nos Candomblés. Outros anúncios simplesmente ofertam os serviços, indicando uma forma de contato, mantendo incógnito o prestador do serviço. Silas Guerreiro comenta: “A oferta de práticas divinatórias em praças públicas não causa estranheza na paisagem das grandes cidades, fazendo parte do cotidiano de um amplo contingente de pessoas. É preciso perceber de que maneira os jogos divinatórios mantém uma aura misteriosa e oculta ao mesmo tempo em que se abrem a uma exposição pública e à oferta de seus produtos como numa feira comercial.”61 Os itens 1, 2 e 5 da Figura 01 mostra as estratégia das ofertas em atender além das questões pessoais assuntos ligados ao mundo dos negócios empresariais, comerciais e industriais, especialmente, prometendo, conforme o item 1, orientações para “problemas comerciais, industriais e assuntos particulares”, numa clara consonância com o espírito da cidade, apontado anteriormente. Os anúncios revelam, também, que alguns locais estavam situados no centro da cidade em residências, como é o caso do item 3, na qual Dona Alice oferta consultas 59



DERRIDA, 2000, p. 45. A NOTÍCIA, 03.11.1987, s.p. 61 GUERREIRO, 2009, p. 254 60
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espirituais com cartas, búzios e tarô, na Rua Dona Francisca, nº 490, na área central de Joinville62. Neste endereço ela atendeu até o ano de 2010. O item 1, também ofertava serviços na Rua Lages, 978, num bairro central da cidade, América, há umas 5 quadras de distância da casa de D. Alice. De outra maneira, dos anúncios selecionados, gostaria de destacar o item 4, da figura 1, que anuncia a transferência do local de atendimento da “dona Marli da rua Guarujá”, no Bairro Itaum, quando esta passa a atender na rua Suburbana, 401, no Bairro Fátima, sem informar um telefone para contato. Isso revela, sobretudo, a existência de um ilê axé estruturado, sendo que à medida que as pessoas necessitassem dos serviços poderiam comparecer no endereço indicado. Também, gostaria de destacar o tom familiar com que “A dona Marli da rua Guarujá” é apresentada, revelando uma certa popularidade desta sacerdotisa. Desconfio, inclusive, que tal anúncio possa ter sido encomendado por algum filho espiritual da Iyalorixá, ou ainda, algum cliente, satisfeito, grato e dando testemunho de sua eficácia. Retomando a ideia da influência da mídia na oferta e visibilidade dessas religiosidades a Figura 02 reproduz uma página de classificados do Jornal A Notícia, de 26 de abril de 1987. Esse ano parece ter uma aura diferencia dos demais em termos de divulgação das religiões esotéricas e afro-brasileira. Esta situação se complementa ao analisarmos a Figura 03, com a reportagem de divulgação das telenovelas Madala e Carmem, citando Dias Gomes (autor da telenovela global) o artigo argumenta: “-O povo brasileiro, sem dúvida, é místico (...) Talvez por desesperança, por sofrimento e decepções, precisa acreditar em alguma coisa. Por isso é um povo que não tem apenas uma religião. A gente vê católico que vai à macumba, marxistas que acreditam em gurus, materialistas que fazem mapa astral. É um povo ecumênico.” 63



UMBANDA E CANDOMBLÉ: MERCADO EM DISPUTA.



62



Dona Alice atendeu por mais de trinta anos na Rua dona Francisca, 490, Centro. Atualmente, não atende mais neste endereço, pois teve de mudar em virtude dos constantes alagamentos que o imóvel vem sofrendo. É Natural de São Paulo, não possui casa de santo estruturada mas atende no seu domicílio inúmeros consulentes. 63 A NOTÍCIA, 1987, s.p..
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A análise da documentação impressa divulgada no jornal diário de Joinville, A Notícia, no período das décadas de 1980 a 2000, revela uma intensa presença da Umbanda no campo religioso afro-brasileiro da cidade. Marcadamente, determinadas datas como é o caso do reveillon e dos dias dedicados aos santos católicos sincretizados com as entidades umbandísticas, notadamente o dia 23 de abril, em que se comemora o dia de São Jorge, santo popular da Igreja Católica, o qual é sincretizado com Ogum da Umbanda, se apresentam com certa frequências nos anos de 1980 e 1990. Desta forma, as festas de virada de ano sempre renderam reportagens voltadas às questões umbandísticas, vinculando em muitos casos, o quanto isso se reflete no comércio de artigo religiosos, inclusive, como bem demonstra a reportagem do dia 01 de janeiro de 1982 (Figura 04). Esta menciona alguns aspectos importantes, como por exemplo a existência de “mais de 100 terreiros e congares” na cidade. A reportagem informa alguns aspectos históricos de tal ritual afirmando que o mesmo “ que veio com os africanos para o Brasil foi realizado em muitas praias localizadas perto de Joinville, como Barra Velha, Barra do Sul, Ubatuba e Camboriú.” Informa, também, as dádivas oferecidas pelos devotos “champanhe, perfumes, pó de arroz, espelhos, pentes, flores azuis (rosas brancas) e muitas velas nas cores azul e branca”, produtos abastecidos principalmente pelos comércios situados em Joinville. A reportagem descreve alguns aspectos do funcionamento do ritual “todas as oferendas são colocadas em um barco e lançado ao mar por cada terreiro (...) defumadores para Iemanjá, preto-velho e caboclo são acesos além dos diversos incensos (...) ao som das tabaques os médiuns se incorporam no preto velho ou no povo do mar(...) Muitas vezes um esquema de salva-vidas é acionado para que as mulheres que entram mar a dentro sejam protegidas evitando-se afogamentos.” Essa paisagem longe de ser um dado pitoresco de uma cidade voltada ao trabalho que em determinadas épocas do ano vê seus habitantes exercitando a fé em outros locais, se consolida como um lugar comum, já que os umbandistas tomam a cidade para se reunirem, celebrarem e se organizarem em movimentos. Dois eventos são paradigmáticos para entendermos o processo de estabelecimento das religiões afro-brasileiras em Joinville. O primeiro evento que destaco foi o anunciado Congresso Nacional de Umbanda, 76
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que foi realizado entre 12 e 13 de setembro de 1981, conforme Jornal A Notícia de 06 de junho do mesmo ano (Figura 05). Todavia, o evento foi realizado nos dias 20 e 21 de setembro e foi promovido pela União Joinvilense de Umbanda e contou com a presença de mais de 3.000 pessoas, com destaques para políticos e autoridades diversas, de vários estados brasileiros (Figura 06). Outro evento importante para a discussão ocorreu cerca de 6 anos depois, promovido por outra associação. Assim, na tarde de 21 de abril de 1987 cerca de 350 médiuns de todo o estado de Santa Catarina reuniram-se no ginásio de esportes Abel Schultz, no centro de Joinville, assistidos por mais de 1.200 pessoas, contanto inclusive com a presença de autoridades diversas (Figura 07). O evento teve como objetivo “mostrar ao povo que a umbanda, acima de tudo, está unida, e também louvar os santos do Candomblé”, nas palavras de Omar Moraes, então, presidente da Associação Espírita de Santa Catarina. Certamente Omar estava valorizando a papel da Umbanda na sociedade ao mesmo tempo em que reconhecia em seu discurso a presença do Candomblé no campo religioso afro-brasileiro de Joinville e do Estado de Santa Catarina. A respeito desse processo de diversificação, Pai Fernando de Oxóssi, quando da realização de entrevista, comentou sobre o estranhamento causado na comunidade religiosa afro-brasileira quando da implantação do Candomblé em Joinville, em função dos rituais de iniciação, especialmente, a raspagem das cabeças: O umbandista se sente um pouco inferior e quer passar por cima do candomblecista e este quer passar por cima do umbandista e ficam aquelas briguinhas e picuinhas das situações. Assim as diferenças se mostraram: pois um não recebe o caboclo e não recebe o Ogum enquanto para o outro a Iemanjá só poderia se manifestar em cabeça de raspado e não desceria na cabeça de umbandistas. Nem todas as pessoas naquela época aceitavam o Candomblé por que tinha que raspar a cabeça.64



Essa disputa se evidencia em matérias jornalísticas como a que foi publicada no Jornal A Notícia do dia 16 de agosto de 1987, em que numa entrevista da Ialorixá paranaense Maria Rosa de Ogum, explicava algumas questões relativas ao Candomblé e seus orixás. Em determinado ponto da entrevista ela lança um certo desafio, e diz que para derrubá-la “é preciso um
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BARTEL, 2011.
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prédio de um metro e setenta centímetros de altura e como ainda não tem, não há quem me derrube”.65



O COMÉRCIO DE PRODUTOS A existência de religiões afro-brasileiras implica na configuração de um mercado que abastece os rituais dos materiais necessários ao seu bom desenvolvimento, como: sementes, preparados, contas, guias, amuletos, utensílios, domésticos, produtos alimentícios, armarinhos, animais, velas, incensos, entre outros. Zeny Rosendahl nos alerta que: “ao reconhecer que existe mais simbolismo nos objetos e coisas do que sua aparência indica, por vezes camuflado ou escondido, é sugerido afirmar que os bens simbólicos são mercadorias que possuem valor de uso e que em determinado contexto cultural passam a ter associado o valor simbólico. A natureza do bem simbólico reflete assim duas realidades, a mercadoria e o significado, o valor cultural e o valor mercantil do bem.”66 Dessa forma diversos lugares da cidade de Joinville comercializam bens indispensáveis para o exercício do culto às divindades afro-brasileiras. Atualmente, cerca de três lojas situam-se no centro da cidade e é em torno delas que as notícias, fuxicos e indicações de trabalhos giram, tanto para o povo-de-santo quanto para os usuários de serviços espirituais que não possuem muito vínculo com a religião. Essas lojas são espaços interessantes, também, em função de suas localizações: uma delas encontra-se instalada juntamente com uma Igreja Universal do Reino de Deus num prédio tombado pelo Patrimônio Histórico de Joinville; denominada de Casa das Estatuetas. Outra, a Casa das Ervas, nas imediações da praça central, também próxima a uma igreja evangélica; e outra numa das esquinas mais movimentadas da cidade; a Casa Yemanjá. Juntas oferecem uma variada gama de produtos (poções,



preparados,



orogbo),etc.),



artefatos



banhos,



alimentos,



(ferramentas



de



incensos, orixás,



sementes



estatuárias



(obi,



variadas,



indumentárias, fios-de-contas, etc.), plantas, bem como, informações variadas



65 66



Jornal A Notícia, 1987, p. local 5. ROSENDAHL, 2005, p. 12.929.
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em diversas mídias como: cds, dvds, livros, etc.. “As lojas representam, nesse sentido, uma intermediação entre a natureza e a cidade num nível onde prevalece a cidade, pois sem sair dela é possível obter (...) artigos religiosos (...) industrializados ou coletados na natureza como folhas, pedras (otás), penas, sementes, etc. para serem consagrados nos terreiros. A loja é mesmo o “mato” ou a “reserva natural instituída” na cidade para o culto dos deuses.”67 O mercado é o espaço de uma das energias mais importante das religiões afro-brasileiras que é conhecida como Exu. Ele é o dono do mercado, e recebe o título de Olóojà, que significa exatamente “o dono do mercado”. Portanto, “dinheiro e mercadorias; narrativas, informações e cumprimentos têm em comum o fato de serem coisas trocadas (...) e porque a troca é movimento e o movimento implica transitividade, todas elas estão subordinadas a Èsù, o grande princípio dinâmico na cosmovisão do Candomblé.” 68 Acredita-se que sem mercado não há culto e sem os cultuadores de Exu não há mercado. O mercado é, portanto, uma configuração de lugares, produtos, pessoas e energias69. Na Salvador dos anos 1930 “Os mercados eram ponto de encontro para o povo-de-santo, local de trabalho para comerciantes que, se não pertenciam ao culto, precisavam compreender a sua lógica para atender e atrair clientes”70, como bem aponta Iris Verena de Oliveira. O Mercado Público Municipal e as lojas de produto votivos, armarinhos, aviários, etc., espalhadas por Joinville, dos anos 1980 em diante passou a receber a demanda do povo dos Ilês Axé de Candomblé que se instalaram na cidade, desde então. Nesse sentido a cidade e seus comerciantes precisaram adaptar sua linguagem e seu atendimento a esse público que muito consome e necessita estar conectado aos outros centros do país, pois, “quem quer que pretenda se qualificar como fornecedor deve, antes de tudo, qualificar-se como conhecedor (...) com o seu prestígio, cresce a sua freguesia” 71 . Atualmente, inclusive as lojas devem praticar preços condizentes com o mercado nacional em virtude da facilidade de acesso ao comércio de capitais como São Paulo e Rio de Janeiro que
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SILVA, 1995, p. 215. VOGEL, 1998, p. 7. 69 Para uma etnografia do mercado fornecedor dos produtos de consumo dos ilês axés de Candomblé conferir VOGEL, Op. Cit.., p.p. 08-15. 70 OLIVEIRA, 2011, p. 10. 71 VOGEL, Idem., p.09. 68
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atende a todo o território nacional, via internet, telefone e envio via serviços postais. Ogã Maurício, um de nossos entrevistados mais eloquentes foi testemunha do processo de estabelecimento do mercado de produtos para abastecer as casas de culto de Candomblé em Joinville. Ele lembra da dificuldade



que



era



encontrar,



na



cidade,



determinados



elementos



fundamentais ao culto. O acesso aos mesmos era: Muito precário, por que não existia, existia uma Casa das Ervas assim como a do Emilson 72 . Para o senhor ter uma ideia, praticamente, a casa do Emilson eu vi nascer, inclusive, eu fazia alguns produtos. Curitiba era o ponto mais próximo para se conseguir alguma coisa, obi73, orobô74, búzios, e essas coisas todas. Como eu viajava e ia sempre para o nordeste, trazia de lá e como trazia para o Emilson latas de 18 quilos de dendê 75, sacos de 30, 40, quilos de búzios, assim, praticamente de graça, eu conseguia lá. E conseguia absolutamente tudo, até folhas de Irôco 76, folhas de qualquer coisa, eu levava relacionado e se eu achasse trazia, se eu não achasse fazia o que? Paciência.77



O mercado de produtos dedicados ao culto aos orixás e entidades em Joinville está em franca expansão. Na região central da cidade contabilizamos a existência de três lojas as quais suprem boa parte das necessidades dos rituais de orixás, inkisses e entidades da cidade e região (Figura 08). O fornecimento local desse produtos ainda carece de variedade e constância de produtos. Assim, devido à localização estratégica da cidade em relação aos grandes centros fornecedores boa parte desses produtos chegam aos terreiros da cidade por diversos meios. Atualmente, aproveitando-se das brechas do mercado deixado pelas lojas especializadas as quais, ainda hoje, não suprem adequadamente o exigente mercado



do



Candomblé



joinvilense,



muitos



comerciantes



ambulantes



internacionais trazem para a cidade produtos africanos como sementes, sabões, indumentárias, tecidos, fios de conta, que se destacam em relação aos produtos nacionais, em função de sua exclusividade e do senso estético aplicado nesses objetos, como é o caso de uma família de nigerianos, sediada 72



Refere-se à Casa das Ervas, comércio que oferece boa parte dos elementos necessários ao desenvolvimento do Candomblé. Cola acuminata 74 Garcinia kola 75 Elaeis guineensis 76 Chlorophora excelsa 77 SANTOS, 2009. 73
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em Curitiba/PR que atende, além do mercado paranaense, o catarinense, com visitas sistemáticas aos ilês axés, terreiros e residências(Figura 09). Além de conectar Joinville aos centros de distribuição de produtos, em virtude de seu ofício de motorista rodoviário, Ogã Maurício foi se inteirando a respeito da produção de ferramentas de orixás. Sua arguta observação desses elementos fora da cidade permitiu se firmar no mercado local como o principal fornecedor de ferramentas dos orixás. Ressalto que a produção das “ferramentas” ou “ferros” dos orixás envolvem um domínio de técnicas de manejo de materiais e equipamentos diversos, além do domínio da iconografia que materializa a narrativa e os “fundamentos” dos orixás. É um exercício de produção de Arte-sacra, vinculada à religiosidade afro-brasileira, com exemplares que apresentam apurado senso estético. “São ferros de assentamentos, azés ou filás em palha-da-costa, diloguns em miçangas, adês em latão dourado recortado e marchetado, alfanjes em cobre, correntes de ibá em ferro cromado, panos-da-costa em richelieu, abebês em flandres e adornados de búzios e guizos, mariôs em folha de dendezeiro desfiada, sem falar na culinária, área tão digna, complexa e fundamental à memória ancestre dos deuses e seus vínculos com os homens.”78 Os centros mais tradicionais de difusão dessas religiões são os que concentram a produção, em maior vulto, desses objetos de culto, abastecendo os mercados dos centros menos tradicionais onde essa religião se manifesta. Nessa condição, Joinville importou, durante muito tempo, esses materiais. Hoje, Ogã Maurício é uma referência à todo o povo-de-santo da cidade quando há necessidade desses objetos. Raul Lody explica que “o domínio na construção de objetos – notadamente os de destinação ritual religiosa – assimila saberes sobre história religiosa, liturgia e função específica para o desempenho em âmbito sagrado; são saberes arcaicos ora preservados, ora atualizados para cada situação, região, local e usuário específico.”79 Boa parte dos rendimentos que dão sustento ao seu núcleo familiar provém da produção desses objetos sacros. Assim, o saber envolvido nessa produção é repassado continuamente ao seu filho que ajuda-o na oficina e, também, produz boa parte desses materiais para o mercado religioso afro-brasileiro de Joinville. Essa 78 79



LODY, 2003,p. 18. LODY, Op. Cit., p.18
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circularidade de saberes é comum nesse universo “Os conhecimentos tecnológicos e a pedagogia da arte/artesanato voltados à produção e consumo afro-brasileiro vêm naturalmente na transmissão de conhecimentos por laços familiares, por adestramento de aprendizes em oficinas e, em muitos casos, no desempenho sacerdotal – tecnologia do sagrado -, ou em momentos iniciáticos em terreiros, quando o noviço desenvolve trabalhos complementares aos símbolos e ferramentas dos deuses.”80. Sobretudo o mercado de produtos e saberes em torno do Candomblé não pode ser monopolizado nem por pessoa, muito menos por grupo. É necessário a constituição de redes de solidariedades que interdependentemente alimentam-se e atualizam-se, continuamente, a partir da circulação de saberes e valores. Pai Nino de Ogum comentou que para se fazer santo no Candomblé existem folhas que aqui para nós é muito difícil de serem encontradas. Então, ou se busca em Curitiba ou minha família de santo manda de São Paulo para cá! A nossa flora aqui é muito rica, porém, não são as folhas de axé! E quando você acha alguma coisa por aqui você tenta cultivar para poder ter. 81 O Ogã Maurício, por exemplo, em toda a sua trajetória reconhece a presença e a importância das redes de relações o que explicou, inclusive, sua atuação como artista sacro.



É como eu disse pro senhor, as coisas acontecem na vida da gente quando menos se espera! Eu realmente eu não sabia que eu tinha esse dom de fazer ferramentas, de confeccionar essas coisas, não sabia não, e estou engatinhando ainda, nesse tipo de confecção, mas isso apareceu assim por acaso. Por causa de quem? Por causa de meu compadre Mucongo, e foram as primeiras ferramentas que eu pude confeccionar, foi lá para a casa de Iaiá 82 , foi o que? Alguns colarezinhos feitos de latão, que até hoje soa no meu ouvido ela mesmo dizer que foi uma joia. Foram feitos de latão bem polido, ficaram parecidos com ouro. (...) depois disso aí eu fui distribuindo para o Emilson e depois dele foi passando para outras casas de Umbanda, inclusive para algumas cidades adjacentes. Tenho muita procura, muita procura mesmo. Eu até parei de atender essa procura aqui em casa (...) eu prefiro fazer para o Emilson lá da Casa das Ervas, por que ele me pede uma ferramenta e eu faço cinco e ele fica com todas. Então eu firmei um contrato com ele lá, uma coisa assim mais séria, mais profissional, pelo circulo de amizade, pelo tempo de amizade que nos temos, para eu confeccionar ferramentas somente pra ele, somente pra loja.83



80



LODY, Idem, p. 18-19 CUNHA, 2011. 82 Iaia é como este entrevistado se refere à Iyalorixá Jacila de Oxum. 83 SANTOS, Op. Cit.. 81
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Outro saber aplicado ao culto dos orixás é o que envolve a produção das indumentárias tanto as de uso cotidiano quanto as de uso ritual, inclusive as utilizadas pelos orixás em transe, em sua performance pública. São tecidos, cores, laços, adornos que conferem ao fiel e ao orixá manifestado a inserção numa teia de significados que informam o lugar hierárquico e sagrado que cada um ocupa. A confecção depende de um domínio técnico e da interação entre o que solicita o serviço e pessoa que confecciona. É um campo de relações demarcado, que implica um processo de referenciação e cumplicidade. O neófito para adentrar nesse universo precisa aprender a contratar os serviços e a dominar o mercado e os códigos. Essa aprendizagem se dá, especialmente, através da vivência no espaço sagrado condensado nos ilês axés mas, também, através das autoridades sacerdotais (iyalorixás, babalaorixas, egbomis, ogãs, ekedes, entre outros) que apresentam aos “mais novos” o sistema de significados que circunda os Candomblés.



CONCLUSÃO Então me diz qual é a graça, De já saber o fim da estrada, Quando se parte rumo ao nada? (Paulinho Mosca, A Seta e o Alvo)



A epígrafe acima é bastante elucidativa, já que ela sintetiza, do meu ponto de vista, o desejo de boa parte da historiografia contemporânea que adota uma discussão aberta com o fenômeno da cultura, com enfoque específico a uma de suas dimensões que é a religião e a religiosidade humana. Justamente a religião que, na tradição da historiografia, vinha sendo pouco considerada em detrimento de outros temas mais nobres de investigação, como a economia, a política, os movimentos sociais, as biografias, dentre outros. Quando ela ocupava o cenário de análise, por vezes, foi “... explicada de fora de si mesma. Parte-se da premissa, racionalista e ilustrada, de que a religião, por si mesma, é ilusão, ideologia, conceito
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inadequado, enfermidade, falsa consciência”84. Longe de querer conduzir essa experiência de constituição de uma religião e seus discursos ao “tribunal da ciência, da razão (ou da genealogia da vontade de poder), com o objetivo de ser examinada, interrogada, experimentada e questionada”85, o que me propus nesta pesquisa foi, humildemente, me aproximar, com um pé, do “jogo linguístico” próprio do Candomblé, e com o outro, apoiar-me nas interpretações já feitas sobre este fenômeno para outros locais do país, sem a pretensão de esgotar quaisquer dos pontos de apoio utilizados. Minha proposta foi, à maneira dos instantâneos fotográficos, “capturar” determinados movimentos e dar a eles uma narrativa sobre o ponto de vista da historiografia. Nas palavras de Clifford Geertz “o etnógrafo “inscreve” o discurso social: ele o anota. Ao fazê-lo, ele o transforma de acontecimento passado, que existe apenas em seu próprio momento de ocorrência, em um relato, que existe em sua inscrição e que pode ser consultado novamente”86. Nesta perspectiva, concordo com Aldo Gargani quando ele propõe uma saída para a sinuca conceitual que sempre colocou a religião ou entre a interpretação metafísica exegética ou a racional científica, afirmando que: “é nessa capacidade interpretativa dos movimentos da existência em que estamos mergulhados, e não na predisposição a atrair e tragar os processos da vida e da história num outro domínio ontológico de entidades transcendentes, que é possível colher, hoje, o vértice mais apropriado para repensar filosoficamente a experiência religiosa”.87 Interpretação é o conceito chave deste trabalho que teve na cultura sua mais inquietante provocação. A interpretação é feita a partir do fluxo do discurso social e tenta salvar os enunciados da sua possibilidade de extinção, fixando-o em formas que possibilitem um acesso posterior. É condição fundamental para se entender os fenômenos culturais, pois, como explicou Clifford Geertz, ela “...pode ser entendida como um conjunto de textos, eles mesmos conjuntos, que o antropólogo tenta ler por sobre os ombros daqueles a quem eles pertencem”.88 84



TRÍAS, 2000, p. 113. (destaques no original)
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É preciso ressaltar que, como discurso, as religiões também são inundadas pelos fluídos da atual configuração da modernidade, porém o discurso que se pretende duro e monolítico das religiões de uma maneira geral propicia aos sujeitos, dispersos e flutuantes, “lançar âncoras” e se fixar nesses blocos/lugares para compor e recompor novas e cambiantes identidades. Isso não garante, entretanto, que a corda da âncora não se rompa deixando-os à deriva, indefinidamente, ou que a própria âncora perca sua fixação e busque novos pontos de apoio, ou ainda que elas mesmas se dissolvam. Essa metáfora talvez nos ajude a compreender a fluidez das identidades religiosas neste nosso tempo. Portanto, quanto mais as religiões conseguirem manter uma aparência de solidez e perenidade, mais poderão se oferecer num mercado de bens simbólicos a ser consumidos pelos indivíduos. Numa época em que, como diz Sueli Rolnik, estamos cada vez mais viciados em consumir identidades, as religiões são mais um item das prateleiras desse tipo de mercado.89 Em relação ao Candomblé especificamente, é interessante notar que, como uma religião liquescente, conforme afirma Antonio Pierucci



90 ,



entendi



que ela pode ser comparada também a um objeto flutuante que atende a todos os tipos de indivíduos, diluídos como estão nos processos atuais. Não mais uma religião enraizada, fato social contra a anomia tão temida pelos sociólogos ligados à tradição durkheiminiana, mas sim desenraizada, sectária, dinâmica, inspirando-me nas discussões de Max Weber. O Candomblé, como bem lembra Pierucci, deixa de ser uma religião étnica voltada à coesão grupal para se tornar uma religião universal dirigida aos indivíduos dispersos. Dessa universalização alcançada pelo Candomblé provém, também, sua expansão para terras que se acreditavam pouco férteis para esse tipo de experiências, como é o caso de Joinville. Aparentemente, as tramas de linguagem que constituem uma narrativa identitária para essa cidade não dão margens à expressão de manifestações identitárias aliadas à cultura afro-brasileira. Pretende-se que Joinville seja loura, branca e de olhos azuis. Todavia, esse artifício narrativo não se sustenta se voltarmos nossos olhos com um pouco mais de atenção para além daquilo que os outdoors nos 89 90



ROLNICK, 1997. PIERUCCI, 2006.
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apresentam. As lembranças dos nossos entrevistados, além das outras tipologias de fontes, expõem uma realidade muito mais multifacetada, policromática e polifônica. Tanto os entrevistados, membros de religiões de matriz africana, quanto a própria cidade, por intermédio de seus periódicos, anunciam uma complexa teia de relações. Por fim, vale ressaltar que Joinville também contribui com o processo de heterogeneização da sociedade brasileira, tanto pelo seu celebrado processo de imigração europeu, quanto pelos outros processos que trouxeram para a cidade uma diversidade pulsante de vida e sistemas culturais.
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Figura 01 - Anúncios de Serviços espirituais ofertados nos classificados do Jornal A Notícia (1980 – 2006)
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Notas: Jornal A Notícia. Classificados, 30 ago. 1980, p.17. Jornal A Notícia. Classificados, 06 dez. 1985, p.16. Jornal A Notícia. Classificados, 02 set. 1987, p. 18. Jornal A Notícia. Classificados, 09 jun. 1987, p. 18. Jornal A Notícia. Classificados, 01 nov. 1987, s.p. Jornal A Notícia. Classificados, 22 fev. 1989, s.p. 2 (*) e 6 (*) – Esses dois são os que ocupam por mais tempo as páginas dos Classificados do Jornal A Notícia, sendo que as respectivas figuras 2(*) e 6(*) correspondem à primeira vez em que eles anunciam. Essa oferta se apresenta até o momento em que o Jornal passa por uma revisão editorial e assume o formato tabloide, em setembro de 2006, quando é adquirido pelo grupo RBS.
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Figura 02 - Página de anúncios de serviços espirituais em classificados do Jornal A Notícia, 26.04.1987.
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Figura 03 – Reportagem “O esotérico na televisão” – destaca o modismo do esoterismo presente no cotidiano (1987) com ressonância nas produções de novelas televisiva



Nota: Jornal A Notícia. Serviço, 03 nov. 1987. Figura 04 – Reportagem do Jornal A Notícia 01 de Janeiro de 1982



Fonte: Jornal A Notícia, 01 de janeiro de 1982
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Figura 05 – Anúncio do Congresso Nacional de Umbanda



Fonte: Jornal A Notícia, 06.06.1981 Figura 06 – Relato Jornalistico de Congresso Regional de Umbanda de 1981



Fonte: Jornal A Notícia, 26.09.1981 Figura 07 – Capa do Jornal A Notícia (21.04.1987) -1º Congresso de Umbanda da Federação Espírita de Santa Catarina



Fonte: Jornal A Notícia, 21.04.1987
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Figura 08 – Comércio de artigos votivos, Casa das Ervas



Autor: Gerson Machado, 29.10. 2012 Figura 09 – Comércio de produtos feitos por Nigerianos, de porta em porta.



Autor: Gerson Machado, 21.06.2008.
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ATITUDES E REFLEXÕES RELIGIOSAS SOBRE A MORTE A PARTIR DO RETÁBULO DO JUÍZO FINAL DO L’HÔTEL DIEU DE BEAUNE Alisson Guilherme Gonçalves Bella* Angelita Marques Visalli (Orientadora)** Resumo: O período medieval tem como uma de suas características principais a relação intrínseca entre religião e sociedade. Nas práticas religiosas cristãs medievais podemos notar a importância do tema da morte. Nesse contexto, propomo-nos a desenvolver um estudo sobre um retábulo com representação do Juízo Final, executado em meados do século XV, possivelmente pelo mestre Rogier Van der Weyden (1399-1464), e encomendado por Guigone de Salins (1403-1470) e seu marido Nicolas Rolin (1376-1462), destinada a fim de fazer parte da capela de um L’hôtel Dieu, em Beune, na França. Assim sendo, evidenciaremos as funções da imagem em questão, problematizando as relações entre a imagem do Último Julgamento e o entendimento cristão de morte no período medieval. Para isso nos baseamos na historiografia medieval acerca da morte e das finalidades da imagem. Metodologicamente, utilizamos o conceito de imagemobjeto (Jèrome Baschet), visto que entendemos a obra segundo sua função e local a que se destina, bem como outros autores que contribuem para o entendimento da relação entre os vivos (internados no hospital) e a morte. Palavras-chave: Imagem Religiosa, Morte, Idade Média e Juízo Final.



Attitudes and religious reflections about death from the altarpiece of the Last Judgment L'hôtel dieu in Beaune Abstract One of the main characteristics of Middle Age period is the relation between society and religion. We can notice the importance of death in the Christian religious practice. In this sense, we will talk about an altarpiece made in France by Rogier Van der Weyden and ordered by Nicolas Rolin and his wife Guigone de Salin intended to be part of an L'hôtel Dieu. Our aim is also to emphasize the relation between the theme death and the altarpiece theme that is Last Judgment. To do so we will use the historiography about Medieval History and Medieval Image. As method, we used the image-object concept (Jèrome Baschet), understanding the piece’s goal function and place, as well as other authors who contributed for the comprehension of the relation between the living, internalized at the hospital, and death. Keywords: Religious Image, Death, Middle Age and Last Judgment.
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Ao falarmos sobre um tema tão amplo como a morte nos deparamos com muitos discursos, filosofias e representações religiosas a cerca do tema. Em diversos momentos da História, percebemos o quanto a morte recebeu, e ainda recebe atenção por parte dos homens e mulheres por se tratar de um acontecimento da vida humana irremediável. O que vem depois da morte, sempre foi uma grande questão para a humanidade. Desde que se formaram as primeiras civilizações, especulações acerca do pós-morte foram sendo criadas e à medida que o tempo passou os homens tentaram solucionar a indagação sobre o que vem depois da morte. Dentro desta infinidade de crenças temos o cristianismo. Esta religião, desde seus primórdios, pregava a escatologia, isto é, o entendimento de que o mundo teria um fim e a partir daí um novo mundo, o Reino de Deus, seria instaurado. Encontramos esta explicação em textos bíblicos como nos Evangelhos ou no Apocalipse, bem como em textos apócrifos – livros que não integraram o Cânone. Estas narrativas, escritas no primeiro século d. C. forneceram subsidio para a percepção cristã de que o mundo acabaria. A partir de então, se acreditou que o os seres humanos deveriam se converter ao cristianismo, por que Jesus voltaria à Terra e aqueles que foram fieis a seus ensinamentos teriam lugar no Céu. Diante desta crença, se determinou que os homens deveriam cuidar de suas almas através de suas ações em vida para que herdassem o Paraíso. Caso contrário, a estes estaria reservado o Inferno, lugar de sofrimento. Portanto, a partir desta ideia, o cristão deveria se preparar em vida para o que viria depois de sua morte. As ideias cristãs se espalharam e a fé em Cristo se tornou uma das maiores religiões do mundo. Diante da ampla História da religião cristã, temos um período bastante interessante para pensarmos a relação entre morte e escatologia: a Idade Média. Nós aqui nos deteremos a estudar, mais precisamente, as expressões religiosas escatológicas de meados do século XV. A partir daqui analisaremos o retábulo do Juízo Final L’hôtel dieu, executado em Beaune, na França.



Retábulo do Juízo Final: um documento histórico
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Partimos da premissa de que a imagem em questão é uma fonte histórica. Isto significa que, muito mais do que um levantamento iconográfico a respeito da obra, nos interessamos em destacar a relação da imagem com o contexto histórico do período, bem como as peculiaridades pertencentes à pintura. Com a Escola dos Annales – a partir da década de 1930, os historiadores passaram a dar maior importância à diversidade de fontes, temas e problemas que, até então, eram marginalizados na disciplina de História. Desde então, a imagem tem ganhado espaço no estudo da História. Peter Burke afirma que Pinturas, estátuas, publicações e assim por diante permitem a nós, posteridade, compartilhar as experiências não-verbais ou o conhecimento de culturas passadas. (...) imagens nos permitem ‘imaginar’ o passado de forma mais vívida” (2004, p. 16-17)



Portanto, as imagens não estão soltas no tempo. Pertencem a um tempo histórico. Ao historiador que se interesse por um recorte temporal específico, como no nosso caso o medievo, a imagem deve ser entendida como um documento. Assim sendo, a analise da imagem estar veiculada a um período. Bem mais que isto “a análise da obra, de sua forma e de sua estrutura é indissociável do estudo de suas funções. Não há solução de continuidade entre o trabalho de análise e a interpretação histórica.”. (SCHMITT, 2007, p. 42). Mas as imagens não carregam, necessariamente, um único sentido. Por vezes, elas podem carregar vários sentidos que podem parecer contraditórios. A isto, Maria Cristina C. L . Pereira aponta que como nos lembra Hubert Damisch, o historiador - das imagens, acrescentaríamos - deve levar em conta os desvios, as contradições que as obras trazem, sem diminuí-los nem resolvê-los, mas integrando-os em sua ordem e dimensão próprias (2006, p. 5)



Neste sentido, não estamos interessados em buscar uma lógica própria e/ou única da imagem, mas problematiza-la. Através das especificidades da imagem em questão, tentaremos investigar as atitudes e reflexões a respeito da morte no período medieval. O retábulo foi provavelmente pintado pelo Mestre Rogier Van der Weyden entre 1443 e 1452. A obra foi encomendada por Guigone de Salins (1403-1470) e seu marido Nicolas Rolin (1376-1462). Rolin foi chanceler de Felipe, o Bom, Duque de Borgonha, sendo, portanto, uma figura importante no 95
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meio político francês medieval. Acredita-se que o casal tenha adquiriu os serviços de Weyden a fim de que a obra se tornasse um dos três altares que compõe a capela do Hospices de Beaune, atualmente Museu L’Hôtel Dieu, na cidade de Beaune, em Borgonha, na França. Este hospital foi fundado por Guigone de Salins e Nicolas Rolin, não possuindo outros benfeitores no período em que a obra fora executada. A pintura é formada por nove quadros, no tamanho total de 220 centímetros de altura e 548 centímetros de largura.



Imagem I – Políptico do Juízo Final. Rogier Van der Weyden. Produzido entre 1443 e 1452. Atualmente encontra-se exposto no museu do L’Hôtel-Dieu, em Beaune, França.



Partimos do entendimento de que a imagem está ligada ao objeto a que se destina, bem como o lugar a que pertenceu. Ao relacionarmos a imagem ao objeto, estamos nos referindo ao conceito cunhado por Jérôme Baschet de imagem-objeto. De acordo com este autor, “Na maioria das vezes (a imagem) trata-se de um objeto, dando lugar a usos, manipulações, ritos...” (1996, p. 9). Neste caso, a obra foi encomendada para fazer parte de um hospital, ou melhor dizendo um L’Hôtel Dieu. Les hôtels Dieu começaram a surgir a partir do século XIV, através de ações de governantes locais. Tratava-se de albergues destinados geralmente a pobres e moribundos que, de acordo com Marie-Christine Pouchelle ... eram centros religiosos onde se cumpriam diversos ritos de passagem que não visavam diretamente a saúde do corpo, mas estavam destinados a assegurar a purificação espiritual dos assistidos e até mesmo seu ingresso no Além. (2006, p. 153)



Neste sentido, se o hospital era destinado aos doentes à pintura do Ultimo Julgamento também estava relacionada ao tema da morte. No entanto, como não foram conservados documentos acerca da encomenda ou da 96



Anais do IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação Nacional de História Regional Sul (GTHRR-ANPUH) – Religiões, Religiosidades e Patrimônio Cultural - ISSN 2359-6996.



produção do retábulo, não podemos dizer que, fatidicamente, a pintura foi encomendada para que exprimisse reflexões e atitudes diante da morte daqueles que estavam internados no hospital. Mas podemos suscitar interpretações a respeito de informações e documentos que cercam a pintura e o L’Hôtel Dieu. A isto, nos amparamos nos estudos de Carlo Ginzburg ao dizer que cada interpretação (de um excerto literário, de um quadro, e assim por diante) pressupõe um ir e vir circular entre o particular e o conjunto (...) Disto provém a oportunidade de introduzir na decifração iconográfica elementos de controle de caráter externo, como a clientela – alargando a noção de contexto ao contexto social... (1989, p. 45)



Partindo deste principio, através da pouca informação existente sobre o retábulo e a análise da imagem, trataremos a partir daqui de três funcionalidades da imagem do Juízo Final relacionadas às atitudes frente à morte no período medieval.



Os vários sentidos da imagem



O Evangelho de Mateus narra um evento posterior a seu tempo: a ressurreição dos mortos no Juízo Final. Segundo este Evangelho, Jesus dividiria os homens em dois grupos: os bons e os maus, assim como um “pastor separa as “velhas dos cabritos” (Mateus 25: 32). A iconografia da imagem de Weyden carrega esta tradição. Podemos perceber que após serem julgados por Jesus e pesados na balança das almas, os homens e mulheres se encaminham ou para o Céu ou para o Inferno. Existe uma simetria no quadro: existem dois homens saindo da terra à direita de Jesus e duas mulheres a esquerda; mais afastado do Arcanjo, um homem do lado direito faz uma prece, ao passo que um outro homem morde sua própria mão e aperta o ouvido até sangrar do outro lado; um casal se encontra em desespero à esquerda e um segundo casal levanta-se tranquilamente à direita. As outras personagens do lado direito caminham com tranquilidade para o Céu, onde um anjo guarda a porta. Já a esquerda, os próprios sujeitos se empurram e se puxam em direção ao Inferno.
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Jesus e o Arcanjo são personagens centrais no retábulo. Ao lado de Jesus encontram-se um ramo de Flor de Lis e uma espada. Ainda encontramos ao lado esquerdo de Cristo a frase escrita em branco “Venite, benedicti patris mei, possidete paratum vobis regnum a contitutione mundi.” (Vinde, benditos de meu Pai, possuí por herança o reino preparado para vós desde a constituição do mundo.). Em oposição, a frase escrita em preto do lado direito enuncia “Discedite a me, maledicti, in ignem aeternum qui paratus est diabolo et angelis ejus.” (Apartai-vos de mim, malditos, para o fogo eterno, preparado para o diabo e seus anjos.). As duas frases escritas no retábulo fazem parte do capítulo 25 do Evangelho de Mateus. Todos estes elementos organizados simetricamente no políptico fazem parte da lógica da salvação cristã. Jérôme Baschet (2006, p. 374) aponta que “o medo do inferno e a esperança no paraíso devem guiar o comportamento de cada um; e a própria organização da sociedade é fundada sobre a importância do outro mundo”. Portanto, a reflexão sobre o futuro julgamento a partir da pintura, indica um reforço dogmático. A certeza da morte implicava ao fiel que se preparasse em vida para a passagem ao Além-túmulo que era, de acordo com Phillippe Ariès (2003), familiar para os vivos. A morte, portanto, no período medieval era entendida como uma etapa. Como dissemos desde o início, a fundação do L’Hôtel Dieu e a encomenda do retábulo tiveram um único objetivo: cuidar das almas dos doentes e moribundos que se encontravam no hospital. No entanto, devemos levantar a seguinte questão: quais eram os interesses do casal de nobres borgonheses em fundar um L’Hôtel Dieu? A resposta desta pergunta reside no fato de que, ao fazer este ato de caridade, Guigone de Salins e Nicolas Rolin estavam cuidando de suas próprias almas. Podemos perceber isto pois, na parte posterior da obra, o casal foi pintado de joelhos em forma de oração. Atrás dos comitentes, se encontram anjos que carregam os brasões dos fundadores.
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Imagem II – Políptico do Juízo Final. Rogier Van der Weyden. Parte exterior do retábulo.



Segundo Pouchelle (2006), ao assegurarem a salvação dos moribundos, os benfeitores tratavam de garantir sua própria salvação. Neste sentido, para a autora os benfeitores adquiriam benefícios espirituais tanto pela caridade com relação aos pobres e pestilentos, quanto com a oração que estes fariam pelos fundadores do L’Hôtel Dieu. Ao analisarmos o trecho bíblico mencionado no início deste texto, percebemos que o próprio Jesus teria dito Vinde, benditos de meu Pai, possuí por herança o reino que vos está preparado desde a fundação do mundo; Porque tive fome, e destes-me de comer; tive sede, e destes-me de beber; era estrangeiro, e hospedastes-me; Estava nu, e vestistes-me; adoeci, e visitastes-me; estive na prisão, e foste me ver. Então os justos lhe responderão, dizendo: Senhor, quando te vimos com fome, e te demos de comer? ou com sede, e te demos de beber? E quando te vimos estrangeiro, e te hospedamos? ou nu, e te vestimos? E quando te vimos enfermo, ou na prisão, e fomos ver-te?
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E, respondendo o Rei, lhes dirá: Em verdade vos digo que quando o fizestes a um destes meus pequeninos irmãos, a mim o fizestes. (Mateus 25:34-40)



A frase inicial desta citação é a mesma que aparece ao lado do Cristo Juiz do retábulo. Podemos perceber uma ligação entre o texto bíblico e a imagem em questão. Os benfeitores estavam cuidando dos “pequeninos irmãos” de Cristo. Concomitante a isto, ganhavam a salvação. Por fim, cabe aqui um último dado importante sobre a História do quadro. Nicole Veronee-Verhaegen nos traz uma informação valiosa para esta análise. Segundo a autora, a maior parte dos autores que estudaram o políptico acreditam que “Guigone sobreviveu sem o seu marido, consagrou sua viuvez ao serviço dos pobres do L’Hôtel Dieu, onde ela morreu em 24 de dezembro de 1470. Ela foi enterrada aos pés do altar, em frente ao retábulo.” (1973, p. 49, tradução nossa). Partindo desta citação, fica clara a relação entre a morte, o pós-morte, os benfeitores do hospital e a imagem do Juízo Final. Podemos perceber a mística que envolveu Guigone de Salins e o políptico do Ultimo Julgamento.



Considerações Finais Ao estudarmos o tema da morte e as reflexões a respeito da mesma no período medieval, podemos notar diferentes sentidos e significados. Neste texto, trouxemos a vista do leitor duas destas atitudes e reflexões frente à morte através da análise da imagem do Juízo Final de Weyden: a percepção escatológica que explica e rememora o dogma da salvação e a redenção através da caridade dos fundadores do L’hôtel Dieu e comitentes da imagem do Ultimo Julgamento. Por fim, cabe ainda dizer que não queremos aqui separar esses temas. O que constatamos com este estudo é que a imagem do Julgamento Final executada por Weyden possui vários sentidos, e que estes sentidos estão em constante interação.
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CANDOMBLÉ NA LITERATURA DE JORGE AMADO: REPRESENTAÇÕES E DISCURSOS COMO INSTRUMENTO DE ENSINO NA SALA DE AULA Beatriz Rengel* Evelise Laube Neumann** Julio Cesar Vieira*** Renato Raphael Miranda Fidêncio**** Pedro Romão Mickucz***** Gerson Machado****** RESUMO: Esse artigo pretende afirmar possibilidade de levar o Candomblé, como manifestação cultural afrodescendente, para a sala de aula diante de uma experiência realizada por bolsistas do Programa Institucional de Iniciação à Docência – PIBID e aplicada à rede pública de ensino da cidade de Joinville/SC. Nessa experiência, os bolsistas levaram à sala de aula trechos de obras do século XIX que contextualizaram a visão literária do negro neste período, estendendo-se as atividades à literatura de Jorge Amado e suas representações acerca do Candomblé. As atividades foram desenvolvidas a partir de aulas expositivo-dialogadas cuja produção consistiu em contos elaborados pelos alunos que evidenciavam essa religiosidade sob uma perspectiva negra. Desse modo, pela perspectiva da História, apresentamos a literatura como um espelho socialmente produzido, buscando desmistificar discursos de preconceito e violência ainda dirigidos ao Candomblé e suas manifestações. Palavras-chave: Literatura; Candomblé; Jorge Amado; Representações.
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A África, como continente, possui grande importância na história universal; no entanto, o berço do homem e das civilizações foi por muito tempo injustiçado e negligenciado em sua riqueza cultural e histórica. Com importância central nas temáticas do currículo de História, o continente ainda é tratado de forma periférica e paralela, desconsiderando-se, muitas vezes, as legislações que garantem o trabalho das temáticas africanas na educação básica. Atualmente, vivemos a lenta integração das temáticas



acerca



do



continente



africano



na



educação



básica,



promovidas,



principalmente, pela lei federal nº 10.639 (BRASIL, 2003). Modificando a Lei de Diretrizes e Bases para a Educação Nacional (BRASIL, 1996) e apontando para o trabalho transversal das temáticas afro-brasileiras, com ênfase nas disciplinas de História, Literatura e Educação Artística, esta lei garante, nos níveis fundamental e médio da educação básica, [...] o estudo da História da África e dos Africanos, a luta dos negros no Brasil, a cultura negra brasileira e o negro na formação da sociedade nacional, resgatando a contribuição do povo negro nas áreas social, econômica e política pertinentes à História do Brasil. (BRASIL, 2003, Art. 1º §1º).



A esta lei muitas resistências surgiram e outras permanecem, a mais comum sendo a alegação de escassez de material didático para o trabalho com esse eixo temático, a qual vem sendo superada progressivamente. Mesmo considerando-se essas resistências, pode-se afirmar que muito avançamos nas discussões desses temas no campo educacional. Como bolsistas do Programa Institucional de Iniciação à Docência – PIBID, e estimulados pela coordenadoria do professor Gerson Machado, adentramos no desafio de inserir elementos da história e cultura africana a partir do trabalho com o Candomblé. A metodologia escolhida consistiu, então, na exploração do relacionamento intrínseco entre história e literatura de época. Propôs-se, assim, trabalhar as representações em torno da população negra e escrava no período colonial e imperial. Esse conteúdo serviria de ponto de ligação para com a temática central deste projeto, que consistiu no trabalho acerca das representações do Candomblé, concebido aqui como uma manifestação cultural e religiosa dos elementos africanos e afrodescendentes, inclusa, portanto, nas dimensões de estudos culturais contidas na legislação vigente.
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Baseando-se no culto aos orixás, divindades intimamente ligadas à natureza e, inseridas em um panteão horizontal, o Candomblé atualmente praticado realiza culto e oferendas de cunho majoritariamente ritual. Suas manifestações ainda enfrentam discriminações várias pela sociedade atual, a mais comum sendo a sua designação pela expressão macumba, interpretada de maneira pejorativa.



Em seu sentido original,



macumba designa o culto empreendido pelos adeptos do Candomblé. Esses elementos indicam a construção histórica de representações acerca desta manifestação cultural, somadas às representações pejorativas dirigidas aos negros, e é sobre essas construções históricas que trabalhamos ao longo deste trabalho. É importante, para tal, evidenciar as origens e a consolidação do Candomblé em território brasileiro. Originado na África Ocidental, especialmente nas regiões da Nigéria, Benin e Togo, grandemente articuladas com o tráfico negreiro, o Candomblé brasileiro consiste, dessa forma, em uma religiosidade afrodescendente, trazida junto aos escravos e exercida desde o período colonial como um instrumento de resistência cultural. Porém, esse sistema religioso só consolidou sua estrutura organizacional entre meados do século XIX e início do século XX. A atividade foi trabalhada com o 8º ano “A” da Escola Municipal João Bernardino da Silveira Júnior, integrante da rede de ensino da cidade de Joinville/SC e beneficiária do Programa Institucional de Iniciação à Docência – PIBID, estando a execução do projeto sob a supervisão do professor de História Pedro Romão Mickucz. O projeto contou, também, com o auxílio da professora de Língua Portuguesa, Estela Amaral Vinharski, que enriqueceu o trabalho e a produção dos alunos por meio de apresentação e aprimoramento dos conhecimentos a respeito do gênero textual “conto”. Dessa forma, o texto a seguir está organizado em três etapas: a primeira compreende a fundamentação teórica acerca do uso da literatura na pesquisa e ensino de História, enfatizando-se o sincretismo religioso e o Candomblé; em seguida, descreve-se a aplicação do projeto junto aos alunos e seus resultados, seguindo-se, por fim, as considerações gerais do trabalho realizado.



Aproximações literárias na pesquisa e ensino de história A História, partindo das Ciências Humanas, se consolidou como ciência no século XIX, pelas concepções metodológicas do Historicismo Alemão e da Escola Metódica Francesa. Na primeira metade do século XX, surgiu o movimento historiográfico 104
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francês denominado de Annales, o qual nos traz, em seu legado, a diversificação metodológica, a ampliação do leque de fontes históricas utilizáveis, a aproximação com as demais ciências e, principalmente, o conceito de História atualmente utilizado, concebendo-a como uma ciência construída pelos homens que analisa as atividades na relação espaço/tempo dando ênfase nas relações sociais, sendo assim, responsável pelo estudo das permanências e transformações da sociedade em sua trajetória. Estes elementos devem ser evidenciados, também, no ensino de História. Desse modo, ser profissional do campo da História e/ou professor desta disciplina é ser mais do que um portador de conhecimentos factuais e conjunturais, ser profissional da História é ser articulador das conjunturas sociais, em suas permanências e rupturas, de modo que o entendimento da sociedade e sua trajetória sejam compreendidos de forma mais complexa e crítica. No que concerne à ampliação do conceito de fontes históricas promovido pelos Annales, esta alçou ao infinito às possibilidades de produção de conhecimento histórico. Uma das fontes até então deixadas à margem da história era a literatura, base para os trabalhos aqui descritos. Para iniciar nossa trajetória teórica cabe compreender a literatura como um produto social, imparcial em essência, pois [...] registra e expressa aspectos múltiplos do complexo, diversificado e conflituoso campo social no qual se insere e sobre o qual se refere. Ela é constituída a partir do mundo social e cultural e, também, constituinte deste; é testemunha efetuada pelo filtro de um olhar, de uma percepção e leitura da realidade, sendo inscrição, instrumento e proposição de caminhos, de projetos, de valores, de regras, de atitudes, de formas de sentir... Enquanto tal é o registro e leitura, interpretação, do que existe e proposição do que pode existir, e aponta a historicidade das experiências de invenção e construção de uma sociedade com todo seu aparato mental e simbólico. (BORGES, 2010, p. 98).



De posse de uma fonte complexa, diversificada e de fácil acesso, o uso da literatura na pesquisa histórica deve ser cauteloso, considerando o seu status de construto social onde elementos subjetivos, simbólicos e significantes sociais se mesclam na apresentação de uma narrativa compreensível aos seus contemporâneos, repleta de silêncios e ênfases escolhidas cuidadosamente dentro de um contexto social específico. Desse modo, o trabalho com a literatura, considerada como uma manifestação cultural, trata de
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[...] identificar histórica e morfologicamente as diferentes modalidades da inscrição e transmissão dos discursos e, assim, de reconhecer a pluralidade das operações e dos autores implicado tanto na produção e publicação de qualquer texto [...] resultado de uma negociação ou transações entre a invenção literária e os discursos ou práticas do mundo social que buscam, ao mesmo tempo, os materiais e matrizes da criação estética e as condições de sua possível compreensão. (CHARTIER, 2000, p. 197).



Segundo Chartier, (2000, p. 198), a interpretação literária possui três etapas: a produção da obra, refletindo seu contexto histórico; a leitura e compreensão do texto, mesclando-o às dimensões da contemporaneidade vivida; e a significação da leitura pela decifração de sentido. Essa amplitude da compreensão literária concebe, também, um processo de reinterpretação constante sobre o que foi escrito, pois sua leitura, realizada na atualidade, será amplamente marcada pelas dinâmicas sociais de seu presente. Assim, reconstroem-se repetidamente os sentidos sociais, relacionados à dimensão da experiência realizada em sua sociedade, aos quais se mesclam, em menor grau, às intenções do autor e seu contexto de produção. Desse modo [...] a proposta é historicizar a obra literária – seja ela conto, crônica, poesia ou romance - , inseri-la no movimento da sociedade, investigar suas redes de interlocução social, destrinchar não a sua suposta autonomia em relação à sociedade, mas sim a forma como constrói ou representa sua relação com a realidade social (BORGES, 2010, apud CHALHOUB e PEREIRA, 1998 p. 07).



É nesse sentido que trabalhamos a literatura neste projeto, relacionando-a ao contexto de produção, às condicionantes sociais do período e à sua significação social, buscando-se indícios da simbologia e imaginário direcionados aos negros e às suas expressões culturais, especificamente o Candomblé. No trabalho dessa temática, foi necessário adentrar no conceito de sincretismo religioso, cuja presença foi muito significativa no Candomblé até muito recentemente. De acordo com Ribeiro (2012, p.9) O sincretismo religioso no Brasil é um fenômeno social complexo: ele se desenvolve desde a chegada dos portugueses ao país, quando diferentes povos começaram a entrar em contato. Ele se deu através do contato intercultural de povos e grupos distintos, numa espécie de contaminação mútua e interdependente.



Desse modo, ao final do século XIX, o sincretismo se torna uma característica do Candomblé, consistindo no “mecanismo cultural decisivo para a reconstituição das religiões africanas no Brasil” (PRANDI, 2008, p. 50). Com isso, algumas palavras que 106
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anteriormente compunham o idioma africano foram traduzidas, como a “própria palavra ‘santo’ serviu de tradução para “orixá”, inclusive nos termos “mãe de santo”, “filho de santo”, “povo de santo” e outras palavras compostas em que originalmente a palavra africana era orixá” (PRANDI, 2008, p.50). A partir desse momento, “os orixás passaram a ser identificados com os santos, sendo louvados, assim, tanto nos terreiros como nas igrejas”. (PRANDI, 2008, p.50). Passou-se, então, para a atividade proposta de identificar os simbolismos direcionados ao elemento negro, complementados com as representações acerca do Candomblé na obra de Jorge Amado. Nesse processo buscou-se significar os discursos presentes em seu contexto histórico, realizando leituras e releituras na busca da compreensão da construção dos imaginários de preconceito e discriminação.



Metodologia A aplicação da atividade passou por três etapas: a primeira referiu-se ao conteúdo relativo às visões do elemento negro pelos estereótipos apresentados na literatura do século XIX; a segunda etapa iniciou-se com o trabalho conceitual acerca do Candomblé e suas características gerais, passando-se, em seguida, à análise literária de trechos das obras de Jorge Amado (1912-2001) que representavam suas manifestações religiosas. A terceira e última etapa caracterizou-se pela culminância dos trabalhos realizados pela produção de contos construídos sob a perspectiva negra e que tivessem como temática central elementos do Candomblé, apresentados ao longo do processo. Inicialmente, foram apresentados aos alunos, por meio de uma apresentação multimídia, os estereótipos que percorriam a figura do negro na literatura do século XIX. Considerados como um espelho da sociedade que os produz, a atividade objetivou, também, evidenciar a adoção social de estereótipos tais como a submissão, a vitimização, a violência, o erotismo, entre outros que se embasavam no racismo científico, contextualizando-se historicamente o Brasil desse período. O enfoque principal dessa primeira etapa consistiu na representação do negro por autores aclamados da literatura brasileira do século XIX. Evidenciou-se que esses estereótipos encontravam-se embasados em teorias raciais amplamente aceitas pelo imaginário social, os quais transpareciam no discurso literário do período. Considerando esses aspectos, foram selecionadas citações de três autores que produziram suas obras ao longo do período trabalhado. Entre os autores trabalhados na 107
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aplicação do projeto, Aluísio de Azevedo (1857-1913) e sua obra “O Mulato” foi trabalhada junto aos alunos por abordar o preconceito existente ao construir um personagem descendente de escravos que é impedido de casar com uma moça de elite e branca por questões eminentemente raciais. Outro autor trabalhado foi Machado de Assis (1839-1908) com a obra “Crônica” (1888), trazendo o momento da Lei Áurea e a permanência do preconceito mesmo com a libertação dos escravos. Por fim, o terceiro autor trazido foi o catarinense e negro Cruz e Souza (18611898), por meio de um trecho de “O Emparedado” que, mesmo tratando-se de uma crítica social de enfoque autobiográfico, reproduz em suas palavras os preconceitos presentes em seu período histórico ao afirmar que O temperamento entortava muito para o lado da África: - era necessário fazêlo endireitar inteiramente para o lado da Regra, até que o temperamento regulasse certo como um termômetro! [...] -Tu és de Cam, maldito, réprobo, anatematizado! Falas em Abstrações, em Formas, em espiritualidades, em Requintes, em Sonhos! Como se tu fosses das raças de ouro e da aurora, se viesse de arianos, depurados por todas as civilizações. célula por célula. tecido por tecido, cristalizado o teu ser num verdadeiro cadinho de ideias. de sentimentos – direito, perfeito, das perfeições oficiais dos meios convencionalmente ilustres! [...] Artista! Podes lá isso ser se tu és d’África, tórrida e bárbara. devorada insaciavelmente pelo deserto , tumultuada de matas bravias, arrastada sangrando no lodo das Civilizações despóticas, torvamente amamentada com o leite amargo e venenoso da Angústia! (SOUSA, 1960).



Após os bolsistas trazerem os estereótipos raciais, explicarem suas consequências e demonstrarem a presença dos mesmos na leitura de citações das obras literárias do período, os alunos foram indagados acerca dos trechos apresentados, buscando-se sua interpretação com base em seus conhecimentos prévios. À medida que se abria o espaço para as interpretações, os alunos acabavam por identificar dentro das citações muitos dos estereótipos apresentados, além de reconhecerem vestígios daquele imaginário dentro da contemporaneidade. Ainda nessa discussão, foi solicitado aos alunos que pesquisassem a origem do termo “mulato” para discussão na aula seguinte, na qual seria evidenciado o caráter pejorativo do termo, com o objetivo de desnaturalizar o uso dessa palavra entre os estudantes. O trabalho com a literatura do século XIX e suas representações acerca do negro percorreu uma aula e meia, seguindo-se imediatamente ao trabalho a respeito dos conceitos básicos do Candomblé, baseados nos escritos de Prandi (2001). Esse momento contou com a explicação das origens e formas de Candomblé, sendo que, por 108
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meio da recapitulação dos preconceitos existentes no período de seu surgimento, o século XIX, é que se deu a aproximação inicial dos alunos com a temática abordada. Passou-se, então, para o trabalho específico concernente ao fenômeno do sincretismo religioso, o qual, como destacou Prandi (2008), consistiu na forma de assimilação dos orixás e outros elementos do Candomblé com os santos e a tradição católica, construídas para fugir das perseguições contra seus praticantes. Em seguida, foi trazida a biografia do autor Jorge Amado, destacando sua ligação direta com o Candomblé, essencial nas obras literárias do mesmo. Feita essa primeira apresentação de Jorge Amado, trabalharam-se citações acerca do tema, em uma dinâmica semelhante à da etapa anterior. Os trechos citados pertenciam às obras “O Jubiabá” (1995), “Tenda dos Milagres” (2001) e “O Sumiço da Santa” (2010). Nelas haviam muitos elementos do Candomblé e a sociedade no qual eles se inseriam, como os terreiros, os rituais, os orixás, a participação da comunidade negra, a perseguição ao Candomblé, o fenômeno do sincretismo religioso, em síntese, o cotidiano dessa sociedade e seus membros. Nesse momento, foi trazido pelos bolsistas as citações das obras em que os alunos deveriam fazer as interpretações, conforme descrito anteriormente, permitindo dessa forma a quebra de estereótipos e a compreensão de como Jorge Amado e a sociedade do século XX, em particular na Bahia, viviam e entendiam o Candomblé. Além dos conceitos do Candomblé nas citações, foram contextualizados historicamente os períodos nos quais cada obra foi escrita, permitindo assim que os alunos tivessem uma visão crítica e histórica do momento em que foram publicados cada um desses livros. Finalizando-se essa etapa, explicou-se aos alunos a proposta de atividade prática, que consistiu na construção individual de contos ficcionais, os quais deveriam ser contados necessariamente com elementos do Candomblé. Mais importante, o personagem central do conto deveria ser uma pessoa negra, criando-se o desafio de se colocar no lugar desses praticantes que sofreram e ainda sofrem muitas perseguições e preconceitos.91 91



Para que essa parte da atividade fosse possível de ser realizada, foi necessário o apoio e compreensão da professora Estela Amaral Vinharski, de Língua Portuguesa, que paralelamente às atividades dos bolsistas trabalhou e conceituou junto aos alunos a forma de escrita e composição do gênero “conto”. Essa cooperação mostrou-se como um apoio fundamental aos bolsistas, tornando possível a atividade planejada, e os autores deste projeto trazem um total agradecimento pela paciência, compreensão e apoio teórico a esta atividade do PIBID.
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A produção dos alunos iniciou-se na quarta aula do processo, quando os alunos começaram a construção dos contos com base na proposta descrita anteriormente. Nesse movimento, os alunos, supervisionados pelos bolsistas, criaram suas narrativas e personagens e tiraram suas dúvidas, podendo seguir a atividade conforme havia sido solicitado. Após a produção desses contos, para os quais foram reservadas duas aulas, os alunos enviaram, através de seus tablets e via bluetooth, os contos para a professora de Língua Portuguesa, que corrigiu e revisou o texto de cada um deles, repassando aos bolsistas seus resultados para avaliação de coerência perante a atividade proposta para que, assim, pudessem verificar os resultados de todo o processo desenvolvido pelo subprojeto de História do PIBID/UNIVILLE.



Resultados O processo de ensino-aprendizagem aqui exposto propôs-se a possibilitar aos alunos a compreensão da construção literária acerca do negro e suas manifestações culturais, evidenciando-se os estereótipos direcionados a esta população. Trabalhando a construção histórica desses elementos, buscou-se a apresentação das estruturas básicas do Candomblé, relacionadas à literatura do século XIX e XX, buscando-se construir relações entre literatura e história. Por fim, surgindo como culminância às atividades realizadas, os alunos deveriam construir contos abordando elementos da vivência negra junto ao Candomblé. São sobre esses textos que serão analisados os resultados desta ação pedagógica, sendo estes considerados como um reflexo do índice de aprendizagem alcançado. As condições para a construção dos contos levou os alunos a uma aproximação mais efetiva da realidade vivenciada pela população negra no período trabalhado; os alunos deveriam construir contos cuja narrativa partiria de um personagem negro e, para completar, seu enredo deveria conter elementos da expressão cultural em destaque, o Candomblé. Essas condições facilitaram o processo de quebra dos estereótipos ainda presentes na sociedade, os quais foram trabalhados anteriormente, pela interface literária. Desse modo, os contos representaram as facetas do Candomblé de forma lúdica e conceituada. Os estereótipos direcionados aos negros foram localizados historicamente como construções
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problematizaram-se esses estereótipos em seu tempo, fazendo-se uma interface com os preconceitos ainda existentes. A mistura desses elementos de passado e presente encontra-se em alguns contos, como no de Larrisa André da Rosa, que destaca o preconceito vivido pelos negros após a conquista da alforria, mesclando sua narrativa às compreensões do presente a respeito da inconsistência ideológica do preconceito racial. Ela escreve: Tenho uma história de vida não muito boa; Sou negro e escravo, com 61 anos, acabei de conseguir minha carta de alforria, porém mesmo sendo livre, não sou feliz. Tenho a liberdade, mas todos me tratam como uma pessoa inferior, como uma pessoa ruim, por conta da minha cor da pele negra.



Atestando a compreensão dos elementos do Candomblé e sua perseguição, entre os séculos XIX e XX, e mesclando-se à resistência cultural pelo sincretismo religioso, temos a narrativa de Matheus Tomazoni Sombrio: O tempo muda, as coisas mudam, com todas as perseguições contra mim e ao meu povo, acabou acontecendo o extremo, houve mudanças quanto a minha religião, o Candomblé. Nós éramos obrigados a esconder as oferendas para tentar disfarçar o culto, e para isso éramos obrigados a colocar objetos da religião do branco. Eu e vários outros estávamos insatisfeitos com a situação; Lutamos por nossa religião, fazíamos as cerimônias sem os objetos do branco; Sim, fomos perseguidos, alguns presos, mas honrávamos para com nossa religião, ao contrário dos outros que se deixam parecer inferiores ao branco.



Outro aspecto percebido nos contos, além do preconceito à população negra e suas manifestações culturais, é o seu cotidiano e práticas, onde percebemos como e a quem são direcionadas as oferendas religiosas. Nesse sentido, de uma população cuja expressão religiosa constitui-se no cotidiano, temos o conto de Fernando Silva Matias: Certo dia uma família de negros resolve mudar de bairro. Quando eles chegam tudo parece tranquilo. Todos arrumam um emprego. Márcia, mãe de Cris, arruma um trabalho em um salão de cabeleireiros e depois de um tempo os clientes começam a falar mal do lugar que ela está morando, não acreditando volta para sua casa e quando chega percebe que tinham roubado sua casa. Passado uns dias, Márcia resolve ir aos terreiros para fazer oferendas aos pais de santo e por fim faz uma reza a Oxóssi. Orixá da casa e da fortuna, e mais uma vez Márcia muda de bairro e desta vez para um lugar melhor.



Por fim, o relato a seguir é o mais impactante da série de contos produzidos neste processo: 111
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Como não expressar em que acredito; Como não agir de modo que julgo ser o certo? Viver em um mundo livre, de liberdade. Para uma negra como eu de 40 anos, mãe de santo e prestes a realizar minha primeira cerimônia, devia estar tomada de alegria, porém o nervosismo me invade, isso é de fato inexplicável, medo de me expressar. Respiro fundo e começo a me preparar para o culto. Chego ao terreiro, que fica em um lugar distante de tudo e de todos, que nos interpretam como os “diferentes” daqueles que nos julgam “inferiores”. E tudo isso por uma coisa mesquinha, a cor da nossa pele ou as nossas escolhas. O culto correu tranquilamente, de um modo que nem percebemos o anoitecer. Foram armadas tendas para dormirmos, pois estava tarde. Junto com a lua os perigos de andarmos em meio à escuridão chegavam. Adormeci, mas horas depois me levanto com sede. Ao abrir a cortina da tenda me deparo com uma cena que acabou com minha paz. O lugar estava devastado. Caio de joelhos e sinto as lágrimas escorrerem em meu rosto. Então, acordo em meio aos gritos. (Milena da Silva Costa)



Esse texto mescla elementos de ideologia social, do funcionamento do Candomblé e de sua perseguição, evidenciados pela figura de uma mulher mãe de santo. Seu relato impressiona pela força de sua expressão, mostrando que a aluna foi capaz não apenas de compreender a construção histórica do preconceito à cor da pele e às manifestações religiosas do negro, como de que se colocar literariamente no lugar de quem sofre esse preconceito.



Considerações Finais Os contos produzidos e aqui reproduzidos ressaltam a amplitude do trabalho pedagógico efetuado, o qual ultrapassou as dimensões traçadas, culminando na análise e compreensão da construção histórica e processual de preconceitos ainda presentes na organização social vivenciada pelos alunos, em especial quando abordam as religiões afrodescendentes. Dessa forma, para além de alcançar os objetivos propostos, este trabalho alcançou a dimensão de uso e aplicação da metodologia de análise histórica por meio das relações estabelecidas pelos alunos com o presente, considerando as rupturas e permanências que foram ressaltadas ao longo do processo, em especial as permanências no sentido da construção de simbologias sociais conjunturais resistentes a modificações. Esse projeto agiu, também, para além da dimensão essencialmente histórica, desconstruindo estereótipos e preconceitos reproduzidos, muitas vezes, pelo desconhecimento de seus elementos.
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CANTANDO PARA O SENHOR: O SURGIMENTO DA CULTURA GOSPEL NO DEEP SOUTH NORTE-AMERICANO Júlia Rany Campos Uzun - UNICAMP*



RESUMO A presente pesquisa busca investigar o surgimento da cultura gospel no Deep South norte-americano nas últimas décadas do século XIX, identificando quais movimentos religiosos se destacaram em seu desenvolvimento. Sendo a cultura gospel característica dos grupos negros protestantes, buscaremos compreender quais elementos africanos e quais europeus foram apropriados para formar uma nova cultura, que respondeu ao momento posterior à Guerra Civil. Com o auxílio da História Cultural das Religiões, nossa análise estará centrada em sua representação musical, tendo os hinários como fonte principal, buscando descobrir como a música foi um importante elemento disseminador da cultura gospel e dos novos modelos de vida do período. Palavras-chave : Deep South; cultura gospel; música gospel; História Cultural das Religiões



INTRODUÇÃO A ordem escravocrata configurou a sociedade norte-americana até a Guerra Civil, determinando assim o surgimento de uma nação dividida, em que brancos segregaram os grupos afro-americanos. Durante o século XIX, viu-se o desenvolvimento de um conjunto de elementos culturais afro-americanos ligados diretamente às comunidades religiosas protestantes e aos novos movimentos de reavivamento iniciados na década de 1870. A delimitação dos espaços étnicos entre afroamericanos e brancos foi um importante elemento da construção das identidades norte-americanas do Oitocentos, graças à herança deixada pela segregação no período de escravidão vigente desde a colônia. Nesse sentido, o protestantismo afroamericano assumiu um papel de destaque no ramo dos Estudos Culturais, a a partir do momento em que legitimou os discursos de igualdade entre as *[email protected]
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diferentes etnias. Neste contexto, esta proposta vem sugerir a análise da gênese da cultura gospel no sul dos Estados Unidos buscando identificar como a música adquiriu papel determinante para o desenvolvimento do goepsl afroamericano entre os anos de 1870 e 1930. Queremos



compreender



como



o



Deep



South



norte-americano



desenvolveu uma cultura característica capaz de congregar elementos europeus e africanos, forjando a identidade sulista com bases na religião protestante, especialmente nas igrejas batistas. A ortodoxia protestante destas igrejas sulistas impôs um tom moralista e conservador ainda durante o Oitocentos nesta região, delimitando os espaços étnicos do diferentes grupos. (WILSON in HACKETT, 2003, p.76). Nosso recorte espacial, conhecido como Deep South, é uma região que compreende uma categoria de subrregiões geográficas e culturais localizadas ao sul dos Estados Unidos, que sofreram um processo de diferenciação das outras partes do país por sua dependência dos latifúndios do algodão e da mão-de-obra escravista no período que antecedeu à Guerra de Secessão. Até a chegada dos grandes contingentes imigratórios, na primeira metade do século XX, eram povoados principalmente por afroamericanos. Atualmente, compreendem os estados da Louisiana, Geórgia, Mississipi, Alabama, Carolina do Sul, parte do Arkansas e do Tennesse.



O GOSPEL E ATRANSFORMAÇÃO DO PROTESTANTISMO No sul dos Estados Unidos, o fim da Guerra Civil marcou para as igrejas protestantes metodistas, batistas e presbiterianas o início de um movimento transformador baseado na apropriação de alguns elementos característicos dos cultos dos descendentes de africanos que trabalhavam nas lavouras de algodão, em um grande esforço para cristianizá-los. A utilização de instrumentos musicais começou a ser recorrente nas cerimônias religiosas e a combinação entre sons, movimento, emoção e interação da comunidade como o foco da manifestação da fé passou a ser cada vez mais central. Este processo de apropriação deu origem na região do Deep South, a partir da década de 1870, ao que conhecemos como cultura gospel. O termo “gospel”, que significa “evangelho” (“a boa nova”) em inglês, se tornou o gênero musical oriundo das comunidades negras protestantes daquele período, que se 116
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utilizaram tanto das força rítmica e das letras dos negro spirituals quanto das canções religiosas populares do movimento revival (ou reavivamento) do século XIX (CUNHA, 2007, p.27). Escolhemos trabalhar com o conceito de cultura gospel nesta pesquisa por acreditarmos que este movimento foi muito mais complexo (e completo) do que o universo musical que o circundou, mas tornou-se parte da cultura afroamericana que ressignificou séculos de tradições migratórias nos Estados Unidos. Tal cultura é parte de um legado preservado e transformado pelos descedentes dos escravos, ao mesmo tempo em que também penetrou no mundo branco, inclusive nas comunidades religiosas WASP. É, no entanto, um produto unicamente americano, ainda que seja difícil defini-lo. Nosso interesse específico pela música gospel se dá pela apresentação plural de significados que esta fonte possibilita ao historiador, sendo ao mesmo tempo uma lição de história, um retrato da população e um sermão religioso, nas palavras das historiadoras Rose Blue e Corinne Naden (BLUE e NADEN, 2001, p.09). Se a segragação étnica foi uma das forças delimitadoras da sociedade do Deep South, a comunidade religiosa foi o espaço em que esta questão esteve mais evidente: como as igrejas brancas aceitavam apenas os brancos, surgiram



as



comunidades



protestantes



exclusivas



de



afroamericanos,



especialmente entre os batistas. Essa diferença refletiu-se na música, pois o conceito de música gospel vai denominar a música religiosa afroamericana, enquanto que o termo “música cristã” é utilizado quando se fala de canções religiosas para audiências brancas (CUSIC, 2002, p.21) Sabemos que a difusão das mensagens evangélicas pode ocorrer por uma série de formas distintas: seja através de sermões, de mensagens escritas, dos hinários tradicionais do protestantismo, mas principalmente através das gravações das canções, que reformulam e atualizam as mensagens protestantes, trazendo um novo significado aos dogmas, doutrinas, comportamentos morais e à relação do homem com sua espiritualidade (KARNAL e SILVA, 2003 v.05, p.12). A produção de sentidos religiosos passa a ganhar corpo quando alcança uma grande multiplicidade de meios de comunicação para sua difusão, pois ultrapassa as barreiras do universo de rservas e limitações ao qual se increve, passando a superar os limites intra e interculturais. Dessa forma, a música 117
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gospel deve ser compreendida como uma criação pertencente a um período histórico específico – o Deep South das décadas finais do Oitocentos – sendo assim regida por um suporte cultural determinado, que permitiu a intensificação da experiência que manteve com o divino e ajudou na manutenção da coesão entre os membros da comunidade religiosa. Como os protestantes não são afeitos às artes visuais, desenvolveram o louvor cristão na forma de canto congregacional – a música aliada à palavra. Como disse Martinho Lutero, Discordo desses ranzinzas que desprezam a música, porque ela é um dom divino. A música espanta o demônio e alegra as pessoas; elas, assim, esquecem toda a ira, impureza, arrogância e coisas semelhantes. Logo depois da teologia, dou à música o mais alto posto e as maiores honras... A experiência comprova que, depois da Palavra de Deus, apenas a música deve ser exaltada como senhora e preceptora dos sentimentos do coração humano (IDEM, p.14).



O canto congregacional, com letras fáceis e refrões repetitidos, permitiu que fieis com pouca alfabetização ou mesmo analfabetos pudessem decorar e compreender conceitos religiosos básicos para a prática protestante de uma forma lúdica e emocional, intensificando a partipação destes na vida religiosa. Dessa forma, os hinos permitiram a circulação de diferenças dogmáticas, teologias e declarações de fé, reavivando o sentimento religioso (IDEM, p.19). Parte das canções que os afroamericanos estavam acostumados a entoar nas lavouras de algodão foram assimiladas e transportadas para o ambiente religioso. Os spirituals ou negro spirituals 92 foram canções criadas pelos escravos africanos que viviam nos Estados Unidos, como expressões da fé religiosa, contando sobre a dureza do trabalho escravo enquanto conjugavam muitos ideais cristãos – e a música foi a forma escolhida para compartilhar a experiência física, emocional e cotidiana desses homens. (SOUTHERN, 1971, p.117). O reavivamento ou “movimento revival”, foi o grande responsável por expandir a cultura gospel para as diferentes comunidades religiosas. Podemos 92 O termo spirituals faz referência a Efésios 5:19, em que se pede para que os homens louvem a Deus através de música: "Speaking to yourselves in psalms and hymns and spiritual songs, singing and making melody in your heart to the Lord." .King James Bible Version online. Retirado da internet em 07/09/2013 de http://www.kingjamesbibleonline.org/
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dividi-lo em dois momentos distintos: a primeira fase ocorreu no século XVIII, respondendo à secularização resultante do Iluminismo, tendo Jonathan Edwards como sua liderança principal. O segundo deles, já no Oitocentos, foi um movimento de caráter evangelista e urbano, tendo Dwight L. Moody como líder principal. Neste segundo período, foram enfatizadas a necessidade da conversão imediata, a soberania de Deus sobre todas as coisas e a organização da vida em busca da salvação. As reuniões do movimento revival eram adensadas por pregações, orações e cânticos, que abriram espaço para manifestações emocionais (muitas delas condenadas pelos líderes religiosos) – e as composições musicais acompanharam o tom popular e emocional destes cultos (VELASQUES FILHO in MENDONÇA e VELASQUES FILHO, 1990, p.86). Se os negro spirituals foram mais inspirados na hinologia protestante tradicional, a nova música gospel tinha como alicerces a espontaneidade e a emoção trazidas pela segunda fasedo reavivamento, apropriando-se das canções de pergunta-resposta (como se fosse um diálogo entre o pregador e a comunidade religiosa), muito comum nas igrejas afroamericanas. Sobre o conteúdo das canções gospel, podemos afirmar que (...) enfatizava a obediência a Deus e o distanciamento do pecado com vistas à recompensa do Reino dos Céus. O amor a Deus também era celebrado nas canções. O recurso ao canto coral era utilizado mas os cantores-solo também se destacavam. Nas origens, o forte tom religioso do gênero fazia com que os cantores e grupos raramente cantassem em locações não religiosas (CUNHA, 2007, p.28).



A MÚSICA GOSPEL E O REAVIVAMENTO Podemos identificar três figuras centrais no desenvolvimento da cultura gospel do Deep South.A primeira delas foi William Henry Sherwood, compositor de hinos e o primeiro afro-americano a divulgar, em meados de 1890, músicas que tinham como matriz evidente os negro spirituals. O ritmo, as melodias e a harmonia de suas canções foram responsáveis por compor as bases daquilo posteriormente seria chamado de música gospel. Ainda que tenha sido contratado pelo National Baptist Convention Publishing Board para modificar
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seu hinário, ele foi obscurecido pelas outras duas figuras posteriores. (DARDEN, 2004, p.160). A segunda dessas figuras foi o Reverendo Charles Albert Tindley, nascido em Maryland, em 1851, que se tornou muito mais conhecido que Sherwood. Filho de escravos e autodidata, sua origem rural permitiu seu acesso tanto aos spirituals como às músicas dos camp-meetings93, tornando-se ministro de várias congregações, especialmente na Bainbridge Street Methodist Episcopal (que foi depois renomeada de Tindley Temple) (HEILBUT, 1997, p.25). Ainda com os esforços do movimento Holiness, em 1920 a grande maioria dos afroamericanos continuava frequentando as igrejas batistas, estando as metodistas em um longínquo segundo lugar. (BOYER e YEARWOOD, 1995, p.91). Até Sherwood e Tindley, as igrejas batistas e metodistas geralmente cantavam spirituals e canções de camp meetings modificadas, com o hinário parecido com o das igrejas brancas. Essas músicas traziam sempre uma mensagem de salvação, um semelhante padrão de verso, de ritmo e coro (MOORE, 2002, p.68). As canções criadas pelo Reverendo Tindley foam responsáveis por marcar um momento de transformação em que os versos passaram a tratar de preocupações específicas dos cristãos afro-americanos , deixando de jogarem luz somente na busca pela salvação da alma. Temas como as aflições e bênçãos, a sublimidade e a alegria da vida após a morte e os sofrimentos mundanos do universo afroamericano passaram a ocupar as letras das músicas.



Houve



também



uma



mudança



rítmica



que



permitiu



maior



improvisação, aproximando tais canções da tradição musical afroamericana (HEILBUT, 1997, p.28). Enquanto Sherwood foi importante por dar ínicio à criação de canções baseadas nos spirituals, Tindley foi o responsável por aproximar tais músicas das necessidades e tradições afro-americanas. A última das três figuras é Thomas Andrew Dorsey, compositor de sucesso que tornou-se popularmente conhecido como o pai da música gospel.



93 Os camp meetings ou reuniões campais são uma forma de serviço religioso protestante comum nos Estados Unidos, em que os missionários viajam para uma área específica, acampam, escutam a - para pregação. Para mais, vide KEMP, Kathryn B. Make a Joyful Noise! A brief history of gospel music ministry in America. Chicago: Joyful Noise Press, 2011.
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Nascido em 1899, na zona rural da Geórgia, Dorsey foi um famoso como pianista de blues, escrevendo sua primeira canção gospel apenas em 1921 (“If I don’t get there”), após ouvir o Reverendo Tindley em uma convenção de músicos na Filadélfia. A partir de então, direcionou seus esforços apenas ao circuito religioso (BOYER e YEARWOOD, 1995, p.97). De início, Thomas Dorsey encontrou grande rejeição por parte da comunidade religiosa devido à revolução rítmica que ele propunha. Aos poucos, tornou-se um dos maiores compositores que a música gospel conheceu e foi o criador da Convenção Nacional de Corais Gospel, em 1932, que existe até os dias de hoje: I always had rhythm in my bones. I like the solid beat. I like the long moaning, groaning tone. I like the rock. You know they rock and shout in the church. I like it. It’s a thing people look for now. Don’t let your singing group die, don’t let the movement go out of the music. Black music calls for movement! It calls for feeling. Don’t let it get away. (DORSEY Apud DARDEN, 2004, p.165).



Se Sherwood foi o iniciador e Tindley o aproximador, Dorsey foi o responsável por divulgar a música gospel para além dos muros das igrejas afroamericanas. O desenvolvimento da cultura gospel permitiu o surgimento de uma nova forma de relacionamento entre as comunidades religiosas afroamericanas e a sociedade no Deep South, levando a um novo modo de viver dentro do protestantismo, resultando em uma “resulta numa modernização de superfície”, ao que a música respondeu como principal elemento associativo (CUNHA, 2007, p.48). Podemos notar certa relativização da ética protestante discutida por Max Weber, que redimensionou “a santidade puritana de repressão do corpo e valoriza a expressão corporal tanto no culto quanto nos espaço de lazer e entretenimento criados para os evangélicos”94.



94 IDEM, p. 57. A autora ressalta que os missionários protestantes estadunidenses, ao instalarem as igrejas no Brasil, rejeitaram inicialmente a cultura popular brasileira, concluindo que o movimento gospel preserva pontos básicos do conservadorismo protestante, como o dualismo entre igreja/mundo e sagrado/profano, o antiecumenismo, o antiintelectualismo e o clericalismo.
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O desenvolvimento da cultura gospel, especialmente em sua vertente musical, teve sua trajetória intimamente ligada à fomação da memória cultural afroamericana na região do Deep South. A luta e a resistência empreendida por esses agentes foi redimensionada em um persistente trabalho de resgate da memória e história de seus antepassados africanos, conjugando esses valores com a religião protestante que proferiam (SOUSA, 2012, p.22). Mas como é possível afirmar que a música transformou as relações étnicas nas comunidades religiosas protestantes? Queremos desvendar como e até que ponto a música, com seu apelo rítmico e seus louvores, conseguiu transformar as barreiras da segregação socioespacial para instaurar novos modelos e patamares da convivência social nos Estados Unidos, no início do século XX. The gospel song express theology. Not the theology of the academy or the university, nor formalistic theology or the theology of the seminary, but a theology of experience – the theology of a God Who sends the sunshine and the rain, the theology of a God Who is very much alive and active and Who has not forsaken those Who is very much oppressed and unemployed. It is a theology of imagination – it grew out of the fire shut up the bones, of words painted on the canvas of the mind. Fear is turned to hope in the sanctuaries and storefronts, allows the faithful to see the sunshine of His face – even through their tears. Even the words of an ex-slave trader became a song of liberation and an expression of God’s amazing grace. It is a theology of survival that allows a people to celebrate the ability to continue the journey in spite of the insidious tentacles of racism and oppression and to sing, “It’s another day’s journey, and I’m glad about it!”95.



A análise dos hinos protestantes produzidos nos Estados Unidos entre 1870 e 1930 se torna um rico objeto para discussão dos novos lugares sociais e étnicos dos grupos no Deep South, revelando a transformação de seus anseios, de seus desafios diários – relatados nos “diálogos” com o Senhor em cada canção – e suas estratégias de inserção em um universo segregacionista, no qual a escravidão acabara de ser legalmente extinta.



95 Prefácio de William B. McClain ao livro Songs of Zion. Apud DARDEN, Robert. Op. Cit. p.159.
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É importante, para tanto, pensar sobre as novas temáticas dos hinos gospel introduzidos nas comunidades religiosas afroamericanas. As canções religiosas compostas até 1930 tinham como temáticas principais a busca pela liberdade (seja terrena ou em outro mundo) o clamor pela ajuda de Jesus para o enfrentamento das dificuldades diárias e a aclamação de salmos ritmados e dançados, pois as igrejas afroamericanas do movimento Holiness seguiam a premissa de que quando se dança, se reza duas vezes (BATASTINI, 2001, p.80). O recorte histórico empreendido se refere aos anos de desenvolvimento e auge da cultura gospel nos Estados Unidos, a partir de um conjunto de manifestações artísticas centradas no movimento, na sonoridade e na emoção. Os hinários protestantes das comunidades religiosas afroamericanas deste período tinham como figura central a imagem de Jesus, escolhido entre as instâncias do divino por ser aquele que conheceu os sofrimentos humanos, foi martirizado e poderia reconhecer as provações pelas quais os afroamericanos haviam passado tanto durante a escravidão quanto com o fim da Guerra Civil (MALONE, 2008, p.96).



A proposta desenvolvida nesta pesquisa, sob as lentes da História Cultural, pode auxiliar na construção de uma rede de conhecimentos que ultrapassem o saber histórico, pois que também tenha utilidade nos estudos multidisciplinares que se definam em certos aspectos na busca de relações com a construção do passado, o conhecimento do legado afro-americano nos Estados Unidos, as transformações sofridas pelo protestantismo nesse país e a compreensão de como tais mudanças influenciaram novos olhares para o meio cultural. Sob o aspecto da História das Religiões, esta pesquisa compreende o protestantismo como um dispositivo de representação cultural de grande força e eficácia, sendo uma das dimensões de representação cultural do mundo do fiel – estando sujeito, dessa forma, a constantes transformações e apenas podendo ser definido dentro de um recorte tempo-especial determinado. Acreditamos que a identidade religiosa é responsável pelo estabelecimento de parâmetros culturais determinantes para as práticas cotidianas, as relações interpessoais, os lugares, as atitudes, as representações e as definições 123
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hierárquicas, o que nos lança ao desejo de desvendar a cultura gospel para tentar revelar as dinâmicas e estratégias de construção da identidade que constituíram os grupos sociais protestantes (SILVA, 2011).
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CONHECENDO O CRISTIANISMO ORIENTAL: AS IGREJAS ORTODOXAS E CATÓLICAS ORIENTAIS PRESENTES BRASIL, A PARTIR DO SÉCULO XIX. Paulo Augusto Tamanini* Resumo: Frequentemente ao se referir às religiões orientais, facilmente se é reportado àquelas de confissão não-cristãs. No entanto, o próprio cristianismo é uma religião nascida no Oriente e que, apesar de estar hegemonicamente difundida no Ocidente, guarda ainda suas raízes, teologias, conceitos e compreensões orientais. No Brasil, o cristianismo oriental aportou com os imigrantes, sobremaneira após a Proclamação da República e no decurso das duas Grandes Guerras Mundiais. Este artigo quer fazer conhecer, as comunidades da vertente oriental do Cristianismo desdobradas em suas porções ortodoxas e católicas. Observa-se, no entanto que, desde a chegada ao Brasil, as comunidades imigrantes que confessam o cristianismo oriental agruparam-se em instituições eclesiásticas como recurso para preservação e manutenção de seus costumes frente às demandas e ofertas culturais do lugar de acolhida. Palavras-chave: Cristianismo Oriental. Ortodoxos e Católicos. Lugares e identidades orientais



Knowing Eastern Christianity: the Eastern Orthodox and Catholic churches present Brazil, from the XIX century Abstract: Often when referring to Eastern religions, easily is reported to those of non-Christian confession. However, Christianity itself is a religion born in the East and that, despite being hegemonic widespread in the West, still keeps its roots, theologies, concepts and eastern understandings. In Brazil, Eastern Christianity arrived with immigrants, greatly after the Proclamation of the Republic and during the two World Wars. This article wants to know, the communities of the eastern side of Christianity split in their Catholic and Orthodox portions. It is observed however that since the arrival in Brazil, immigrant communities who confess Eastern Christianity grouped in ecclesiastical institutions as a resource for preservation and maintenance of their front customs and cultural demands of the welcoming place offers Key-words: Eastern Christianity. Orthodox and Catholics. Eastern places and identities.



Introdução A Carta Encíclica Orientalium Dignitas,96 do papa Leão XIII, publicada em 30 de novembro de 1894, tornou-se um marco importante no caminho para o reconhecimento da riqueza cultural e religiosa das diversas tradições *



Professor Bolsista (PNPD-CAPES) pelo Programa de Pós-Graduação em História da UFPR (2015). Doutor em História pela UFSC (2013). Mestre em História pela UDESC (2010). Suas pesquisas versam sobre a imigração ucraniana, Igrejas Ortodoxas e Católicas de Rito Oriental, Iconografia Bizantina. [email protected] 96 Leão XIII. Carta Encíclica ORIENTALIUM DIGNITAS - 30 de Novembro de 1894. Disponível em http://www.papalencyclicals.net/Leo13/l13orient.htm. Acesso em 04 de Agosto de 2015.
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teológicas, litúrgicas e espirituais das igrejas cristãs orientais. No Concílio Vaticano II, dois importantes documentos assinados pelo então Papa Paulo VI reforçaram o apelo para que o lado Ocidental da Igreja reconhecesse a existência de um outro grupo de cristãos com quem se podia identificar. O Decreto Unitatis Redintegratio sobre o Ecumenismo97 e o Decreto Orientalium Ecclesiarum sobre as Igrejas Orientais Católicas, 98 promulgados em 21 de setembro de 1964, pareciam, desse modo, protagonizar de modo jurídico o apelo por conhecer realidades teológicas e liturgicas diferentes das experimentadas no lado latino do Cristianismo Ocidental. A despeito da recomendação dos Decretos pontificios a partir do Vaticano II e de outros que surgiram no pontificado de João Paulo II99, observa-se que do lado latino da Igreja cristã, especialmente no Brasil, pouco se conhece acerca das Igrejas orientais cristãs Ortodoxas e Católicas. Isto posto, este artigo explana um panorama da presença e atuação das Igrejas de rito oriental de vertente bizantina grega e eslava que atuam em solo brasileiro. Não se trata aqui de defender princípios religiosos ou dogmáticos dessa porção de cristãos orientais mas fazer conhecer instituições que se cruzam e se intercomunicam com outras comunidades de fé igualmente cristãs. Até porque o universo cristão que compõe a colcha de retalhos religiosa no Brasil não se restringe à Igreja Católica Romana, às Igrejas provenientes da Reforma, às Igrejas Brasileiras, e, posteriormente, aos desdobramentos evangélicos e pentecostais. Também fazem parte desse compósito pequenos grupos de cristãos que, na sua maioria, vieram com a imigração no transcurso do século XIX, ora fugindo das Guerras, ora motivados por sonhos de uma vida melhor no Novo Mundo.



1 Igreja Cristã, o Ocidente e o Oriente: da unidade ao rompimento.



97



PAULO VI. Decreto Unitatis Redintegratio sobre o Ecumenismo. Disponível em http://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vatii_decree_19641121_unitatis-redintegratio_po.html. Acessdo em 12 de agosto de 2015. 98 PAULO VI. Decreto Orientalium Ecclesiarum sobre as Igrejas Orientais Católicas. Disponível em http://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vatii_decree_19641121_orientalium-ecclesiarum_po.html. Acesso em 12 de agosto de 2015. 99 JOAO PAULO II. Encíclica Euntes in Mundum (1988); Carta Encíclica Ut unun sint (1995).
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Oriente e Ocidente não foram assim chamados por acaso, dizem mais do que a simples nomenclatura que a geografia possa precisar. 100 Se foram nomeados, criados, inventados para designar as porções de espaço, a escolha de tais demarcações é fruto também de influências culturais, de pensamento e modos de agir. Não sendo o Oriente e o Ocidente blocos homogêneos dentro dos quais tudo se assemelha, é possível verificar que o Oriente, tido por Hegel como o “lugar onde começa a vida e aonde o sol nasce” 101 , nem sempre significou homogeneidade, ascensão e luz, como o oposto não era tributo exclusivo do Ocidente. Logo, a diferença, definidora de todo lugar, não é resultante de justaposições, mas de imbricamentos de realidades



102



amalgamadas ora por negociações, ora por convenções. Da mesma forma, “ortodoxia” e “catolicismo” não são apenas nomes com



os



quais



instituições



complementaridade de uma



se



autodefinem,



tão



pouco



adendos



ou



nomenclatura eclesiástica, mas nomes que



espelham de modo mais ou menos evidente, o que cada jurisdição religiosa pensava de si. Usados indistintamente no primeiro milênio por ambas as igrejas, os qualificativos “ortodoxa” e “católica”, a partir do cisma, eram aplicados com mais precisão para expressar



identificações ainda que



comportasse um síntese implícita, uma contraposição velada. Se a igreja cristã protomilenar de porções oriental e ocidental defendiam uma origem cuja fundamentação valia-se dos trabalhos dos primeiros apóstolos, com a separação, cada parte outorgava ao anterior consorte uma outra gênese, marcada cronologicamente em 1054. Com isso, os ocidentais identificavam os cristãos orientais por “acatólicos”, enquanto esses apontavam os primeiros como heterodoxos, fazendo perder por completo o sentido de pertença a uma única igreja. O monopólio religioso ainda que conquistado par e passo à força de imposições e



100



O Ocidente significou por muito tempo a parte européia cristianizada, ou seja, os territórios de dominação cultural romano-cristã e germânica constituindo a Hispania, a Britannia, a Germania, o reino de França e as regiões do norte alpino e centrais da península itálica. Entretanto, com a descoberta da América e a sua conseqüente cristianização o termo Ocidente teve quer ser revisto, abrangendo novos espaços. Ver: SAID, Edward W. Orientalismo: o Oriente como invenção do Ocidente. São Paulo: Cia. das Letras, 2007, p. 13. 101 HEGEL, G. W. F. A razão na história: introdução à filosofia da história universal. Lisboa; Edições 70, 1995, p. 194. 102 CERTEAU, Michel de. A Invenção do Cotidiano. Artes de fazer. Petrópolis: Vozes, 2007, p. 309.



128



Anais do IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação Nacional de História Regional Sul (GTHRR-ANPUH) – Religiões, Religiosidades e Patrimônio Cultural - ISSN 2359-6996.



de pareceres tendenciosos, passou a ser ponto de chegada ou prerrogativa de dois corpos canônicos que não se alinhavam mais em seus dizeres e tão pouco se viam como partes constituintes da mesma Igreja. Termos divergentes maximamente usados para legitimar posições dogmáticas, com a finalidade de avocar uma exclusiva continuidade de uma instituição cristã, reverberava em procedimentos singulares de defesa de uma identidade, apartada do mínimo vestígio de diplomacia para ancorar-se em acordos. Assim, para além de “rubricas falsamente unificadoras”103, as Igrejas cristãs do Oriente e do Ocidente, no desdobrar do primeiro milênio, alinhavaram com destreza momentos de luzes e trevas, fruto de acordos ou embates, de alianças ou disputas, de interesses e conveniências, de estranhamentos ou de identificação o que por si só destrona o modo de pensar de Hegel. Se, com o desdobramento das separações, as igrejas do Oriente cristão apregoavam-se o majestoso termo “ortodoxas” e as do Ocidente defendiam a prerrogativa de serem “católicas”, pode-se pensar que por de trás das terminologias há um construto, um percurso, uma trajetória de feitura que deixa rastros



por



vezes



indeléveis,



conduzindo



justificativas



para



instalar



preconceitos confessionais. No entremeio de particularismos e luta pela legitimação de uma suposta origem genuína, como algo inesperado e confuso, surgia uma terceira denominação, um misto de ortodoxia e catolicismo que procura ainda na contemporaneidade acomodar-se e explicar seu surgimento em uma latino-bizantinidade que provoca mais suspeitas do que aceitação. É imperioso observar que as contendas entre o Oriente e o Ocidente cristãos, no primeiro século, e as conseqüentes fissuras, freqüentemente existiam, mas que rapidamente eram resolvidas porque, apesar das especificidades e diferenças culturais, compartilhavam mesma eclesiologia, capaz de superar e cicatrizar as arranhaduras surgidas aqui ou ali. Roma e Constantinopla comungavam da idéia que a igreja era um corpo jurisdicional coeso e ordenado por uma teologia comum, formado por comunidades locais, hierarca e administrativamente independentes, argumentadas razoavelmente em seus fundamentos teológicos. A partir deste pressuposto as grandes sés 103



SAID, Edward W. Orientalismo: o Oriente como invenção do Ocidente. São Paulo: Cia. das Letras, 2007, p. 25.
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apostólicas, chamadas também de patriarcados 104 , gozavam de alguns privilégios comuns, usufruíam da liberdade em escolher seus bispos e asseguravam sua independência administrativa. Das muitas igrejas particulares nascidas da pregação dos apóstolos cinco se destacaram e ganharam status e reconhecimento formando o que ficou conhecido na história eclesiástica como Pentarquia: cinco grandes patriarcados, quatro deles estabelecidos no Oriente (Constantinopla, Alexandria, Antioquia e Jerusalém) e um no Ocidente (Roma), dando forma jurisdicional à Igreja cristã protomilenar, próximas pela profissão de dogmas, ritos e celebrações, instituídos pelos Concílios Ecumênicos. Contudo, o modelo pentárquico bizantino abriu caminho para que a Igreja de Roma, exercesse sua primazia não só



na parte ocidental como,



paulatinamente reivindicava sua abrangência à parte oriental. A ideia do modelo de gerência da igreja através de cinco patriarcados mantinha-se centrada numa visão grega de governança, onde Constantinopla, no Oriente e Roma no Ocidente, eram consideradas Sés primaciais de igual importância, por serem capitais do império. As outras sés metropolitanas (tanto ocidentais como orientais) funcionavam em comunhão canônica com estas Sés primazes. À igreja de Roma e ao seu bispo a primazia tinha também um significado político: os reinos bárbaros permaneceriam unidos pelo laço religioso. Até a chegada do imperador Carlos Magno no Ocidente, Constantinopla sustentava a primazia de Roma no Ocidente, até que tal distinção se voltou contra ela. A primazia da Sé romana sobre as demais no Ocidente causou indignação a outras sés metropolitanas da região, mas Roma alegava que a tradição confirmava e autoriza que fosse instituído o que na prática já era uma realidade. Baseado nas decisões do Concílio de Sárdica (343), Roma fora escolhida para dar sua palavra quando houvesse impasses de cunho canônico e administrativo em contendas entre bispos



ou entre clérigos sob sua



jurisdição, funcionando como uma instância de apelo. Contudo, após a morte de Carlos Magno, em 1814, as décadas posteriores assistiram a um uso progressivo e desordenado do direito de apelo, espraiando-se para outras 104



Centro administrativo de uma grande circunscrição eclesiástica cuja autoridade reconhecida era o patriarca. O título hierárquico de Patriarca, bispo responsável por um Patriarcado, originalmente não era cristão, pois era dado pela legislação do império romano à suprema autoridade religiosa que vivia no império. Somente quando, em 429, esse cargo foi oficialmente abolido, começaram a ornar-se dele os bispos cristãos que eram responsáveis por uma área nobre do império.
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dioceses. No século XI, tal procedimento tornou-se tão frequente que provocou reações dos arcebispos metropolitanos que precisavam que o bispo de Roma não tinha direito de se imiscuir em assuntos internos de outras igrejas e que seu papel se limitava a reunir os bispos envolvidos para solucionar os impasses através de pequenos concílios. Não caberia a Roma julgar e sentenciar as contendas ocorridas em territórios alheios ao seu. Assim, do costume que dava ao clérigo o direito de apelar a Roma quando houvesse contendas, ela fez uma regra que lhe dava o direito de exigir que se apelasse a ela. A inversão do direito para a obrigação foi se legitimando através dos Concílios regionais atribuindo um selo de autenticação àquilo que foi alterado. A corroboração de primazia universal do Papa de Roma passou a ser visto pelas igrejas do Oriente não como um desenvolvimento, mas como uma ruptura, passando a ser acompanhada por pressupostos revistos o que influenciou as relações posteriores. Se no Ocidente Roma ocupava a primazia não só de honra como a jurisdicional, no seio da Pentarquia, a distinção e a força de mando se dissolviam ante as decisões dos outros quatro patriarcas, em nome da colegialidade,



cabendo-lhe apenas contentar-se com o título honorífico de



primaz. A Pentarquia explicitou que cada líder eclesiástico, antes de patriarca, era bispo como tantos outros porque tinha a mesma dignidade sacramental. A ordem de precedência entre os patriarcas não era justificada pelo episcopado, mas pelo lugar que ocupava dentro do organograma de poder que aos poucos foi sendo estabelecido e explicado pelo prisma da apostolicidade. 105 Tanto que após o rompimento da Pentarquia, o Papa tornou-se o vértice do cristianismo para o Ocidente, enquanto para o Oriente o Patriarca de Constantinopla revestiu-se de tal dignidade. O cisma entre Roma e Constantinopla pôs fim à Pentarquia, já transformada de fato em diarquia: a Sé latina e a Sé bizantina. 105



O Patriarcado de Roma explica sua primazia sobre as demais, baseada no texto bíblico em que Pedro sendo chefe dos discípulos, fora martirizado, junto com o apóstolo Paulo nas arenas romanas - o que arqueologicamente fora comprovado pela arqueóloga Margherita Guarducci quando iniciou as escavações nas grutas vaticanas em 1952. Sobre seu trabalho ver: FALASCA, Stefania. Onde está Pedro? In: Revista 30 Dias na igreja e no mundo. Ano V, N 2, fevereiro de 1990, p. 40-45. Alexandria e Antioquia reivindicaram sua fundação por obra do Evangelista Marcos, discípulo de São Pedro. Jerusalém atesta sua fundação apostólica graças ao trabalho missionário de Tiago, irmão do Senhor, junto com Pedro e João. Constantinopla elaborou a narrativa segundo a qual André, em uma de suas passagens por Bizâncio teria sagrado bispos na região para dar continuidade à evangelização. Cf. MORINI, Enrico. Os ortodoxos: o Oriente do Ocidente. São Paulo: Paulinas, 2005, 48.
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Se as diversas sociedades foram marcadas por períodos de declínio e ascensão, guerra e paz, crises ou surto de crescimento, a Igreja cristã do primeiro milênio, como uma sociedade religiosa, malgrado suas especificidades e diferenciações da civil, não foi a exceção, até porque em diversas ocasiões comportou-se tanto quanto qualquer organismo adminstrativo . As porções oriental e ocidental da igreja cristã já divididas após 1054, cada qual em seus territórios, estiveram a mercê das surpresas do convívio com outras culturas quando experenciaram vitórias ou fracassos políticos, teológicos e de alianças ou acordos improvisados. Se em qualquer sociedade, segundo Norbert Elias, existe uma ordem oculta, muitas vezes imperceptível, mas eficaz por amalgamar as partes formando uma totalidade ainda que não harmoniosa, na sociedade eclesial a crença na catolicidade ou universalidade da instituição não foi suficientemente forte para dirimir as diferenças. O contexto funcional e a estrutura que conferiam à Igreja



protomilenar certo caráter de unicidade à



Pentarquia mostraram que o arcabouço formal que sustentava e moldava esta maneira de governança não era tão coesa como se cria. Aos poucos as porções ocidental e oriental revelaram-se em suas formas particulares de auto-regulação deixando visível que ela não era comandada somente pelos hierarcas, mas também pelos imperadores. Ao imiscuir em assuntos eclesiásticos, os imperadores mais atrapalhavam que ajudavam as comunidades a reconstruir uma possível unidade de fé. Na prática, contudo, os papas se ressentiram contra os imperadores bizantinos e, conseqüentemente com os Patriarcas, que, aos poucos, iam diminuindo os territórios de jurisdição patriarcal romana – a leste da Itália – em favor do patriarcado ecumênico. Em tal cenário, o cesaropapismo bizantino começou a ser repelido pelos papas romanos e, com o passar do tempo, novos governos, alguns bastante efêmeros, estabeleciam-se na parte ocidental do antigo império romano com apoio papal. Logo, apesar de amplamente reconhecida por toda a igreja como primeira Sé da Cristandade, com o direito de atender a chamados de diversas partes do orbe, Roma – por estar fora da influência política e cultural de Bizâncio – acabou se afastando e se isolando do mundo católico dos gregos, tornando-se mesmo até estranha para estes. Os conflitos de ordem cultural, política, racial e até mesmo religiosa tornaram-se inevitáveis e o bispo romano passou a ser considerado traidor (persona non grata) da 132
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causa bizantina de expansão e reconquista política e territorial do ocidente. Se com o cisma de 1054 a auto-imagem de uma única instituição ficou comprometida, a composição bipartida da Igreja privilegiou o surgimento de novas identidades ou de novos pertencimentos. Com a formalização da ruptura, se escrachou o abismo cultural preexistente, (quase sempre encoberto), entre mundos religiosos distintos por onde gravitavam maneiras outras de se compreender e de se sentir cristão. Como a Igreja não permaneceu canonicamente unida, as duas porções (ocidental e oriental) do cristianismo, passaram a ser observadas como estâncias sectárias o que facilitou construir imagens de si e do outro pela diferenciação, repercutindo em formas distintas de os fieis de cada realidade eclesial experimentarem, sentirem e postarem-se diante do outro. O cristianismo latino caracterizou-se então pela síntese cultural do mundo romano antigo com as novas cristandades bárbaras que encontraram na igreja dos francos a sua expressão mais completa. A reforma gregoriana na parte latina, cujos pressupostos eclesiológicos - que favoreciam o centralismo papal ao proclamar os dogmas da Imaculada Conceição (1854) e Infalibilidade Papal (1870) - e disciplinares - impondo a prática do celibato aos clérigos - eram manifestamente incompatíveis com a tradição oriental. 106 Já o cristianismo bizantino cristalizou uma eclesiologia bicéfala aonde o poder do patriarca e do imperador se equiparavam (apesar de o primeiro tentar se impor sobre o segundo), ditando os contornos de uma igreja que se impunha e se servia da realeza. Contudo, paradoxalmente, se em 1453, a ortodoxia cristã perdeu sua Sé patriarcal, com a tomada dos otomanos à cidade de Constantinopla, não significou porém que as práticas religiosas fizessem par com os destroços e fragmentos de um império nocauteado pela força dos otomanos. Com a queda do império cristão no Oriente, percebeu-se que a ruptura da aliança impérioigreja fora estratégica e providente para a ortodoxia sobreviver. Se o império 106



O pontificado de Gregório VII (1073-1085) tentava recobrar uma estrutura de poder que extrapolasse os limites de sua jurisdição ao publicar em 1075 o Dictatus Papae, 27 axiomas que expressavam as ideias sobre o papel do Pontífice na sua relação com os poderes temporais, especialmente com os imperadores do Sacro Império. Os três pontos principais do documento que intensificaram a crise entre Roma e Constantinopla foram: O Papa é senhor absoluto da Igreja, estando acima dos fiéis, dos clérigos e dos bispos, e acima das Igrejas locais, regionais e nacionais, e acima dos concílios; O Papa é senhor único e supremo do mundo, todos lhe devem submissão incluindo os príncipes, reis e imperadores, espalhados por todos os recantos do universo.
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era finito e estava à mercê das vicissitudes e sanção humanas, a igreja, assegurando-se em arranjos e premissas teológicos casuístas, logrou resistir (ainda que subliminarmente trouxesse em seu bojo os sinais de aliança com o mundano) e caminhar de forma autônoma, sem precisar que o império fosse seu fiador. Referindo-se à Igreja do Ocidente, Michel de Certeau observa que a ruptura de uma relação simbiótica da igreja romana com o império ocidental não causou prejuízos à instituição religiosa, mas ao contrário, a beneficiou por forçar que esta construísse sozinha os patamares aonde poderia de suster. Para o autor, o cristianismo ao efetuar uma ruptura do entrelaçamento da política com a religião, “conseguiu sua distinção, constituindo um poder clerical, dogmático e sacramental, no lugar deixado livre pela deteriozação do político no fim da Antiguidade”.107 Por terem sido concebidas de forma diferente, as igrejas latina e grega pareciam destinadas a serem cada vez mais distintas, apesar de realizarem ritos que expressassem verdades teológicas comuns. A ortodoxia e o catolicismo, portanto, antes de serem duas confissões cristãs com diferentes opções dogmáticas, foram e são duas expressões ou sínteses culturais distintas de uma fé sistematizada no decurso do primeiro milênio, mas que ainda se estranham. Assim, cada qual imbuídas por preceitos religiosos, culturais e políticos, nomeavam e atribuíam valores capazes de produzir relações causadas pela estranheza e pela alteridade. Contudo, ainda que aparentemente unidas até o cisma de 1054, as igrejas do primeiro milênio, configuradas em dois grandes vértices, elaborou discursos para justificar a manutenção de certa unidade, malgrado a existência de contendas de cunho interno e dogmático. A igreja protomilenar, ainda que veiculasse uma unidade jurisdicional e a conseqüente comunhão canônica, mesmo que usasse dos aparatos imperiais de força e de coerção para garantir uma “pureza” da fé, não escapou de experimentar em seu interior os enfrentamentos daqueles que se opunham a alguns dogmas instituídos, lançando propostas teológicas diferenciadas. A aparente unicidade do corpo eclesial, territorialmente fragmentado por teologias excludentes, cedeu à diversidade de modos de compreensão não só do ser eclesial, advindo das 107



CERTEAU, de Michel. A invenção do cotidiano. 1 Artes de fazer. Petrópolis: Editora Vozes, 2007, p. 282.
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escolas teológicas, como na maneira de eliminar qualquer outra forma de compreendê-la.108 Em 325, por exemplo, a Igreja de Constantinopla, centro e capital do império romano no Oriente, convocou o primeiro Concilio Ecumênico, na cidade de Nicéia para delinear o conteúdo da fé a ser professada, condenando as doutrinas pregadas por Ário, sacerdote da Alexandria, por afirmar que Cristo, mesmo sendo Filho de Deus e Segunda Pessoa da Santíssima Trindade era inferior ao Pai por ter sido criado como todas as outras. Teologicamente, o Concílio de Nicéia condenou estas ideias que ficaram conhecidas por “Arianismo”. Para não haver qualquer possibilidade de retorno da heresia ariana, o Concilio aprovou o texto que passaria a integrar a profissão de fé rezada ou cantada em cada celebração eucarística do Oriente ou do Ocidente. A partir de Nicéia, Jesus Cristo era crido não como um semideus, mas “Deus verdadeiro de Deus verdadeiro”: Καὶ εἰς ἕνα Κύριον Ἰησοῦν Χριστόν, τὸν Υἱὸν τοῦ Θεοῦ τὸν μονογενῆ, τὸν ἐκ τοῦ Πατρὸς γεννηθέντα πρὸ πάντων τῶν αἰώνων,· φῶς ἐκ φωτός, Θεὸν ἀληθινὸν ἐκ Θεοῦ ἀληθινοῦ, γεννηθέντα οὐ ποιηθέντα, ὁμοούσιον τῷ Πατρί, δι' οὗ τὰ πάντα ἐγένετο. 109



Para dirimir este embate e outros que apareceram no decurso e estruturação dogmática do cristianismo, os sete primeiros concílios ecumênicos (todos realizados no Oriente), como efetivos sistemas de vigilância, cooptações e legitimidades, não só estabeleceram o que deveria ser crido, como rechaçavam as novidades através de discursos que instituía o diferente, relegando-o à margem, à heresia e seus seguidores às excomunhões. Imediatamente ao se estabelecer o que vinham a ser as idéias heréticas,
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Registram-se estranhamentos entre as academias teológicas Antioquina e Alexandrina, no alvorecer da igreja institucionalizada. Conquanto ambas reconhecessem a dupla natureza de Cristo, a primeira sopesava Jesus-Humano e a segunda enfatizava apenas o Jesus-Divino. Longe do desejo de ferir “a verdadeira religião e – portanto – a pureza da fé ortodoxa”, muitos bispos de ambos os lados radicalizaram o debate de suas posições extremistas e se “separaram da reta doutrina expressa nos Concílios Ecumênicos de Éfeso (431) e de Calcedônia (451)”. Desta seara, surgiram as igrejas Nestorianas, Monofisitas e – mais tarde – Monotelitas (como, por exemplo, a atual de rito maronita, antes de sua reintegração a Roma no Século XII). Assim, a hostilidade entre cristãos que aceitaram as decisões do Concilio de Calcedônia e os que rejeitaram, enfraqueceu os laços de cooperação política e religiosa da região, facilitando a penetração e a conseqüente dominação de uma minoria mulçumana no território de maioria cristã. E este episódio paira na memória dos descendentes, afastando possibilidades de uma possível aproximação com Roma ou Constantinopla. In.: LEMERLE, Paul. História de Bizâncio. São Paulo: Martins Fontes, 1991, p. 91-95. 109 Conforme o Credo Niceno-Consntinopolitano rezado em cada Divina Liturgia, nas igrejas ortodoxas de ramo grego. Tradução segundo o ritual na língua portuguesa. “(Creio) em um só Senhor, Jesus Cristo, Filho Unigênito de Deus, nascido do Pai antes de todos os séculos: Luz da luz, Deus verdadeiro de Deus verdadeiro, gerado não criado, consubstancial ao Pai”.
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instituíam-se novos objetos do crer, fruto de conceitos e de reflexões teológicas rebuscadas



que



dogmaticamente



capacitavam verdadeiras,



a não



feitura dando



de



proposições



chances



às



consideradas ausências



de



credibilidades àquilo que foi promulgado. Os resíduos de crenças divergentes, ante a força do dogma que violentamente os estigmatizavam como superstições odiosas, se pulverizavam, cabendo-lhes se restringir ao esquecimento. Se todo enunciado deve ser analisado como uma resposta àquele que o precedeu, conforme apregoa Bakthin , logo, o proferido serve para afirmar, negar, completar ou inutilizar o anterior. Por isso, segundo o autor, o sentenciado é sempre pleno de atitudes responsivas a outros enunciados. 110 Sob este prisma, os dogmas para além de verdades instituídas são discursos resultantes do entrelaçamento e da interação do pensamento de várias vozes, por isso sempre novo, já que só passou a existir após a confrontação de proposições: o embate não é só gerador de morte, mas cria condições para que venha à luz o novo. Tanto o que fora definido como heresia ou como dogma, era antes de tudo uma ressonância, uma resposta às inquietações e questionamentos, fruto de inconformismos. Os dogmas tiveram sua gênese nos acordos, nas alianças assinadas pelo resumido número de bispos da igreja protomilenar, mas que se espraiou e ganhou respaldo da hierarquia no passar dos séculos, e por isso, a chancela e o veredito de incontestabilidade. Parece que quanto maior o número de adeptos a uma idéia, mais improvável será sua contestação. Os concílios ao aprovar ou reprovar enunciados sistematizavam o conteúdo do que deveria ser uma fé abrangente, ao mesmo tempo que construíam parâmetros para condenar e relegar o diferente ao estigma. Tanto aqueles que seguiam o instituído quanto os excluídos por professarem uma fé diferente se constituíam sujeitos do próprio processo discursivo que subjetiva e reelabora



memórias,



produzindo



conhecimentos,



textos



não



escritos,



veiculados pela oralidade e que fomentavam jogos de tensão. Os que seguiam os dogmas perpetrados pela oficialidade eram considerados corretos, dignos de deferência, incluídos em um corpo canônico-jurídico, passiveis de usufruir
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BAKTHIN, M. Estética da criação verbal. São Paulo: Martins Fontes, 2003, p. 297.
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das benesses advindas de um especial pertencimento. Da outra ponta, os que eram apontados como autores de inverdades, recebiam o selo da apostasia, do sectário, do sequaz, do fanático e estremado, provocadores de desordens, por isso merecedores da maldição. Verifica-se então que os estigmas têm um percurso de proposição, formulação, legitimação e, por fim, de perpetuação que é alimentado por um discurso e reminiscências. O funcionamento do estigma como um dispositivo de poder e de formação de memória, na igreja do Oriente e do Ocidente, ancorou comportamentos e atitudes de acolhimento dos pares ou de rejeição do diferente, já que ao ser proferido, sentimentos emergiam do passado ganhando outros tons e consistência. Nestes contextos de acusação, de apontamento de culpados e na ânsia de se excluir os diferentes, as Igrejas Ortodoxa e Católica baseiam-se suas narrativas para justificar seus posicionamentos e atitudes nada amistosas que ainda reverberam no tempo presente. Ambas hierarquias (católica e ortodoxa) olham-se através de um espectro capaz de captar igrejas diferenciadas, dicotômicas ainda que sustenham um substrato histórico comum, seguem rumos por uma via de mão dupla.



2 As Igrejas Ortodoxa e Católica: onde se encontram os cristãos orientais no Brasil? Após o Concílio Vaticano II, embora a relação institucional entre as igrejas ortodoxas e católica fosse guiada por um discurso de retorno à unidade, sobrevivia em muitas regiões aquele do estranhamento regado por uma memória da desconfiança. Passados muitos séculos do cisma, a preservação de lembranças do embate ainda mantinham excludentes as igrejas que eram proclamadas irmãs, nutrindo em cada parte o sentimento de superioridade em relação ao diferente, ressignificando as informações circuladas a respeito dos prováveis fatos que provocaram a ruptura e das pessoas envolvidas, agigantando o sectarismo e a conseqüente intolerância. Relações nada amistosas, baseadas em resquícios de memória e na repetição do instituído, norteavam comunidades de fé que se mostraram eficazes agentes e construtores de identidades tomando por referência seus modelos e critérios, gerando o lugar do outro e os rotulando de maneira pejorativa. 137
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Só foi possível uma catalogação dos cristãos orientais ortodoxos e católicos no Brasil graças a um esforço próprio das instituições diocesanas dessas jurisdições já que os Censos do IBGE, desde o início, não contemplam a contagem desses grupos. Grosso modo, se apresenta aqui, em linhas gerais, a presença e atuação dessas comunidades que professam ritos e modos de se conceber de vertente Oriental de um cristianismo que se mostra cada vez mais, no Brasil, em uma realidade plural, multifacetado e por vezes, divergente. Em linhas gerais, os cristãos orientais presentes no Brasil estão catalogados em dois grandes grupos: católicos e ortodoxos. Ambos, por sua vez, estão agrupados conforme sua pertença étnica, dentro de sedes administrativas



eclesiásticas



denominadas



Eparquias,



cujo



significado



equivaleria ao de Diocese na realidade latina. A Eparquia que se sobressai entre os católicos orientais é a dos ucranianos que foi criada em 1971 pelo Papa Paulo VI, com sede em Curitiba. Em 2014, dado o número crescente de paróquias ucranianas, a Eparquia foi dividida em dois corpos jurídicos e administrativos distintos. A anterior Eparquia São João Batista com sede em Curitiba foi elevada à categoria de Arquieparquia (arquidiocese), enquanto uma porção sufragânea da primeira constituia a nova realidade diocesana ucraniana. A nova eparquia tem como padroeira Nossa Senhora Imaculada Conceição cuja sede está na cidade paranaense de Prudentópolis. Os cristãos ucranianos Católicos orientais são os de maior número dentro do quadro geral dos orientais no Brasil e atuam pastoralmente na região sul do Brasil, ainda que sua jurisdição abarque



todo território



nacional. Além dos padres seculares ucranianos, existem as ordens religiosas Basilianas de São Josafá, Irmãs Servas de Maria Imaculada, Irmãs Catequistas de Santa Ana, Irmãs Basilianas, Irmãs de São José e o Instituto Secular das Catequistas do Sagrado Coração de Jesus. Entre os ucranianos também estão os ortodoxos coligados a uma só Eparquia, de jurisdição Sul Americana, cuja sede também está em Curitiba. No Brasil, além dos estados do Sul, os cristãos orientais ucranianos ortodoxos atuam também em São Paulo. Se a maioria dos sacerdotes são casados, os celibatários representam a porção monástica que obedece, via de regra, às normas cenobíticas compiladas por São Basílio no século IV. 138
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Uma porção um pouco menor dos cristãos orientais é aquela proveniente dos países de língua arábica, presentes no Brasil desde o século XIX. Esses cristãos orientais quando ligados à Igreja de Roma recebem a denominação de Melquitas fazendo parte da Arquidiocese Católica Melquita cuja sede está na cidade de São Paulo. Estão presentes nos estados de São Paulo, Rio de Janeiro, Minas Gerais e Espírito Santo. Quando ligados à família dos cristãos orientais Ortodoxos se abrigam jurisdicionalmente à Arquidiocese Ortodoxa de Antioquia, cuja sede também está na capital paulistana. Suas igrejas e comunidades estão nos estados de São Paulo, Paraná, Goiás, Distrito Federal e Pernambuco. Os cristãos orientais de descendência helênica estão abrigados na Arquidiocese Grega cuja sede está em Buenos Aires (Argentina). Além dos três estados do Sul, atuam no Rio de Janeiro, São Paulo, Espírito Santo, Distrito Federal, Goiás e Minas Gerais. Não há no Brasil, cristãos orientais gregos ligados à Igreja de Roma. Logo, a maioria das comunidades gregas que atuam no Brasil congregam o mosaico da família cristão oriental de vertente ortodoxa, sob a jurisdição canônica do Patriarcado Ecumênico de Constantinopla. É preciso ainda salientar a existência de um grupo de cristãos orientais gregos não vinculados à Constantinopla, mas à sede de Atenas dos Velhos Crentes ou a do Velho Calendário. Essa realidade cristão ortodoxa atua no estado de São Paulo. Os cristãos orientais russos estão agrupados em duas jurisdições: os ligados ao Patriarcado de Moscou e os pertencentes à Igreja Russa do Exterior. Essas duas realidades eclesiais russas também não tem sua homóloga em comunhão com a Igreja Romana. Seus fiéis estão presentes nos estados do Rio Grande do Sul, Rio de Janeiro e São Paulo e Distrito Federal. Outros grupos ortodoxos menores são os ligados aos Patriarcados da Servia e da Polônia, compondo o mosaico dos cristãos ortodoxos presentes no Brasil, principalmente nos estados do Nordeste e Rio de Janeiro. Também não há comunidades homólogas católicas de sérvios e poloneses que atuando Brasil. Os ortodoxos armênios, coptas e etíopes integram igualmente a família dos cristãos orientais presentes em solo brasileiro. Atuam no estado de São Paulo, não tendo comunidade similar católica em território nacional.
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A comunidade expressiva de cristãos orientais, com maior parte de adeptos brasileiros é a que compõe as denominadas Igrejas Sírian Ortodoxas de Antioquia, espalhadas sobremaneira nos estados da Bahia, Ceará, Pernambuco, Maranhão, Paraná, Piauí, Rio de Janeiro, Rio Grande do Norte e São Paulo. É a única jurisdição cristã oriental que integra, até o momento o CONIC (Conselho Nacional das Igrejas Cristãs) que colabora com a CNBB na campanha da Fraternidade a cada década.



Conclusão



O cristianismo é também uma das religiões orientais (talvez a mais expressiva e organizada) que se soma à família das religiões que nasceram fora dos limites ocidentais. Formuladas jurisdicionalmente a partir do século III, no Oriente, as comunidades cristãs foram se agrupando em instituições cada vez mais complexas e normativas, espalhando-se nos cinco continentes. Ainda que a Igreja cristã de maior visibilidade seja a Católica Romana, a presença e atuação das igrejas cristãs orientais em solo brasileiro, aguçam a curiosidade de conhecer a instituição em sua organicidade, especificidade e similaridade. A doutrina, o corpo dogmático e conteúdo de fé dessas comunidades encontram suas origens nos primeiros sete concílios ecumênicos. Por isso, professam a fé em um Deus Uno e Trino; na dupla natureza (divina e humana) da pessoa de Jesus Cristo; creem na Ressurreição e celebram os sete sacramentos. Creem na transubstanciação do pão e do vinho no Corpo e Sangue de Cristo, tem sucessão apostólica, garantindo-lhe o reconhecimento de seu sacerdócio e Eucaristia. Outro fator que une as igrejas cristãos orientais é a veneração à Maria reconhecendo-a como Sempre Virgem e Mãe de Deus (Theotokos). Suas liturgias são cantadas e celebradas versus Deum (de costas para o povo e de frente para Deus). Nas igrejas cristãs de rito oriental não há imagens confeccionadas em pedra, mármore, ferro, gesso ou madeira. Os ícones bizantinos gregos ou eslavos compõem o cenário litúrgico dos altares e da nave dessas Igrejas. Obedecem a um calendário de festas litúrgicas todo próprio que, por vezes, coincide com as do calendário latino. Em todas as celebrações o uso do incenso aromático é frequente como também a profusão e velas acesas, durante as liturgias. Geralmente a formação de seu clero é 140
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dado no exterior, nos seminários e casas de formação junto às suas sedes patriarcais, sob a tutela de seus bispos. Se o trabalho da maioria dos sacerdotes orientais que chegou ao Brasil, sobretudo após as duas Grandes Guerras, se reduzia em atender as famílias da diáspora, que aqui chegavam fugindo das atrocidades, violência, fome e perseguição, reflexo imediato dos conflitos bélicos, atualmente a atuação pastoral desses padres apresenta desafios maiores. Como os casamentos entre os descendentes não permaneceram endogâmicos, a repercussão dos matrimônios mistos entre famílias de diferentes laços étnicos e crenças religiosas também atingiu o modo de manifestar a fé cristã de vertente oriental. Observa-se que a preocupação por se manter as tradições entre os filhos e netos estava não só na agenda dos párocos das comunidades orientais, como na dos pais e mães que sentiam escorregar de suas mãos o controle e a permanência de seus filhos nas igrejas. As diferentes Igrejas cristãs Orientais trazem e exercitam em seus respectivos templos a prática da língua de sua etnia e que facilmente é confundida qual marca exclusiva de pertencimento. Disso decorre que, com o aumento da família desvinculada de um compromisso forte com casamentos exclusivos com os descendentes, a religiosidade e as práticas devocionais cristãs como expressão de um pertencimento étnico único ficam, por vezes, em segundo plano. Diante do desafio pastoral de se manter as tradições, malgrado a língua que se use, as orações, cantos, preces e pequenos ofícios litúrgicos, ou pelo menos parte deles, começam a ser celebrados em português. O uso frequente do idioma nacional em solo brasileiro demonstra que as Igrejas cristãs orientais começam a olhar para fora, deixando que a exclusividade em se atender as ovelhas de um rebanho específico, seja substituída pela inclusão. Mas nem todas as ovelhas do redil aceitam as que chegam. Compreende-se, porem nesta recusa, um apego aos modos de pertencer a uma igreja que obedecia à uma lógica de identificação étnica. A constante adesão de fieis brasileiros às comunidades orientais faz questionar uma tênue confusão acerca do que seja, independentemente de ser grego, ucraniano, russo, polonês ou árabe, a identidade do cristão oriental. Afinal, toda
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igreja deve ser inclusiva, acolhedora e abrangente, independentemente de seu rito, liturgia ou vertente étnica.
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“DEVOÇÃO TÃO CATÓLICA, TÃO ANTIGA E PROVEITOSA” A NARRATIVA HAGIOGRÁFICA SOBRE O ROSÁRIO EM NICOLAU DIAS



André Rocha Cordeiro* Orientadora: Prof. Drª. Solange Ramos de Andrade** Resumo: O culto à Virgem Maria está presente no cristianismo desde seus primórdios. Através de súplicas e orações o culto mariano se desenvolveu e ganhou múltiplas formas. Dentre as expressões religiosas dedicadas à Maria temos a devoção do rosário, que segundo a tradição da Igreja teria nascido no século XIII. A narrativa hagiográfica da Igreja conta que o rosário foi entregue pela própria Virgem Maria à São Domingos de Gusmão, que então seria responsável pela propagação desta devoção à cristandade. Perpassando os séculos esta devoção se faz temática da obra de Nicolau Dias que, no ano de 1573, publica o “Livro do Rosário de Nossa Senhora”. Objetivamos, dessa forma, refletir acerca da narrativa hagiográfica construída sobre o rosário, e especialmente como Nicolau Dias constrói sua narrativa acerca desta devoção mariana e como é apresentada ao seu leitor. Obra escrita em pleno século XVI e em um contexto de fortes embates religiosos compreendemos que o “Livro do Rosário de Nossa Senhora” apresenta um discurso marcadamente institucional e que busca propagar a devoção à Virgem Maria, através do rosário. Considerando as intenções da Igreja Católica em manterse enquanto instituição religiosa, verificamos que Nicolau Dias desempenha um papel de importância em seu contexto histórico, e que é produtor de um discurso que lhe adquirido do “lugar social” a qual se insere e é membro (CERTEAU, 1982). Palavras-chave: Rosário; Nicolau Dias; Virgem Maria; Devoção Mariana.



"Devotion so Catholic, so old and fruitful" The hagiographic narrative about the rosary in Nicolau Dias Abstract: The cult of the Virgin Mary is present in Christianity from its beginnings. Through supplications and prayers Marian devotion has developed and gained many forms. Among the religious expressions dedicated to Mary has the devotion of the Rosary, which according to church tradition was born in the thirteenth century. The hagiographic narrative of the Church says that the rosary was given by the Virgin Mary to St. Dominic, which would then be responsible for the spread of this devotion to Christianity. Running along the centuries this devotion becomes theme of Nicolau Dias of work that, in the year 1573, publishes the "Livro do Rosário de Nossa Senhora." We aim, therefore, reflect on the hagiographic narrative built on the rosary, especially as Nicolau Dias builds his narrative about this Marian devotion and it is presented to your reader. Work written in mid sixteenth century and in a context of strong religious clashes understand that the "Livro do Rosário de Nossa Senhora" presents a markedly institutional discourse and which seeks to spread the devotion to the Virgin Mary through the rosary. Considering the intentions of the Catholic Church in staying as a religious institution, it found *
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that Nicholas Dias plays a role of importance in their historical context, and that is a producer of a discourse that gained him the "social place" which is part and is a member (CERTEAU, 1982). Key-words: Rosary; Nicolau Dias; Virgin Mary; Marian devotion.



O culto à Virgem Maria está presente no cristianismo, mais especificadamente na Igreja Católica Apostólica Romana, desde seus primórdios, podendo ser considerando tão antigo quanto à própria instituição. Acerca da antiguidade do culto mariano, este pode ser confirmado pela vinculação de Maria aos Evangelhos, bem como nas fórmulas de símbolos batismais, na “regula fidei” e na anáfora eucarística (GAMBERO, 1995). Segundo Gambero (1995, p. 359), nos “séculos seguintes, ele [o culto mariano] foi pouco a pouco desenvolvendo na vida dos cristãos mediante atitudes de veneração, de invocação e de imitação, assumindo expressões ditadas pelas condições religiosas e culturais de cada época”. Para Balthasar (1979), possibilitando reflexões cristológicas, o culto à Maria encontrou espaço na Igreja e, desse modo, novas formas piedosas, lugares de culto e peregrinação se desenvolveram. Elizabeth Johson (2002) afirma que, o culto àquela considerada Mãe de Jesus se converteu em elemento íntimo e generalizado na vida religiosa dos cristãos ocidentais. No caso português, o Condado Portugalense, quando se separou da monarquia de Leão, possuía duas dioceses – Braga e Coimbra –, sendo que ambas as catedrais eram dedicadas a Santa Maria. Saul Gomes (2000) afirma que,



O culto mariano no território português é extremamente antigo, tornando-se a devoção a Santa Maria uma das mais divulgadas de todo o catolicismo. Quer ao nível dos grupos sociais populares, quer ao nível do clero, da nobreza e da realeza, a Virgem Maria sempre recebeu o afecto espiritual dos fiéis, tornando-se padroeira de todas as catedrais e de muitas igrejas matrizes do reino (GOMES, 2000, p. 378).
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Segundo Costa (1957), além das mencionadas catedrais, outros templos e mosteiros tinha Maria como padroeira. Ainda na Idade Média muitas dioceses111 foram dedicadas a Virgem-Mãe.



Ora a fundação e povoamento de Portugal coincidiram com um grande incremento da devoção mariana, motivada pelo ideal cavalheiresco da Idade Média de exaltação da mulher, cujo protótipo perfeito era a Virgem Maria, razão por que se deve ‹‹atribuir justamente ao culto de Nossa Senhora o próprio desabrochar do lirismo trovadoresco››; pelas cruzadas; por influência das ordens de Cluny, de Cister e Mendicantes e pela expansão de novas devoções – a Santa Maria da Caridade, de Guadalupe, do Pilar, de Puy, de Rocamador, de Roncesvales, etc.(COSTA, 1957, p. 13). De acordo com Geraldo Coelho Dias (1987), no período medieval as devoções marianas invadiram toda a piedade cristã portuguesa. O referido autor afirma que múltiplas invocações a Nossa Senhora surgem; o oficio à Virgem torna-se popular; multiplicam-se os relatos de milagres e aparições; são compostas Cantigas de Santa Maria; “criam-se hinos, orações (Avé-Maria) e surgiu a devoção do Rosário, das ladainhas, do ‹‹Angelus››” (COELHO DIAS, 1987, p. 228). Com relação à devoção ao Rosário, que é nosso objeto de análise, segundo a tradição da Igreja teria suas origens no século XIII. De acordo com narrativa hagiográfica da Igreja, o rosário foi entregue pela própria Virgem Maria a São Domingos de Gusmão, que então seria responsável pela propagação desta devoção à cristandade. Afonso Murad (2014, p. 214) compreende que embora exista uma lenda que vincule o rosário a São Domingos, sabe-se que coube ao dominicano Frei Henrique Kalkar a divisão das Ave-Marias em dezenas – quinze no total – intercaladas por unidades de Pai-Nosso. Em consonância Gomes (2000, p. 380) afirma que a gênese da devoção do rosário pertence aos claustros dominicanos e ganha espaço no século XV, período em que se generaliza uma



111



Segundo Avelino da Costa (1957, p. 9), entre os séculos XII e XIII, várias dioceses foram restauradas no território português, e tiveram suas catedrais dedicadas à Virgem Maria, entre elas: Diocese do Porto (1112), Diocese de Lamego e Viseu (1147), Lisboa (1148), Évora (1166), Algarve (1189) e Guarda (1203).



145



Anais do IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação Nacional de História Regional Sul (GTHRR-ANPUH) – Religiões, Religiosidades e Patrimônio Cultural - ISSN 2359-6996.



ideia de culto mariano na qual Nossa Senhora é a Mãe da Vida e da Natureza. “Não espanta que Ela surja como Senhora da Rosa, do vergel divinal em que as rosas, transpostas para um plano místico, rodeiam toda a missão divinal de Maria” (GOMES, 2000, p. 380). Em seu livro “A história do Rosário112”, publicado em 1995, Anne Vail realiza uma retomada histórica acerca desta devoção mariana, partindo dos primórdios até fins do século XX. De acordo com a autora os primeiros passos para a organização do rosário partiram de Santo Anselmo, arcebispo de Canterbury, ainda no século XI (VAIL, 1998).



O santo de Canterbury,



baseando-se nos Saltério de Davi, teria composto o que denominou como “Saltério de Maria”. Este método de oração “consistia em 150 versos que ele dividiu em três partes, todos começando com a palavra “ave”” (VAIL, 1998, p. 29). Vail (1998) afirma que o rosário que conhecemos na atualidade 113 – 150 ave-marias e 15 pai-nossos – é de origem dominicana, mesmo que não existam provas incisivas que creditem a São Domingos de Gusmão a sua origem. Perpassando os séculos esta devoção se faz temática da obra de Nicolau Dias que, no ano de 1573, em Lisboa, publica o “Livro do Rosário de Nossa Senhora”. Momento em que a Igreja perde a sua hegemonia no campo religioso europeu, e a necessidade de defender-se é enfatizada pelo espírito emanado de Trento. De acordo com Pierrard (1982), os participantes do Concílio de Trento (1545 – 1563) tomaram claro posicionamento frente ao protestantismo e se opuseram à Confissão de Augsburgo. Várias críticas são realizadas pelos reformadores calvinistas e luteranos à Igreja Católica, e dentre elas destacamos os questionamentos acerca do culto e veneração aos santos e à Virgem Maria. Segundo Leonara Delfino (2013),



Título original “The Story of the Rosary”, publicado pela Fount Paperbacks,no ano de 1995. Importante salientar que Anne Vail publica sua obra em 1995. Posteriormente, a estrutura do rosário foi modificada pelo pontífice João Paulo II, que por meio da carta apostólica Rosarium Virginis Mariae, publicada em 16 de outubro de 2002, propôs cinco novos mistérios, denominados Mistérios da Luz ou Luminosos, para meditação do rosário. Assim o rosário passou a ser composto por quatro terços. 112 113
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Fazendo frente a esta mobilização protestante, a Igreja católica reforçou, através do Concílio de Trento (1545 – 1563), não só os dogmas tradicionais, mas, sobretudo, a importância da devoção aos santos canonizados e seu compromisso em divulgar o culto à Virgem Maria. Escalada no posto mais elevado, depois da Santíssima Trindade, na hierarquia celestial, a divindade era tida desde a Idade Média como um dos principais sustentáculos da cristandade católica ocidental (DELFINO, 2013, p. 108).



Principal distintivo de identidade, a Virgem Maria é, neste período, o estandarte católico e objeto da linguagem contrarreformista (DELFINO, 2013). De acordo com Susana Goulart Costa (2009), o culto mariano também contribuiu para dar um novo impulso de renovação cristã no confronto com o Protestantismo, notadamente quando a Igreja impulsionou algumas devoções por meio de confrarias e associações. Importante ressaltar que no século XVI a população do continente europeu estava religiosamente abalada e dividida. Herdeira de crises e guerras dos últimos séculos da Idade Média, a cristandade europeia encontrava-se sem muitas perspectivas de salvação. Delumeau afirma que, “a Reforma Protestante primeiro, a Reforma Católica depois, se esforçam cada uma à sua maneira por responder a esta necessidade” (1989, p. 68), desse modo ambos empreendem, por meio de suas respectivas reformas, atividades que objetivavam responder os anseios que se mostravam latentes. Entre as medidas adotadas por católicos e reformadores, verifica-se a acentuada produção e publicação de livros, no referido período. Segundo Geoffrey Elton (1982), “o ataque de Lutero desencadeou uma vigorosa guerra escrita” (1982, p. 66). Em consonância com este autor Leonardo Boff (1993) afirma que católicos como protestantes perceberam na imprensa e na sua eficiência de reprodução e instrumentos de dispersão dos seus discursos. Diante de uma “guerra da escrita”, conforme pressupõe Elton (1982), podemos verificar que o Livro do Rosário de Nossa Senhora (1573), se insere neste ambiente, pois mesmo não sendo uma novidade no que concerne a temática abordada, se mostra um disseminador do discurso institucional e promotor da devoção mariana do rosário. 147
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Segundo Rolo (1982), a obra de Nicolau Dias ganhou espaço por apresentar um “estilo sóbrio e puro, pela sistematização, doutrina e adequado tratamento do assunto, tornou-se a obra clássica da literatura portuguesa sobre a matéria”. Desta forma, compreendemos o Livro do Rosário de Nossa Senhora (1573), de autoria de Nicolau Dias, como obra de expressão desta Igreja que se reforma e que busca se legitimar através de sua tradição, história e dogmas. Nicolau Dias, autor do Livro do Rosário de Nossa Senhora (1573), foi membro da Ordem de São Domingos (Dominicanos ou Ordem dos Pregadores). Sobre os dados biográficos, acredita-se que o referido dominicano tenha nascido em 1525, porém esta data não é consenso entre pesquisadores (MARQUES, 2000; ALMEIDA, 2006). No que concerne a data de falecimento de Nicolau Dias o dados são mais precisos e nos informam que este faleceu em 06 de fevereiro de 1596, no convento de São Domingos de Lisboa, Portugal (ROLO, 1982; MARQUES, 2000; ALMEIDA; 2006). Padre e Mestre em Santa Teologia professou seus votos em 1541 no Convento de São Domingos de Lisboa, onde atual como docente (ROLO, 1982; DELFINO, 2013). Nicolau Dias foi delegado da província dominicana de Portugal no Capítulo Geral da Ordem, realizado em Roma, no ano de 1571. De acordo com Raul Rolo (1982), neste evento Nicolau Dias teve contato com Pio V (1504-1572, papa desde 1566), o papa do Rosário. O autor defende que, provavelmente, do contato com o pontífice o dominicano tenha sido estimulado a escrever o Livro do Rosário de Nossa Senhora (1573). Diante de tais informações verificamos que Nicolau Dias está inserido em determinado “lugar social”, conforme preconiza Michel de Certeau (1982). A adoção deste referencial teórico é de suma importância para se compreender o papel desempenhado por Nicolau Dias em seu próprio contexto histórico, visto que ele, do mesmo modo, é produtor de um discurso a partir de conceitos que lhe vêm dos “lugares” aos quais está integrado – seja a Igreja Católica e a Ordem dos Dominicanos. O conceito formulado por Michel de Certeau (1982, p. 25), e na qual nos respaldamos, parte do pressuposto que o indivíduo produtor de discurso está 148
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inserido em “lugares” que oferecem (ou não) condições para a produção discursiva. É ainda neste ambiente que se dá legitimidade do discurso. A partir desta relação entre o indivíduo e as condições de sua produção, Certeau (1982), aponta que podemos compreender que todo indivíduo é parte integrante de um complexo sistema dialético no qual é produtor e produto. Desse modo, podemos afirmar que Nicolau Dias constrói sua narrativa de acordo com os preceitos da instituição à qual pertence e se apresenta um dos porta-vozes da mesma. No que concerne a obra Livro do Rosário de Nossa Senhora (1573), é importante salientar que esta teve sua primeira edição dois anos após a vitória dos católicos sobre os turcos, na Batalha de Leopanto (1571), data em que “Pio V estableciera el 7 de octubre la fiesta de Nuestra Señora de la Victoria” (GARCIA-VILLOSLADA; LLORCA, 2010, p. 1082). A mencionada obra de Nicolau Dias, que utilizamos como fonte de pesquisa, é dedicada ao casal “Jorge da Silva e dona Luisa de Barros”, que além de serem “ilustres senhores”, são feitores da ordem e do mosteiro de São Domingos de Lisboa. A mesma obra é destinada a um “leitor modelo”, que neste caso é o “devoto leitor”, e destina-se a “satisfazer aos desejos” deste (DIAS, 1573). Objetivando então ir ao encontro dos anseios deste “devoto leitor”, Nicolau Dias publica sua obra e de forma didática a divide em quatro partes distintas, assim intituladas: Livro Primeiro do Princípio do Rosário, Livro Segundo dos Mistérios do Rosário, Livro Terceiro dos Perdões e Livro Quarto dos Milagres.



A narrativa hagiográfica de Nicolau Dias: as origens da devoção do rosário As transformações no campo historiográfico promovido pela escola do Annales, em fins da segunda década do século XX, ocasionaram a expansão das fontes de análise para os historiadores. O movimento em torno do periódico Annales d’histoire économique et social, fundado por Marc Bloch e Lucien Febvre em 15 de janeiro de 1929, impulsionou novas perspectiva no
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pensar histórico através de novos problemas, novas abordagens e novos objetos. Na denominada “revolução documental” as narrativas hagiográficas se tornaram fontes de suma importância para os historiadores, especialmente àqueles que objetivavam compreender categorias do sagrado que eram produzidas por grupos históricos. De acordo com Ana Paula Pereira (2007), as possibilidades que este movimento proporcionou abriram espaços para novas questões acerca do santo(a), da sua função social, acerca das manifestações espirituais e mentais que compõe a construção de hagiografias. A autora afirma, ainda, que as “novas pesquisas consideram, para além do santo e de seu culto, o texto literário, a narrativa hagiográfica” (PEREIRA, 2007



,



p.



161). Michel de Certeau (1982, p. 273) afirma que “a hagiografia é, a rigor, um discurso das virtudes”. Distinta de outro tipo de texto cristão - os textos canônicos -, a hagiografia ao longo dos períodos históricos se apoiou nas regras da sociedade eclesiástica. De acordo com o autor,



Nas origens era principalmente litúrgica. Depois foi de tipo dogmático. A partir do século XVII teve uma forma mais histórica: a erudição impõe uma definição nova do que é “verdadeiro” ou “autentico”. No século XIX adquire um aspecto mais moral: ao gosto pelo extraordinário, perda do sentido e perda de tempo, opõe-se uma ordem ligada ao mérito do trabalho, à utilidade dos valores liberais, a uma classificação de acordo com virtudes familiares. Refere-se também a uma normalidade psicológica: então, num meio patológico, o santo deve se distinguir por seu “equilíbrio”, que o compromete de forma exemplar no código estabelecido por novos clérigos letrados (CERTEAU, 1982, p. 271 – 272).



Realizando contrapontos entre a narrativa historiográfica e a narrativa hagiográfica, Cristina Sobral (2005), aponta que a primeira teria uma finalidade informativa e com marcada temporalidades. Já a narrativa hagiográfica teria traços distintos, como: a intencionalidade de promover a imitação e edificação; sua funcionalidade é de promover ou apoia o culto prestado ao santo(a); 150
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pautado em um discurso panegírico com exposição de virtudes, presença do maravilhoso, intertextualidade litúrgica e bíblica e de marcada atemporalidade (SOBRAL, 2005, p. 98). Compreendendo que a “hagiografia oferece um imenso repertório de temas que, frequentemente, historiadores, etnólogos e folclorista exploram” (CERTEAU, 1982, p. 275), propomos analisar a narrativa hagiográfica construída por Nicolau Dias, em o Livro do Rosário de Nossa Senhora (1573), acerca das origens do rosário. Utilizamos para tal análise os dois primeiros capítulos do “Livro Primeiro Da Origem e princípio da devoção do rosário [...]” (DIAS, 1573, p. 11 - 21) e o milagre relatado no “Livro Quarto em que se contam alguns do muitos milagres [...]”, intitulado “Como Nossa Senhora repreendeu a um que não era devoto do seu Rosário” (DIAS, 1573, p. 291 294). Conforme já afirmado a referida obra de Nicolau Dias foi dedicada ao casal “Jorge da Silva e dona Luisa de Barros”. Na epistola dedicada ao nobre casal o dominicano expressa a sua gratidão para com este e na qual pareceulhe oportuno “haver de publicar este livro do Rosário da Virgem gloriosa Nossa Senhora, devoção tão católica, tão antiga e proveitosa e assim me pareceu tempo de mostrar o animo grato que a vossas mercês tinha, oferecendo-lhe este presente que cuido que lhes será aceito” (DIAS, 1573). Importante observar neste discurso que Nicolau Dias, ao dedicar seu livro, utiliza-se de argumentações e adjetivos que venham legitimar a importância da publicação da obra e da devoção do rosário, que é temática do referido livro. Observamos também marcadamente o discurso institucional na qual caracteriza a devoção do rosário como “exemplar”, recurso, de acordo com Certeau (1982), utilizado nas narrativas hagiográficas. Esta devoção assume este caráter, segundo Nicolau Dias, pois é “católica, antiga e proveitosa”. É de suma importância recordamos que o “Livro do Rosário de Nossa Senhora” foi escrito em pleno século XVI e em um contexto de fortes embates religiosos, na qual verificamos em Nicolau Dias um dos porta-vozes de um discurso marcadamente institucional, que busca propagar a devoção à Virgem 151
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Maria através do rosário, bem como, os dogmas marianos. Produtor de um discurso que lhe adquirido do “lugar social” a qual se insere e é membro (CERTEAU, 1982), Nicolau Dias, o expressa em toda sua obra. Ao relatar sobre as origens do rosário, o dominicano proclama sua pertença institucional ao afirmar que São Domingos de Gusmão foi o primeiro a usar e pregar esta devoção.



[...] o primeiro que o começou a usar, e o pregou, e ensinou aos cristãos, foi o glorioso Padre São Domingos, pai e primeiro instituidor e fundador da Ordem dos Pregadores. O qual como era muito devoto da Virgem gloriosa Nossa Senhora, e por sua intercessão esperava alcançar grandes favores de Deus, pera a Ordem que de novo fundava, para a conversão dos pecadores que tanto desejava, determinou de lhe fazer este serviço (DIAS, 1573, p. 14 -15).



De acordo com Michel de Certeau (1982, p. 274) cada hagiografia oferece uma organização própria das virtudes santorais, se utilizando fatos e gestos do santo, de episódios pertencentes a uma tradição. Segundo o autor na narrativa hagiográfica o “extraordinário e o possível se apoiam um no outro para construir uma ficção posta aqui a serviço do exemplar” (CERTEAU, 1982, p. 270 – 271).



Na hagiografia a individualidade conta menos que o personagem. Os mesmos traços ou os mesmo episódios passam de um nome próprio a outro: as combinações destes elementos flutuantes, como palavras ou jóias disponíveis, compõem tal ou qual figura e lhe atribuem um sentido. Mais do que o nome próprio, importa o modelo que resulta desta “tergiversação”; mais do que a unidade biográfica, o recorte de uma função e do tipo que representa (CERTEAU, 1982, p. 272).



Nicolau Dias toma como modelo o fundador da ordem a qual pertence, São Domingos de Gusmão, porém não faz menção às informações biográficas do santo. Ao narrar as origens da devoção do rosário, o dominicano demonstra 152
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claramente que são as atitudes e virtudes de São Domingos que fazem dele o escolhido da “Virgem gloriosa” e exemplo de cristão. Segundo Cristina Sobral (2005), em todas as narrativas hagiográficas o milagre exprime a aceitação por Deus do modo de vida do santo, portanto merecedor do reconhecimento de ser biografado. Além do milagre, considerado como uma subversão das leis naturais, a autora afirma que geralmente as narrativas hagiográficas recorrem ao maravilhoso. No caso do Livro do Rosário de Nossa Senhora (1573), não foge a referida regra. Na narrativa hagiográfica Nicolau Dias construí uma “atmosfera maravilhosa” na qual a Virgem Maria aparece à São Domingos de Gusmão. Segundo o relato, o santo dominicano estava em pregação no território francês e diante de dificuldades da sua missão evangelizadora “queixa-se” à Maria.



[..]que pregando o glorioso Padre São Domingos em França com grande fervor, vendo que fazia pouco proveito na salvação das almas, queixava-se muito à Virgem gloriosa Nossa Senhora. Apareceu-lhe ela, e consolou-o dizendo, que se quisesse fazer muito fruto pregasse o seu Rosário porque mediante ele obraria Nosso Senhor muito fruto nas almas. O glorioso santo começou logo à pregar esta devoção com muito fervor” (DIAS, 1573, p. 292)



De acordo com Eliade (2012, p. 84 - 88), todo mito conta uma história sagrada e proclama o surgimento de um acontecimento primordial. Um início é narrado como a “criação”, que a partir desta gênese começa ser. Na narrativa hagiográfica, ou mítica conforme preconiza Eliade (2012), de Nicolau Dias acerca da origem do rosário, uma origem é construída e um marco espaçotemporal é dado como “criação fundante” da referida devoção mariana. Segundo a narrativa o fato ocorreu “no ano do Senhor de 1200, quando pregava em França nas partes de Tolosa114 contra os hereges” (DIAS, 1573, p. 15). Ao proclamar a origem do rosário e afirmar que outros partilham deste discurso, expressa o mito do rosário como “verdade apodítica: funda a verdade absoluta” (ELIADE, 2012, p. 84).



114



Toulouse ou Tolosa (em occitano), localizada no sudoeste francês.
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Em suma a narrativa hagiográfica construída acerca da origem do rosário, por Nicolau Dias, expressa detidamente um modelo de santidade e de comportamento aos fiéis, e especialmente os fieis devotos. Segundo Pereira (2007), os hagiógrafos, como homens e crentes, expressam suas próprias convicções e verdade a qual crê em suas narrativas. Partindo desse pressuposto, percebemos que Nicolau Dias defende a origem do rosário relacionada com a história da ordem religiosa a qual pertence, através da missão do fundador como o receptor e propagador a devoção do rosário. Do que exposto até aqui se pode, portanto, considerar que a narrativa hagiográfica construída sobre o rosário está intimamente relacionada com o “lugar social” a qual Nicolau Dias está inserido e expressão de convicções que lhe são próprias. O autor apresenta ao seu leitor – o “devoto leitor” – a devoção do rosário, como: tão católica (Maria e as devoções marianas são, no século XVI, expressão identidade católica), tão antiga (herdada de São Domingos de Gusmão – século XIII) e proveitosa (através desta devoção conversões de hereges foram operadas e outros milagres). Apresentando as benesses da devoção mariana e da piedade de Maria junto aos fiéis, Nicolau Dias demonstra uma intenção no seu discurso, que também faz parte do discurso institucional. Se Maria é auxilio dos fiéis junto à Cristo nos céus, é na terra o estandarte católico e com seu rosário é ferramenta de combate ao protestantismo.



REFERÊNCIAS BIBLIOGRÁFICAS:



Fonte Impressa: DIAS, Nicolau. Livro do Rosário de Nossa Senhora. Lisboa: Biblioteca Nacional, [1573], Ed. 1982. Bibliografia: ALMEIDA, António José de. As Estampas das edições quinhentistas do Livro do Rosayro de Nossa Senhora de Fr. Nicolau Dias O.P.. Estudos em Homenagem ao Prof. Doutor José Marques - I Volume, Porto, p. 281– 290, 2006. BALTHASAR, Hans Urs von. O culto a Maria hoje. São Paulo: Ed. Paulinas, 1979. 154



Anais do IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação Nacional de História Regional Sul (GTHRR-ANPUH) – Religiões, Religiosidades e Patrimônio Cultural - ISSN 2359-6996.



CERTEAU, Michel de. Escrita e histórias. In: A escrita da história. Rio de Janeiro: Forense Universitária, 1982. CERTEAU, Michel de. Uma variante: a edificação hagio-gráfica. In: A escrita da história. Rio de Janeiro: Forense Universitária, 1982. COELHO DIAS, Geraldo. A devoção do povo português a Nossa Senhora nos tempos modernos. Revista da Faculdade de Letras, II Série, IV, 1987, pp. 227 – 253. COSTA, Avelino de Jesus. A Virgem Maria padroeira de Portugal na Idade Média. In: Lusitania Sacra . Lisboa. 1957, pp. 7-49. COSTA, Susana Goulart. A reforma tridentina em Portugal: balanço historiográfico. Lusitania Sacra, Lisboa, 2ª série, 21, p. 237 – 248, 2009. DELFINO, Leonara Lacerda. Senhora das Conquista e das Missões: Origens da Devoção da Virgem do Rosário como Santa Mãe Protetora dos Pretos no Ultramar. Revista Ars Histórica, nº 6, p. 107-127, ago./dez. 2013. DELUMEAU, Jean. Nascimento e afirmação da reforma. Tradução de João Pedro Mendes. São Paulo: Pioneira, 1989. ELIADE, Mircea. O sagrado e o profano: a essência das religiões. São Paulo: Martins Fontes, 2012. ELTON, Geoffrey R.. A Europa durante a Reforma: 1517-1559. Lisboa: Editorial Presença, 1982. FARIA, Ana Maria H. Leal de. Dominicanos. IN: FRANCO, José Eduardo (dir.). Dicionário histórico das Ordens: institutos religiosos e outras formas de vida consagrada católica em Portugal. Gradiva, 2010. GAMBERO, L. Culto. In: DE FIORES, Stefano; MEO, Salvatore. Dicionário de Mariologia. São Paulo: Paulus: 1995. GARCIA-VILLOSLADA, Ricardo; LLORCA, Bernardino. Historia de la Iglesia Católica III – Edad Nueva. Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 2010. GOMES, Saul António. A religião dos clérigos: vivências espirituais, elaboração doutrinal e transmissão cultural. In: História Religiosa de Portugal: formação e limites da cristandade (volume 1). Coordenação de Ana Maria C. M. Jorge e de Ana Maria S. A. Rodrigues. Lisboa: Circulo de Leitores, 2000. JOHNSON, Elizabeth. La devoción mariana en la Iglesia occidental. In: RAITT, Jill. Espiritualidad Cristiana II – Alta Edad Media y Reforma. Lumen: Buenos Aires, 2002. MARQUES, João Francisco. A palavra e o livro. IN: Carlos Moreira. (Dir.) História Religiosa de Portugal (volume 2): humanismos e reformas. Lisboa: Circulo de Leitores, 2000. MULLET, Michael. A Contra-Reforma. Lisboa: Gradiva, 1985. MURAD, Afonso Tadeu. Maria, toda de Deus e tão humana: Compêndio de mariologia. São Paulo: Paulinas: Santuário, 2014. PEREIRA, Ana Paula Lopes. O Relato Hagiográfico como Fonte Histórica. Revista do Mestrado de História, Vassouras, n. 10, p.161-171, 2007. 155



Anais do IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação Nacional de História Regional Sul (GTHRR-ANPUH) – Religiões, Religiosidades e Patrimônio Cultural - ISSN 2359-6996.



PIERRAD, Pierre. História da Igreja. Trad. Álvaro Cunha. São Paulo: Paulinas, 1982. SOBRAL, Cristina. O modelo discursivo hagiográfico. In: Modelo: Actas do V Colóquio da Secção Portuguesa da Associação Hispânica de Literatura Medieval, coord. Ana Sofia Laranjinha e José Carlos Ribeiro Miranda, Faculdade de Letras da Universidade do Porto, Porto, 2005, pp. 97 – 107. VAIL, Anne. A história do Rosário. São Paulo: Loyola, 1998.



156



Anais do IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação Nacional de História Regional Sul (GTHRR-ANPUH) – Religiões, Religiosidades e Patrimônio Cultural - ISSN 2359-6996.



DISCUSSÃO TEÓRICA SOBRE O MEDO: UM ESTUDO SOBRE O PLANETA DOS MACACOS (1968) Autor(es): Carlos Alberto Plath Junior (LERR/DHI/UEM)* Orientadora: Vanda F. Serafim Resumo A comunicação objetiva apresentar o Projeto de Iniciação Científica “O medo enquanto objeto da História: um estudo a partir de O Planeta dos Macacos (1968)”. A proposta do mesmo consiste em realizar uma discussão teórica sobre o medo enquanto objeto da história. Para tanto, nos pautaremos em autores de áreas diversas do conhecimento, tais como a Filosofia, a Psicologia, a Literatura, a História e a Geografia, que produziram apontamentos teóricos sobre o medo. São eles Edmund Burke na obra The Works of the Right Honourable Edmund Burke (1792), Sigmund Freud e O Inquietante (1919), Tzvetan Todorov em Introdução à Literatura Fantástica (1970) Jean Delumeau e a História do Medo no Ocidente 1300-1800 Uma Cidade Sitiada (1978) e Yi-Fu Tuan Paisagens do medo (2005). Articulados desta maneira, Cinema e Ficção Cientifica tornam-se fontes históricas que nos permitem mapear as “representações” (CHARTIER, 1990) do medo e torna-lo objeto da História. Palavras-chave: “Histórias das Crenças”; “Medo”; “Representações Culturais”.



Theorical discussion about fear: a study about the planet of the apes (1968) Abstract The communication aims to present the Scientific Initiation Project "Fear as an object of history: a study from The Planet of the Apes (1968)". The proposal of it is to perform a theorical discussion about fear as an object of history. Thereunto, authors from several areas of knowledge such as Philosophy, Psychology, History, Literature and Geography, which produced theorical notes about fear, will be bases. They are Edmund Burke with the work The Works of the Right Honourable Edmund Burke (1792), Sigmund Freud and “Das Unheimliche” (1919), Tzvetan Todorov in Introduction to Fantastic Literature (1970), Jean Delumeau and the History of Fear in the West from 1300-1800 A Besieged City (1978) and Yi-Fu Tuan Landscapes of Fear (2005). Articulated in this manner, Film and Scientific Fiction become historical sources that allow us to map the "representations" (CHARTIER, 1990) of fear and makes it object of History. Keywords: "Beliefs' Stories"; "Fear"; "Cultural Representations".



Nesse texto, nosso enfoque estará voltado a uma discussão teórica específica do Projeto de Iniciação Científica “O medo enquanto objeto da História: um estudo a partir de O Planeta dos Macacos (1968)”. Para tanto, *
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optamos por uma abordagem interdisciplinar sobre o medo, que privilegie o saber produzido pelas diversas áreas do conhecimento, como a Filosofia, a Psicologia, a Literatura, a História e a Geografia, e que nos permitam articular o medo enquanto um objeto teórico da História. Os autores eleitos para tanto são Edmund Burke em The Works of the Right Honourable Edmund Burke (1792), Sigmund Freud e O Inquietante (1919), Tzvetan Todorov em Introdução à Literatura Fantástica (1970) Jean Delumeau e a História do Medo no Ocidente 1300-1800 Uma Cidade Sitiada (1978) e Yi-Fu Tuan Paisagens do medo (2005). A partir da História Cultural, percebemos grandes mudanças nas abordagens, problemas, objetos e formas de interpretações, inclusive a percepção de fontes históricas que tornam viáveis a nossa proposta de estudo. Articulados desta maneira, Cinema e Ficção Cientifica tornam-se fontes históricas que nos permitem mapear as “representações” (CHARTIER, 1990) do medo e torna-lo objeto da História. Ao estudarmos manifestações do medo entendemos que há mudanças na sua compreensão e representação conforme o cenário vivido, ou seja, temos consciência da historicidade do nosso objeto e da necessidade de pensá-lo desta maneira, considerando as especificidades de sua produção. Logo, entendemos que existem diferentes maneiras de assimilação de termos e fatos, que não estão isentas da “visão de mundo” dos sujeitos históricos que as produzem. (CHARTIER, 1990, 2002). Analisar o medo pressupõe considerar o âmbito das percepções, cognições da realidade e dos próprios indivíduos, reconhecendo, por vezes, sua associação a emoções que indicam o perigo, e são fundamentais para a sobrevivência da própria espécie humana (TUAN, 2005). Para a finalidade da comunicação, o artigo terá a seguinte divisão: em primeiro lugar, trabalharemos individualmente os autores e as obras citadas buscando as possibilidades de se pensar o medo apresentada por cada um deles, por fim, elegermos alguns caminhos para analisar o medo enquanto um objeto da História.



O medo sob a ótica de Edmund Burke
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Nascido em 12 de Janeiro de 1729 em Dublin na Irlanda, Edmund Burke tornou-se um dos maiores estadistas e filósofos do século XVIII. Grande literário, ingressou no parlamento britânico em 1766 onde ficou por mais de 20 anos. Contrário à Revolução Francesa, considerava que estados mal organizados e com administrações a desejar acabariam demolindo as relações frágeis em que a sociedade era organizada. Confiava numa ordem de direitos naturais que regiam parte da vida social, atribuindo certa autonomia desde que não ferisse a harmonia da mesma.¹ Autor de inúmeras obras, entre as quais se destacam Reflections on the Revoluton in France (1790) onde modelou atitudes contra-revolucionárias na Europa; A Philosophical Enquiry into the Origin of Our Ideas of the Sublime and Beautiful (1756); A Vindication of Natural Society (1756) e The Works of the Right Honourable Ecmund Burke (1792). Quase sempre cultuado como grandioso segundo visões de outros autores, compreendeu o seu tempo histórico e o descreveu em diferentes perspectivas. No caso da última obra citada conseguimos captar com115o ele entendia a sociedade e o medo em seu contexto histórico. Através das leituras elaboradas sobre a obra em estudo conseguimos compreender que para o autor o mundo natural está cheio de males e que a todo tempo empreende meios de destruir os seres vivos, em especial o ser humano. O homem numa tentativa de amenizar tal destruição, e caos, cria maneiras precatórias, formas de amenizar a sua destruição e seu desgaste, mas acaba piorando a sua situação. A mente criativa sempre busca solucionar os seus problemas através de infinitas formas, buscando métodos inovadores na arte da construção do conforto. A mais relevante é a da instituição de regras que dominem a natureza, para o autor seria melhor a ter como guia, encarando os perigos e problemas propostos por ela, do que viver segundo as contramedidas humanas criadas para suavizar os inconvenientes das ameaças naturais. “The original children of the Earth” (BURKE, ano, p.15) viveram com outras crianças em igualdade, se alimentavam com os produtos da terra, sem a
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Disponível em: http://pt.acton.org/historical/edmund-burke-1729-1797 acessado em 08 de setembro de 2015.
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destruir, viviam e se relacionavam por desejos mútuos, amavam-se e reproduziam-se, ensinavam seus filhos a viverem de forma unida e socialmente. A estas sociedades o autor deu o nome de “Natural Society” (BURKE, ano, p.15) nelas ocorreram as primeiras experiências sociais e relações de vivência. Mas a angústia humana de tentar possuir tudo aquilo que é do interesse pessoal sem pesar as consequências, levou a destruição mútua e daquilo que era desejado, acarretando a demolição da sociedade natural. Revoluções são mediadoras do caos, a tentativa de transformar forçadamente aquilo que deveria ocorrer passivamente faz com que a destruição e a não aceitação de muitos acabe gerando desolação e sofrimento. O medo de se viver em um estado natural, cheio de riscos faz com que as pessoas concordem com os argumentos criadores de medidas audaciosas e até fanáticas, ou seja, ao sentir o medo em relação a algo conhecido, já vivenciado o homem aceita qualquer contramedida, sem muito refletir sobre quão boa ou não possa ser ela. Logo encontra algo pior tentando fugir daquilo que já era conhecido. Neste momento observamos que para Burke o medo está presente naquilo que se faz habitual, prefere se arriscar no novo do que continuar vivendo no angustiante daquilo considerado familiar. A felicidade está conectada com a virtude, mas a infelicidade é a não descoberta de verdades, a pouca liberdade racional, se liga ao desespero de forçar a natureza, acelerar processos que ocorreriam em seu devido momento, a busca a uma artificialidade. Assim para um indivíduo ser feliz é necessário que este busque formas de atingir tal sentimento, mas para isto ele precisa conhecer a verdade, se arriscar com novas experiências das quais não conhece, e assim determinar para ele o verdadeiro e aquilo que não é, tal argumento explica o motivo que faz tantas pessoas se empreenderem e se aventurar em novas situações para realmente as conhecê-las, acreditam que experimentando mais coisas e determinando sua veracidade ele poderá fugir daquilo que era desagradável e causador de angustia e descobrir uma fonte de felicidade individual. Mas a humanidade é permeada pelo instinto de sempre querer mais e não se contentar com o já conquistado, da mesma forma que o novo era visto como uma salvação em seguida será entendido como algo maléfico, e se aventurará novamente fugindo daquilo que lhe causa mal-estar e tentando 160
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achar a verdade tranquilizadora em outro objeto. Ocorrendo uma tentativa de acelerar o processo de edificação da felicidade, que para Burke ocorreria naturalmente, porém o desespero humano faz preferir uma vida artificial e constante, do que esperar aquilo que poderia ser chamado de verdade duradoura pacificadora dos pavores. (BURKE, 1792). Para Burke (1792) a busca pelos interesses individuais sem raciocinar os possíveis inconvenientes que estes empreendimentos acarretarão, é o grande problema da sociedade. Pode-se pensar o medo nessa perspectiva, como algo que surge da humanidade num projeto de perseguição da verdade (felicidade) que ocorre de forma desesperada, acarretando mais malefícios.



O medo na ótica de Sigmund Freud



Nascido em Freiberg na Tchecoslováquia, no ano de 1856, foi considerado o pai da Psicanálise e um inovador no estudo da mente humana. Estudou medicina e se interessou pelo estudo das doenças mentais, assim montou sua teoria, partindo da ideia de que o comportamento humano é influenciado pelos instintos reprimidos, logo a psicanálise tende a descobrir os significados inconscientes que se apresentam atrás das ações, palavras e imagens.116 Escritor de inúmeras obras, encontramos entre as mais importantes: Totem e Tabu (1913) obra em que ele mostra os resultados da psicanálise aos problemas ainda não resolvidos da psicologia, A Interpretação dos Sonhos (1900), O Ego e o Id (1923) nesta obra ele apresenta o que para a constituição da consciência humana, seria o “id”, “ego” e “superego”. Além de inúmeros outros trabalhos de grande relevância encontramos o O Inquietante (1919), obra cujo título original é Das Unheimliche, este que aborda a ideia do medo, ou como Freud expõe no próprio título, que já foi exposto aqui, inquietante. Para Sigmund Freud o Inquietante relaciona-se ao que é terrível, aquilo que desperta angustia e horror, sentimento indesejado por qualquer indivíduo. Gerando aquilo conhecido como angustia no interior da pessoa fazendo com que ela expresse de forma indesejada esses sentimentos. A suscetibilidade do 116



Disponível em: http://educacao.uol.com.br/biografias/sigmund-freud.htm acessado em 10 de setembro de 2015.
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inquietante vária de pessoa para pessoa, porém sempre é reconhecido pela maioria, afinal quase todos, em algum momento de suas vidas passaram por alguma situação que levou o despertar de tal sensação. (FREUD, 1919). “Heimlich” é um termo usado por Freud que coincide com o oposto de unheimlich, ou seja, significa familiar e aconchegante, mas também possui outra interpretação que pode ser dada a tal palavra, a de escondido, mantido oculto. Logo unheimlich é o antônimo da primeira definição exposta, onde pode se enquadrar como tudo o que deveria permanecer oculto ou secreto, porem apareceu. Aqui se expõe a ambiguidade do termo heimlich, este que em sua duplicidade se afasta totalmente, mas ao mesmo tempo se aproxima de unhemlich. Uma das maneiras de criar um efeito inquietante é contar uma história angustiante de uma forma encantadora, que faça com que o indivíduo se veja tão entretido na história, não conseguindo se libertar dos acontecidos e do sentimento gerado pelos fatos. Deixar a incerteza do personagem ou criar um final no qual não se saiba com exatidão o que aconteceu ao personagem. Gerar a imagem do “duplo” onde as pessoas possuem aparências semelhantes e também a capacidade da telepatia, ou um indivíduo que possui o saber do outro e reconhece seus sentimentos e vivencias, criando assim um outro “eu” dentro do eu original, a própria ideia de imortalidade é a concepção do primeiro duplo. Ou ainda o retorno ao mesmo local depois de muito caminhar, dar voltas na floresta, cidades e sem ter a pretensão disso, voltar no mesmo lugar de origem. (FREUD, 1919). Nossos medos são na verdade familiares a nossa psique, eles não mudaram muito desde os primórdios. Como antigamente, hoje em nosso inconsciente não existe lugar para a mortalidade. O unheimlich é heimlich, oculto que está à tona, que experimentou uma repressão e acabou retornando. Pensamos que os sentimentos inquietantes de antigamente não existem mais em nossos contextos, porém eles subsistem entre nós, atravessam gerações e continuam quase intactos em nosso inconsciente aguardando o momento de reaparecimento, trazendo consigo a perplexidade de algo novo. (FREUD, 1919). O inquietante é oriundo do complexo infantil, a repressão. O inquietante das vivencias, quando complexas e reprimidas pelo fato de serem 162
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traumatizantes, acabam novamente confirmadas e revividas. O unhemlich da ficção consegue abranger a vivencia e vai além deste. Quando a pessoa presencia uma obra de ficção geradora do sentimento em estudo, tenta torna-lo oculto, mas ao vivenciar algo semelhante ou que recorda ao presenciado, resgata e traz à tona, como uma novidade não desejável, aquilo já vivenciado, ou sentido, ou presenciado na ficção, seja ela lida, ou assistida como na atualidade. Logo aquilo que é inquietante nos livros, filmes, na ficção, não o seriam (unhemlich) se fossem reais, pois como expõe Freud conviveríamos constantemente com isso, seria uma verdade continua, que jamais teria sido recalcada no nosso inconsciente pela constante convivência. (FREUD, 1919).



O medo na ótica de Tzvetan Todorov



Todorov nasceu em Sofia em 1939, escritor, crítico e linguista francês de origem búlgara. Depois de estudar na Universidade de Sofia, em 1963 se mudou para Paris onde fez sua tese de Doutorado que foi publicada em 1967 com o título de Literatura e significação. 117 Entre tantas obras e estudos conhecemos Gramatica do Decamerão (1969); Poética e Prosa (1971); Teorias dos símbolos (1977); os gêneros do discurso (1978); Simbolismo e interpretação (1978). Entre outras obras produziu também, no ano de 1970 Introdução a literatura fantástica. Esta última nos ajudara na discussão teórica sobre o medo que estamos elaborando. Trabalhando com alguns gêneros literários Todorov dá atenção nesta obra a Literatura fantástica, e aborda explicitando-a como uma espécie de variedade da literatura. Logo no inicio tenta definir o que é o fantástico, então começa a explicar de maneira semelhante a esta. A pessoa ao ler uma obra deste gênero vacila em sua leitura fantástica e angustiante, por não conseguir compreender se o que ocorre é natural ou não, assim sente o medo de não saber, de não estar no controle. Ou realmente acontece essas coisas fantásticas, os demônios existem, assim como fadas, bruxas e fantasmas, e então “esta realidade está regida por leis que desconhecemos” (TODOROV, 1970. p.15) ou tudo não passa de uma ilusão ou algo inexplicável naturalmente 117
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nem logicamente, revelando toda a normalidade de nosso mundo. “O fantástico ocupa o tempo desta incerteza”, (TODOROV, 1970. p. 15) ele é a “vacilação experimentada pelo indivíduo que não conhece mais do que as leis naturais frente a um acontecimento aparentemente sobrenatural”. (TODOROV, 1970. p.16) Fazendo-o assim vacilar se aquilo é real ou não, se é natural ou sobrenatural, a isto Todorov titula de efeito “fantástico”. E quando o leitor lê a obra fantástica vacila juntamente com os personagens, que em toda construção fictícia buscam saber se os fatos são naturais ou sobrenaturais. Logo o fantástico não é só vacilação, mas também é a leitura, a identificação e integração do leitor. Para Todorov o temor pode se associar com o fantástico, porém não é uma de suas condições necessárias. (TODOROV, 1970). Segundo Todorov (1970) existem duas categorias que se associam ao fantástico, o estranho e o maravilhoso. Quando as leis da realidade estão intactas na explicação dos fenômenos descritos na obra, falamos do estranho. Mas quando é necessário a admissão de novas leis da natureza para explicar os fenômenos tratados, abordamos como maravilhoso. E o fantástico se encontra nos limites de ambos os gêneros: estranho e maravilhoso. Ou seja, o sobrenatural explicado é o estranho e o sobrenatural aceito é o maravilhoso. O maravilhoso é um fenômeno ainda não visto ou por vir, por consequência, a um futuro. O estranho é quando o inexplicável é reduzido a feitos conhecidos a uma experiência prévia do passado. E o fantástico é uma vacilação no presente. Todorov (1970) a partir de uma classificação literária, qualifica algumas categorias de obras que podemos abordar de inúmeras maneiras, seguindo uma lógica estabelecida por ele. Fantástico puro, estranho, maravilhoso, fantástico maravilhoso, onde em alguns casos há uma relação com o medo daquilo que não se pode entender, a angustia de não saber o que irá acontecer, a vacilação em determinar se algo é natural ou sobrenatural está indiscutivelmente ligado ao medo.



O medo na ótica de Jean Delumeau
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Jean Delumeau é um dos historiadores mais renomados em todo o mundo. Nasceu no dia 18 de junho de 1923 na cidade de Nantes na França. Após estudar história, tornou-se um dos maiores especialistas sobre a história do Cristianismo. Ocupou durante os anos de 1975 até 1994 a função de Historiador das Mentalidades Religiosas, função na qual liderava em umas da maiores instituições de ensino Superior da França, o Collège de France.118 Possui uma vasta produção que lhe rendeu grande reconhecimento mundial. Entre as suas obras publicadas encontramos A confissão e o Perdão (1990); Mil anos de Felicidade, O que Sobrou do Paraiso (2000); De Religiões e de Homens (1997); O pecado e o Medo (1983) e História do medo no Ocidente 1300-1800 Uma Cidade Sitiada (1978), na qual abordaremos a maneira que este grande historiador discorre sobre o medo na História. O ser humano toma qualquer medida para se afastar do medo e não vivencia-lo, Delumeau compara o medo a uma tempestade que surge do nada e causa destruições, que em muitos casos são impossíveis de serem medidas. Porém muitas vezes o homem precisa enfrentar seus problemas, pois não há alternativa, ele passa a aprender a lidar com seus medos, pois é necessário que este cumpra a sua missão. Mas neste momento em que este ser está passando por problemas e pelo sentimento citado, preferiria estar fazendo ou vivenciando qualquer coisa, menos tal situação perigosa. Para o autor o medo se dá de objetos, situações e pessoas que lhe são desconhecidos. E mesmo depois de conhece-los o sentimento continua podendo ou não mudar de intensidade. Afinal a memória não se deixa esquecer, e através da história oral ou escrita perpassa as gerações. (DELUMEAU, 1978) Geralmente causado por aquilo em que o indivíduo não possui nenhum poder de exercer ou controlar, o medo existe sobre o que é incontrolável, ou passa a sensação disso. E por meio das produções literárias fantásticas conseguem expressar, e assim justificar os medos. Tal construção fictícia se dá baseada na realidade. Quando as populações sentiam o medo de determinada coisa ou situação, os fatos gerados pelas vivencias e experiências desses indivíduos refletiam em suas atitudes, logo os escritores ou contadores de história percebiam a grandeza de tal situação passavam a reproduzir os 118



Disponível em: http://www.infoescola.com/biografias/jean-delumeau/ acessado em 11 de setembro de 2015.



165



Anais do IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação Nacional de História Regional Sul (GTHRR-ANPUH) – Religiões, Religiosidades e Patrimônio Cultural - ISSN 2359-6996.



ocorridos, acrescentando, ou não, fatos fictícios as suas obras, difundindo o pavor, que já existia em uma categoria menor de expressão, com mais força, tornando-o mais presente no cotidiano. Entre os efeitos de tal sentimento, variam desde o pavor, até a falta da razão. Logo os indivíduos que são atormentados por tal sentimento tentam procurar causadores, culpados pelos seus problemas geradores de tal sentimento que ninguém gosta de vivenciar. Isso soma-se a quase, senão completa, ausência da razão. Podem usar como bode expiatório seus erros, ou de outros, como causadores de tal sentimento. As pessoas se acomodam aos costumes, ritos e vivencias, então tudo o que representa o novo é audacioso e visto como perigoso. O novo vem contra aquilo que é antigo, já conhecido. Tentar mudar aquilo que já se conhece é tentar tirar do controle a vida do indivíduo, que já estabeleceu relações com aquilo que ele já presencia e vivencia. A tentativa manter e defender suas ideologias e práticas mostram-se necessárias para as pessoas, pois todo o novo tente a destruir o antigo.



Medo na ótica de Yi-Fu Tuan



Nascido em 1930, em Tianjin, na China, estudou em escolas de vários países, como nas Filipinas, e Austrália. Se formou em Geografia em Oxford, onde também se tornou mestre em 1951. Continuou sua vida acadêmica na California, em Berkeley onde em 1957 se tornou Doutor. Escritor de várias obras encontramos A perspectiva da experiência (1983); Topofilia: um estudo da percepção, atitudes e valores do meio ambiente (1980); entre outras. A obra que nos utilizaremos para expor o tema discutido segundo este autor será Paisagens do medo (2005).119 O medo, para Tuan (2005) possui inúmeras paisagens, ele é sentido por indivíduos, podendo ser particular, interpretado e sentido de forma única ou em comunidade. Sendo causado por um ambiente de conflitos ou de tranquilidade, em cada fase da vida do indivíduo há a existência predominante de um tipo especifico de medo, ocorrendo a alteração de acordo com o meio de vivencia 119



Disponível em: https://pt.wikipedia.org/wiki/Yi-Fu_Tuan acessado em 14 de setembro de 2015
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do ser. Ou seja o meio em que a pessoa ou comunidade se encontra pode influenciar o medo seja no individual ou no coletivo. Todos os seres vivos sentem medo, este que é como uma emoção que indica perigo, ajudando na sobrevivência da espécie. Porém devido a humanidade possuir característica mais evoluídas e capacidades cognitivas superiores, o raciocínio, percepção e interpretação dos fatos e ocorridos, também tem uma maior suscetibilidade ao medo se comparada a outras raças, um exemplo disso é o medo da humilhação, vergonha, do misterioso (seres fantásticos), estes e muitos outros, todos somente sentido pelos homens. Ocorre também uma alteração do medo de pessoa para pessoa sobre uma mesma situação, havendo a influência da imaginação, esta que pode aumentar consideravelmente as proporções de tal sentimento. As paisagens do medo se associam tanto aos estados psicológicos como ao meio ambiente real, mas em ambos os casos se enquadram quanto manifestações do caos, seja ele natural ou humano. (TUAN, 2005) O seres humanos enquanto tais procuram formas de se esconder, de descansar, busca refúgios em casas, histórias e sistemas filosóficos. Estabelecendo assim fronteiras, zonas de conforto que os protegem de todas as ameaças. Afinal os medos encontram-se em todos os lugares, afetando os indivíduos conforme suas subjetividades, lugares, experiências, alterando assim as paisagens do medo. Quanto mais experiências tivermos com o meio e com os indivíduos, a troca de informação e assim o aumento de conhecimento, maior serão os tipos de medo, afinal novas realidades serão implantadas em nosso intelecto. Nesta ótica compreendemos que o sentimento em estudo sofre alteração conforme os contextos da humanidade, a realidade dos homens é refletida nos medos individuais e comunitários. (TUAN, 2005) “Conforme o homem aumenta seu poder sobre a natureza, diminui o medo que sente dela”. (TUAN, 2005. p.16) Mas a vida na cidade traz também seus medos, e assim sucessivamente as paisagens do medo vão se alterando e se estabelecendo em novas realidades e perspectivas. A raça humana é curiosa que gosta de segurança, mas também do risco. O risco pode ser pesado e analisado, não necessariamente vivenciado aquilo que o causa. Muitas coisas possuem duas formas de serem interpretadas, uma como
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outra
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representações que os indivíduos tem das casas, uma como local de segurança aos crimes e a outra como propagadora de doenças. (TUAN, 2005) Tudo aquilo que se relaciona ao desconhecido como estranhos e experiências não vivenciadas são causadoras do sentimento em estudo. O medo do futuro e da sua mortalidade, ou de um desastre natural são exemplos disso. Não saber o que irá acontecer nos próximos momentos é uma forma de entender o medo. Isto somando as diferentes paisagens do medo, conseguimos observar tal sentimento na individualidade e assim soma-lo no conjunto das comunidades humanas.



Considerações finais



Apresentadas as perspectivas dos cinco autores é possível elaborar algumas aproximações e evidenciar divergências no pensamento dos mesmos, tentando perceber os caminhos possíveis para analisar o medo enquanto um objeto histórico. Da mesma maneira que Edmund Burke (1792) explicita que o medo se dá do conhecido, daquilo que já foi vivenciado e observado, então, tratado como uma não verdade por gerar infortúnios, havendo assim uma necessidade de mudança por parte das pessoas, na qual o querer mais acarreta outras infelicidades; essa premissa é, corroborada por Freud, em O Inquietante, (1919) pois para ele o medo também se dá do conhecido, este, todavia, foi recalcado no inconsciente. Ao ser revivido em uma situação, por vezes traumática, volta à tona, porém sem que o indivíduo o reconheça, apresentando-se como novidade. O fato da pessoa ter escondido em seu inconsciente aquilo que lhe causava medo, faz com que ele trate este mesmo causador de medo como algo desconhecido. Assim o ser pode reviver em uma história de ficção o medo, se esta tiver em seu conteúdo aquilo que causa o sentimento no indivíduo. Para Freud (1919), uma história de terror só pode ser categorizada como tal, se ela trouxer à tona o medo que está no inconsciente da pessoa. Apesar do medo já existir, e ser anterior ao evento, a história será vivenciada como inédita. Ao tratar dos gêneros literários, Todorov (1970), explica que o leitor pode vacilar em suas leituras, ou seja, pode encontrar o medo e senti-lo nas 168
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obras. Todorov expõe que para ocorrer a vacilação é necessário que o indivíduo fique na expectativa de não saber se o fato que ocorre é natural ou não, haveria assim uma incitação ao sobrenatural. Tratando-se do gênero literário, a ficcionalidade do mesmo se aproxima da narrativa cinematográfica, nosso documento de análise, e permite pensar que “o estranho” é construído numa história em que o sobrenatural é explicado de forma racional. Para exemplificar tal ideia, no filme Planeta dos Macacos (1968) podemos observar um mundo dominado por símios onde a humanidade é submissa a eles, algo que foge totalmente da normalidade aceita, porém quando o final da obra se aproxima, o discurso utilizado para justificar tal fato passa a ser aceito tanto pelo personagem quanto pelo telespectador, que o entende como possível devido o contexto vivenciado pelos mesmos. A extinção da humanidade por uma hecatombe nuclear e os animais mais próximos dos seres humanos assumindo um papel de dominação e intelectualidade são ideias plausíveis frente ao contexto da Guerra Fria, das suas ameaças nucleares, um período onde a ciência torna-se a grande ditadora da verdade e teorias de que o homem evoluiu de um ancestral semelhante aos macacos e assim os animais mais próximos dos homo sapiens são aqueles expostos pelo filme. Todorov concorda com Freud, que o medo se dá do conhecido recalcado no inconsciente, logo quando o sobrenatural é explicado de maneira racional os indivíduos conseguem se identificar e assim sentir o medo. O personagem sabia da guerra no desenrolar do filme, ele sempre soube, mas apenas no final, cai de joelhos, com temor, quando o obvio se materializa, não é outro planeta, é o nosso, nós fizemos isso. Esta relação não é construída tão facilmente quando o sobrenatural é aceito na obra, afinal há uma menor identificação das pessoas com a história literária, pois vivemos em um mundo natural, que possui explicativas racionais para certas condições. Vale ressaltar que para cada contexto existe uma norma de realidade e verdade, ocorrendo mudanças nas interpretações de conceitos e fatos históricos, e isto reflete na relação leitor-vacilação-obra. Ou seja, o telespectador juntamente com e por meio do personagem da obra fictícia é levado a acreditar que a história fílmica se passa em outro planeta, e fica extremamente espantado com tal ideia. Apesar de ser algo que pode se tornar 169
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possível no imaginário coletivo, ainda não é uma realidade, e isto leva a perplexidade daqueles que vacilam na obra cinematográfica, o personagem e o telespectador. Acreditam que é algo realmente possível e normal, dentro da obra e devido a realidade que os arrastam para um mundo natural, ocorre a vacilação. Tal ocorrência é comum durante toda a viagem no mundo ficcional. Atentando Delumeau (1978), o autor analisa o medo de uma maneira que difere totalmente das já estabelecidas pelos outros autores, em sua exterioridade. Nenhum indivíduo pretende viver tal sentimento e faz de tudo para não ter de vivenciá-lo, mas isto é algo complicado, afinal para Delumeau o medo se dá daquilo que é desconhecido, como forasteiros, florestas, tempestades, doenças, e aquilo que determinado contexto não consegue trazer respostas plausíveis ou possivelmente aceitas pelos indivíduos que vivem em tal momento e local histórico. Neste sentido Delumeau distância dos outros autores, em especial Freud, pois segundo este historiador a memória não se deixa esquecer o medo depois de vivenciá-lo, ou seja, as ideias propostas por Freud de que o medo é recalcado no inconsciente, o reavivando em certas condições não podem se aproximar da proposta de Delumeau, onde o sentimento estudado só existe em relação a aquilo que é desconhecido e jamais esquecido. Para Delumeau (1978) existem medos cíclicos, que retornam a sua força conforme os contextos, como doenças e guerras. A presença deles ressurgem potencialmente dependendo dos contextos vivenciados pelas populações. E isto ocorre conscientemente e ao renascimento ou uma maior presença deles, reaparecem as sedições populares, causadoras de mais infortúnios e medos. Tudo aquilo que não possui maneiras de se controlar, entender e aceitar, são causas de medos e de sedições. E chegamos ao nosso último autor, Yi-Fu Tuan (2005). Por meio de sua discussão, podemos estabelecer uma comunicação entre todos os autores ao longo do discurso de que o medo é estabelecido individualmente e coletivamente dependendo do meio vivenciado pelas sociedades. Aquilo que determinada comunidade presencia, convive e entende é projetada nos seus medos, seja ela civilizada ou natural, encontramos aqui uma ideia estabelecida por Burke, afinal as sociedades naturais tinham problemas e medos, somando a tentativa de mudar e causar a artificialidade, trazendo novos inconvenientes e 170
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medos estabelecendo as sociedades atuais. Logo, seja natural ou não, as populações se depararão com o sentimento em estudo, ressaltando que para Tuan, é o contexto que o influenciará. Uma sociedade tribal que vive em uma mata onde é fácil encontrar alimentos, onde seus membros não enfrentam grandes perigos e o clima é pacifico não terá grandes medos se comparada a uma sociedade que enfrenta uma vida cheia de hostilidades. Podemos então ressaltar o que há mais de importante para nossa pesquisa segundo este autor, seriam os locais e momentos históricos que edificam os medos. Dois filmes de diferentes contextos podem possuir um mesmo título e tema, porem ao exporem suas justificativas poderemos encontrar diferenças. Assim como os filmes Planeta dos Macacos (1968) e Planetas dos Macacos a Origem (2011), em ambos o medo é expressado na extinção da raça humana, mas suas justificativas diferem. No primeiro filme ela ocorre por meio de uma guerra nuclear, no segundo a partir de um vírus. Duas justificativas distintas devido aos diferentes contextos, um de ameaças nucleares entre países e outro de proliferações de vírus e doenças como H1N1, HIV e Ebola.
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ENTRE CRENÇA E DESCRENÇA: A POSTURA CIENTÍFICA DE RICHARD DAWKINS EM DEUS, UM DELÍRIO Maria Helena Azevedo Ferreira* Resumo: Este artigo teve por objetivo entender o modo como Richard Dawkins em sua obra Deus, um delírio (2007) apresenta a noção de crença religiosa e como a religião estaria em confronto com a postura por ele defendida. Ao mesmo tempo em que Dawkins percebe a religião, mais especificamente sua prática, enquanto maléfica para a sociedade atual, o biólogo também produz um discurso voltado para a legitimação de sua postura de “um descrente profundamente religioso”. Desse modo, elencamos a discussão de Dàniele Hervieu-Léger (2008) acerca do contexto da modernidade, como também as reflexões de Bruno Latour (2012) sobre a dinâmica do homem moderno. Palavras-chave: Crenças; Ciência; Religião; Richard Dawkins; Homem moderno.



Between belief and disbelief : the scientific position by Richard Dawkins in The God Delusion Abstract: This article aimed to understand how Richard Dawkins in his book God Delusion (2007) has introduced the notion of religious belief and how religion would be at odds with the position defended by him. While Dawkins has seen religion, more specifically religion practice, as evil for today's society, he also has produced a focused discourse to legitimize his stance like "a deeply religious nonbeliever". This way, we have chosen Daniele Hervieu-Léger (2008) discussion about modernity’s context, likewise Bruno Latour’s (2012) reflections about the dynamics of modern man. Key-words: Beliefs; Science; Religion; Richard Dawkins; Modern man.



Richard Dawkins publica a obra Deus, um delírio em 2006, assumindo, portanto



afirmações



acerca



do



fenômeno



religioso



no



contexto



da



modernidade, marcando ao mesmo tempo seu posicionamento enquanto ateu e também como religioso.



Neste sentido, procuramos pontuar brevemente



acerca do panorama religioso das sociedades europeias ocidentais na conjuntura moderna, a partir disso, podemos constatar os mecanismos de ação do homem moderno, tendo como perspectiva o posicionamento de Richard Dawkins em sua referida obra. *
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Com isso, se faz necessário a abordagem de Dàniele Hervieu-Léger (2008) acerca do contexto da modernidade. Para a autora, esse período inaugurou um novo tipo de relacionamento do homem para com o sagrado. Podemos, portanto, inferir acerca das possibilidades da postura de Dawkins no contexto histórico da modernidade. Hervieu-Léger (2008) aponta que a modernidade se reformula com base em



quatro



panoramas



centrais.



Primeiramente,



Hervieu-Léger



(2008)



argumenta que nas sociedades ocidentais europeias a modernidade se construiu nos “escombros da religião”, isso quer dizer que homem moderno negaria a aproximação com o sagrado em nome de sua autonomia, tendo em vista a razão como arcabouço. Entretanto, a historicidade dessa sociedade continuou a pautar-se na religião, isto é, a concepção escatológica baseada no progresso científico e da razão, traz consigo, por exemplo, as reminiscências das representações judaicas e cristãs do fim do mundo. A concepção de história e progresso perde sua força durante o século XX, século marcado por duas guerras mundiais, totalitarismos e crises econômicas. Mas ainda assim, os valores fundadores da modernidade permaneceram, como a razão e o conhecimento. A realização humana não aconteceria com base no passado, ela estaria sempre voltada para a “antecipação”, ou seja, a sociedade moderna valoriza a inovação geradora de novas necessidades ilimitadas. Essa modernidade, entretanto, está a buscar uma realização que se encontra no futuro. (HERVIEU-LÉGER, 2008): “Mas esta modernidade se re-apropria do sonho de realização antes oferecido pela utopia religiosa, projetando e prometendo, sob formas seculares diversas, um mundo de abundância e de paz, finalmente realizado.” (HERVIEU-LÉGER, 2008, p.39)



Existe, portanto, um paradoxo nessas sociedades modernas, para Hervieu-Léger (2008) esse paradoxo é fundamentado na “lógica por antecipação”, na qual é preciso produzir cada vez mais, cada vez mais depressa; cria um espaço sempre renovado para inserções do imaginário. A realidade do presente, permeado por contradições, e a perspectiva do futuro, cria um espaço de expectativas. Este espaço de expectativas gerado no seio da modernidade, em conformidade com as necessidades humanas, que seriam
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cada vez mais ilimitadas, gerando, assim novas formas de religiosidade. (HERVIEU-LÉGER, 2008) Contudo, o avanço da modernidade também produziu variadas incertezas, resultantes da sua própria dinâmica. Consequentemente as explicações formalmente instituídas perdem sua credibilidade, desse modo, as religiões tradicionais, as teorias econômicas e políticas caem em uma “crise de transmissão” de seus valores. Para as instituições, a transmissão de seus valores é a base de sua continuidade no decorrer do tempo, assim, essa “crise de transmissão” é importante, pois pressupõe ajustamentos necessários da instituição para com a sociedade. (HERVIEU-LÉGER, 2008) No entanto, Hervieu-Léger aponta que na modernidade esta “crise de transmissão” se modificou profundamente. Os indivíduos já não utilizam as premissas institucionais como referenciais prontos de conduta, há, dessa forma, um novo ritmo de sociabilidade, no qual as experiências individuais ganhariam primazia, em detrimento as demandas institucionais. Neste espaço, onde as inclinações individuais ganham destaque, a multiplicidade de crenças e valores tende a expandir-se. Os mecanismos de identificação dos quais os indivíduos se munem se mostram na modernidade enquanto instrumentos de auto-referenciação. Hervieu-Léger (2008) apresenta algumas dimensões de identificação, dentre as quais podemos destacar a “dimensão ética”. Segundo a autora, essa dimensão se basearia nos valores transmitidos as mensagens proferidas, não se caracterizando pela pertença a determinada comunidade, assim os pertencentes não são nitidamente identificados. As considerações de Hervieu-Léger (2008) são importantes quando observamos um indivíduo que no século XXI manifesta um tipo de crença incrédula e que produz um discurso de ataque à religião ao mesmo tempo em professa um tipo de religiosidade. Dessa forma, a questão que se instaura é quais as possibilidades que permitem que Dawkins, enquanto indivíduo produto e produtor do seu tempo desenvolva uma postura assentada na instituição científica, fazendo usos específicos dessa instituição tanto para crença como para a descrença.
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A religiosidade no contexto moderno: um olhar para a crença em Richard Dawkins



Enquanto homem moderno, Richard Dawkins se apropria em suas formas discursivas do modelo racional, que busca afastar-se da religião, ao mesmo tempo em que fundamenta a supervalorização do conhecimento, enquanto aparato científico. No entanto, Dawkins assume um tipo específico de religiosidade no século XXI, entendendo que a mesma se configura enquanto uma crença com “respeito merecido”, separando-a de qualquer influência de cunho teísta. Hervieu-Léger aponta que o contexto da modernidade abriu caminho para o surgimento de uma multiplicidade de crenças. Já no primeiro capítulo de sua obra o autor se auto-intitula como “descrente profundamente religioso”, elaborando uma religiosidade denominada “religião einsteiniana”. Dawkins entende que a “religião einsteiniana” não é algo particular, mas também é professada por cientistas como Stephen Hawking, Ursula Goodenough e o próprio Albert Einstein. Segundo Dawkins, essa religiosidade não teria como prerrogativa a existência de um deus pessoal. A religião einsteiniana se fundamentaria na ideia da existência de mistérios no mundo natural, o qual nos atingiria apenas indiretamente, contemplar esse mundo invisível seria a baliza dessa religiosidade: “Ter a sensação de que por trás de tudo que pode ser vivido há alguma coisa que nossa mente não consegue captar, e cujas beleza e sublimidade só nos atingem indiretamente, na forma de um débil reflexo, isso é religiosidade.” (EINSTEIN apud DAWKINS, 2007, p.43)



Dawkins entende que natureza é capaz de trazer consigo o sentimento religioso e de extasiar o ser humano. Tal preposição, faz com que o plano material ganhe ares de divinização. Com isso, o materialismo religioso ao qual Dawkins se reporta, assume Albert Einstein como um dos principais nomes deste tipo de religiosidade. Segundo Dawkins, Einstein admirava o panteísmo de Baruch Spinoza, famoso racionalista do século XVII,



como já afirmou:



“Acredito no Deus de Spinoza, que se revela na harmonia ordenada daquilo 175
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que existe, não num Deus que se preocupa com os destinos e as ações humanas” (EINSTEIN apud DAWKINS, 2007, p.42). Em sua narrativa Dawkins demonstra que o panteísmo seria “um ateísmo enfeitado”, no qual pronomes como “Deus” seriam de caráter meramente metafórico. Com isso, ao entender-se como um religioso no sentido einsteiniano, Dawkins aproxima-se de uma percepção panteísta do mundo. Dawkins elege a ciência como principal modelo organizador do caos inerente ao mundo natural, fazendo usos específicos da mesma em favor de sua religiosidade. A crença religiosa de Dawkins no contexto moderno nos permite supor que a ciência, que sustenta um discurso racionalizado e objetivo, é apropriada por Dawkins enquanto dispositivo racional para sua religiosidade. Na modernidade, onde a “lógica por antecipação” cria um espaço renovado para inserções no imaginário, que paradoxalmente está ligado ao um “pensar racional”;



posições



como



a



de



Dawkins



marcam



presença



por



instrumentalizarem as instituições de acordo com seus mecanismos de autoreferenciação. A religiosidade de Dawkins concebe o transcendente, mas não aquele pautado na instituição religiosa. Há em Dawkins uma contestação do monopólio do transcendente, termo que na atualidade está formalmente ligado a concepção do metafísico, mas que para Dawkins pode e deve ganhar novos contornos. A nova configuração do transcendente proposta quer se desprender do conceito “ultrapassado” que a palavra “religião” designa: “Todos os livros de Sagan tocam no nevo exposto do assombro do transcendente monopolizado pela religião nos últimos séculos. Meus livros têm a mesma aspiração. Em conseqüência disso, muitas vezes me vejo descrito como um homem profundamente religioso. Uma estudante americana me escreveu dizendo que tinha perguntado ao seu professor se ele tinha uma opinião sobre mim. ‘É claro’, ele respondeu. ‘Ele tem certeza de que a ciência é incompatível com a religião, mas vive se extasiando com a natureza e com o universo. Pra mim, isso é religião!’ Mas será a ‘religião’ a palavra certa? Acho que não. (DAWKINS, 2207, p.35)



Portanto, observamos que apesar da obra de Dawkins se caracterizar por um ateísmo militante, ao mesmo tempo não deixa de proclamar a religiosidade do autor; uma religiosidade que nega as instituições religiosas e 176
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que se proclama enquanto um sentimento possível na era da modernidade científica. Entendemos que a religiosidade de Dawkins se atenta a um panteísmo, que toma enquanto sistema organizador os padrões de funcionamento da ciência, portanto, percebemos que a ciência para Dawkins não é um objeto divino a priori. A ciência neste sentido é sacralizada a partir do momento em que se toma a mesma enquanto portadora de uma linguagem autorizada, capaz de condensar a “nova” configuração do transcendente professada por Dawkins. Ao legitimar sua religiosidade, Dawkins contesta as crenças que tomam o metafísico enquanto objeto divino e interventor. A partir disso, o movimento de militância se torna necessário não somente para os religiosos, mas também para os ateus, explicitando a esses um modo específico de “não crer” alinhado ao um modo de “crer”. Assim, a intenção de Dawkins seria também combater essa diversidade de posturas descrentes em favor de uma unidade social crente/descrente específica, em um contexto em que a modernidade pressupõe a auto-referenciação individual?



Uma crença incrédula? Considerações sobre a postura de Richard Dawkins



Enquanto produto e produtor de seu tempo, Dawkins percebe as incertezas que rondam a modernidade e age a partir das mesmas, mas também está sujeito a assumir ele próprio, em sua religiosidade, diversas convenções sociais historicamente construídas. Sua religiosidade se apresenta alinhada a um discurso ateísta, que nega a existência de intervenções divinas na realidade. Importante perceber, portanto, como crença e descrença se articulam na preleção de Dawkins. A militância ateia de Dawkins pressupõe a coexistência de processos distintos que compõem sua narrativa. Ao observamos a religiosidade de Dawkins alinhada ao seu ateísmo, podemos perceber que sua descrença não pressupõe a aniquilação do sentimento religioso. O ateísmo para Dawkins já não se mostra mais como somente um movimento de negação, mas sim um movimento de ação, no qual o monopólio do religioso é reivindicado e é preciso articular-se em favor de um ideal. 177
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A concepção de crença e descrença em Richard Dawkins, na perspectiva da história das ideias, pode ser passível de entendimento a partir dos apontamentos de Arthur Lovejoy (2005). A postura crente/descrente de Dawkins na narrativa de sua obra pode ser entendida enquanto um sistema de pensamento, permeado por processos distintos que se encontram na prática discursiva. Para Lovejoy (2005)



é necessário efetuar o desmembramento



desses sistemas de pensamentos, composto por



“idéias-unidade” que



constituem processos mais amplos. Desse modo, abrem-se possibilidades de entendê-los como processos instáveis e que carregam em si vários elementos. Desse modo, Lovejoy (2005) aponta que esses “amplos movimentos” podem ser compostos por disposições inconscientes, que são expressas por “hábitos mentais” implicitamente ou explicitamente. Entretanto, Lovejoy (2005) aponta que ao perceber o que ele chama de “phatos metafísico” - inerente na construção de posturas filosóficas dos indivíduos - é possível para o historiador das ideias demonstrar as tendências variantes, que os sujeitos inseridos dentro de correntes de pensamento possuem. Assim, o historiador pode assimilar a dinâmica de uma concepção tendo em vista sua natureza, sua construção histórica e a manifestação da mesma nos estágios de reflexão do sujeito. Ao se atentar para a historicidade do ateísmo, Georges Minois (2014) demonstra que a descrença, juntamente com a crença foi fenômeno presente no decorrer da história do ocidente europeu. Para Minois (2014) o ateísmo está assentado na afirmação do indivíduo enquanto ser solitário no universo, entretanto o autor também afirma que as posturas deste ateu é variada e muitas vezes dissidente. Com isso, mais do que uma negação o ateísmo se configura enquanto movimento de afirmação do ser humano enquanto sujeito autônomo. Minois (2014) afirma que no século XIX o ateísmo tendeu a se caracterizar como um movimento de ação, ou seja, a partir desse momento são articuladas bases de funcionamento do movimento ateu. Assim, o ateísmo cria bases para compor a sua negação e construir-se historicamente até a modernidade: “Perseguido durante séculos, ele consegue direito de cidadania no século XIX e acredita que pode proclamar a 178
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morte de Deus, substituindo-o por seu próprio sistema de mundo. Mas percebe, no fim do século XX, que nada está decidido.” (MINOIS, 2014, p.723)



Para Dawkins, portanto, existe a necessidade de militância, assim sua descrença, por se basear na contestação, adota algumas estratégias de ataque a outras manifestações religiosas. Percebemos, portanto, duas principais estratégias de crítica adotada por Dawkins, a primeira diz respeito à desconstrução das concepções das crenças supracitadas, apresentando alguns aspectos inerentes a elas e as colocando como incompatíveis com a nossa realidade vigente, em um tempo em que a razão segundo ele deveria ser dominante. Tal atitude é direcionada de forma a considerar pontos específicos a cada religião, mostrando como cada crença teria características negativas. A segunda estratégia identificada, com relação a crítica de Dawkins, é de caráter mais geral, ou seja, com a apresentação de todos os males que judaísmo, cristianismo e islamismo ocasionariam, considerando seus discursos e práticas, seria possível traçar, na concepção de Dawkins, um denominador comum à superstição religiosa, enquadrando em todas suas características como maléficas. Há, portanto, uma caracterização do que a religião englobaria, para a partir disso configurar um discurso que fundamente a visão de mundo de Dawkins, que por sua vez se basearia em contrapor ciência e religião. Esse movimento de ação de Dawkins engloba suas disposições inconscientes e também os recursos simbólicos disponibilizados pelo meio, observando que o meio social no qual está inserido pressupõe um terreno fértil para contestação dos espaços, especialmente o religioso. É possível, portanto, refletir acerca dos mecanismos de ação do homem moderno, observando os mesmos na figura de Richard Dawkins.



A construção dos fe(i)tiches: análise dos mecanismos de ação do homem moderno



Ao analisarmos a postura de Dawkins, que toma por base um ateísmo militante, observamos que há uma dinâmica de destruição do que se acredita 179
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ser um conjunto de velhas crenças que estariam no caminho do desenvolvimento da fé e da razão. Latour (2012) identifica neste tipo de postura, no que se refere ao homem moderno, um movimento por parte do mesmo que acusa os outros de fabricarem seus ídolos com suas próprias mãos. O fato de haver a construção desses ídolos, que depois irão exercer um poder de dominação, se mostra como uma “crença ingênua” e portanto deve ser eliminada, na concepção dos modernos. Assim, o que se mostra objeto de incomodo deste indivíduo é a fabricação de divindades, tal fato cria um distanciamento do que é aceitável ou não dentro da concepção moderna. Entre o “saber” o “crer”, o crer neste sentido viria de uma concepção arcaica que envolveria o fazer esses deuses e ao mesmo tempo acreditar que os mesmo têm poder sobre a vida das pessoas, o saber, por sua vez, consistiria em uma construção moderna, que aponta o que é verídico ou não. No processo de afastamento que o homem moderno pretende empreender da esfera religiosa, Latour argumenta o que este ao apontar que o homem religioso fabrica seus deuses, acaba por se enquadrar no que o autor coloca como “anti-fetichista” que: “È aquele que acusa um outro de ser fetichista. Qual é o conteúdo desta denúncia? O fetichismo, segundo acusação estaria enganado sobre a origem da força. Ele fabricou o ídolo com suas mãos, com o seu próprio trabalho humano, suas próprias fantasias humanas, mas ele atribui este trabalho, estas fantasias, estas forças ao próprio objeto fabricado.” (LATOUR, 2012, p.26)



A função do anti-fetichista se mostra, pois, acusar de que o outro fabrica seu objeto de adoração e também mostrar que todas as coisas são inerentes ao sujeito, não existem outros agentes que possam interferir nas estruturas humanas. Com isso, o homem moderno pretende transformar “o criador em criatura”, tomando para a si sua autonomia, fazendo parte de um processo o qual Latour (2012) coloca como uma “reconciliação consigo mesmo”. Dawkins, enquanto indivíduo inserido no contexto da modernidade, quando se propõe a pensar um mundo dentro dos limites da materialidade, ele atribui a ciência o cargo de recuperar essa autonomia humana e trazer o que antes se encontraria envolto no obscurantismo religioso, para a o indivíduo, que por sua vez passaria a rejeitar os deuses e basear-se nas concepções inerentes a materialidade. 180
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No entanto, Latour (2012) coloca que este resgate do sujeito procurando ser autônomo em relação às suas divindades, ganha um corpo social, ou seja, essas concepções não permanecem somente no âmbito individual e a partir do momento que apresentam uma



coletividade,



adquirem também uma



corporeidade e certa autonomia. Esta autonomia adquirida, em algum momento vai tornar-se determinadora de ações, acontece, deste modo, o que o autor coloca como a “inversão da inversão”, ou seja, ao destruir os ídolos fabricados e colocando o sujeito enquanto agente atuante há uma transferência de força; pois agora o aspecto determinador vai passar a ser a sociedade e suas estruturas criadas para compreender as realidades existentes. O crer de Dawkins busca forças para legitimar-se na ciência. A ciência, neste sentido, se mostra enquanto linguagem autorizada para Dawkins compor a multiplicidade de seu discurso. Esta, para Dawkins, tem um aspecto essencial que a torna legítima para colocar o que é verídico ou não, que é a questão da evidência científica. Este ponto seria o elemento que separaria razão de ilusão, em outras palavras a evidência científica, enquanto ponto fundamentador da superioridade da ciência em detrimento da religião, seria o que determinaria o que seria um “objeto-encantado” e um “objeto-feito”. Quando moderno, olha para o seu próprio fetiche o pólo de visão muda e este passa a designar a ciência enquanto aval para se legitimar frente ao discurso religioso: “Mas, parafraseando um aforismo cuja fonte eu não saberia precisar, quando dois pontos de vista contrários são manifestados com a mesma força, a verdade não está necessariamente no meio dos dois. É possível que um dos lados esteja simplesmente errado. E isso justifica a paixão do outro lado [...] O verdadeiro cientista, por mais apaixonadamente que ‘acredite’ na evolução, sabe exatamente o que é necessário pra fazê-lo mudar de opinião: evidências.” (DAWKINS, 2007, p.17-18)



Assim, essa ciência se torna, por meio do que se considera uma evidência científica, um meio que ao mesmo tempo sacraliza e dessacraliza o mundo. Pois ao mesmo tempo em que Dawkins busca dessacralizar o mundo através da crítica a religião, ele o sacraliza por meio de sua religiosidade materialista, que considera a evidência como o principal modo de averiguação da realidade. 181
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Neste momento há um movimento paradoxo no discurso de Dawkins, onde ao mesmo tempo mora o afastamento da religião sobrenatural e a sacralidade legitimada pela evidência científica. Mas essa sacralidade não se permeia somente pela evidência científica, enquanto possibilidade de desvendar a “realidade”, mas também pela admiração pelo que está velado, pelos mistérios que o mundo traz consigo. Neste momento é que se instaura a religiosidade auto-referenciada de Dawkins, que busca respaldo em usos específicos da instituição científica. A utilização da linguagem autorizada da ciência permite que Dawkins se remeta a ela enquanto uma determinadora das realidades humanas, mesmo que em seu discurso persistam uma variedade de crenças dispersas. Dawkins elenca as “provas científicas” como catalisadoras das convenções sociais. Tal cenário aproxima “fato” e “fetiche”, no que diz respeito a construção e verdade, ou seja, para Latour (2012) a realidade seja ela construída em laboratórios ou na fabricação de deuses, estaria englobada no que ele denomina como “fe(i)tiche”. Outro aspecto que nos permite definir um anti-fetichista e ao mesmo tempo entendermos a configuração do que seria um “fe(i)tiche”, segundo Latour (2012), são os termos construtivismo e realismo. Ao fomentar a crítica em relação aos fabricadores de fetiches, o homem moderno coloca em oposição, no plano do discurso, construção e realidade, dessa forma enquanto que a construção, pelo fato de ser artefato humano, se remeteria à ficção e portanto não-verdade, a realidade por sua vez seria o fato, que acredita-se não ter a intervenção humana. No entanto, ao nos atentarmos para a prática, construção e realidade tornam-se sinônimos, pois fora disso não existe produção de conhecimento. Assim, o homem moderno ao pretender livrar-se dos deuses nada mais faz que seguir um discurso teórico onde realidade e construção estão em planos completamente opostos. O discurso dos modernos, parte, portanto, segundo Latour (2012), dessa separação entre construção e verdade, entendendo como realidade quadros que ninguém construiu. Deste ponto de vista em tese, o discurso moderno ganha ares de uma quase a-humanidade, pois ao negar a construção enquanto verdade e portanto estabelece padrões inatingíveis no que diz respeito a ela.



182
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Importante ressaltar que essa dinâmica proposta por Latour (2012) apresenta como pressupostos dois tipos de “denúncias”, a primeira é mais evidenciada que se refere aos modernos rejeitando as divindades, a segunda sugere uma reflexão maior que percebe esses mesmos modernos enquanto criadores de outros fetiches que iram os transformar em sujeitos determinados em um passo seguinte, neste processo construção e realidade ganham um distanciamento na teoria e uma aproximação na prática. Ao observarmos o ateísmo militante de Dawkins, é preciso separar ao mesmo tempo aglutinar os termos construção e verdade, ambas as posições vão ser utilizadas em momentos diferentes na postura do cientista. Em seu discurso, o que é construído e que se considera como fato devem manter-se distanciados, na medida em que este é um dos instrumentos de Dawkins para tornar a religião ilegítima, no seu movimento de conversão tudo é possível para mostrar como religião já não nos oferece as explicações necessárias. Dawkins entende que a ciência também faz parte de uma construção humana, no entanto há um aspecto que o permite distanciar discurso e prática, ou seja, olhar para religião e ciência, não como construídas com valores iguais. O disparate em relação a duas é um plano de fundo o qual Dawkins parte como pressuposto, que não permite mais a superstição e pede para que as pessoas pensem racionalmente. Dessa forma, prática e discurso, construção e verdade, se mostram termos relativos na postura de Dawkins, pois entendemos que tal posição esboçada pelo autor não faz parte de uma ingenuidade do homem moderno, mas sim de um jogo de valores os quais nos permitem pensar os agentes históricos como seres não-estáticos que se permitem articular discursos e práticas de acordo com os seus interesses. Na composição do “fe(i)tiche” entraram em cena duas principais premissas, que vistas de uma forma superficial parecem opostas, no entanto analisando de forma mais profunda fazem parte do mais essencial do fe(i)tiche moderno. Ao mesmo tempo em que construção e realidade não têm seu elo rompido completamente, pois sem isso, segundo Latour (2012) a criação já não é possível, o elemento da destruição é um ponto fundamental na constituição do moderno, há neste ponto de vista um movimento de destruição e reconstrução. Assim, há uma conjuntura que permite que esses dois quadros sejam destruídos e reconstruídos, pois, segundo Latour (2012) as bases do 183
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homem moderno não foram completamente destruídas, isso porque sem estas ficaria impossível qualquer modo de ação. Neste sentido há uma separação bem demarcada da teoria e da prática, por parte dos modernos. Na teoria deve se escolher entre fatos e fetiches, categorizando e os separando veementemente, na prática se constituem os “fe(i)tiches”, onde construção e realidade são aproximados no intuito de dar uma eficácia ao mesmo, além disso cria um ambiente independente onde a ciência pode inovar-se acreditando estar longe da interferência dos fetiches, neste



plano abaixo não existe uma distinção clara, assim, construção e



realidade podem operar em conjunto livremente. (LATOUR, 2012) Dessa maneira, existe uma dupla vantagem que está no fato de que no plano teórico é necessário que a ciência se legitime enquanto uma produtora de verdades, livre da interferência dos mitos e de uma construção humana, sendo, portanto, tida como verdadeira e na prática a ciência pode se utilizar do aparato da construção de realidades, sem que isso ganhe uma conotação negativa. Interessante observar na configuração do “fe(i)tiche” moderno, que ao mesmo tempo que há uma clara separação entre teoria e prática, oferece suporte uma a outra na medida em que a teoria fundamenta o discurso científico e a prática permite que ela funcione, impregnada de destruições, reconstruções e apropriações. (LATOUR, 2012) A configuração do dispositivo do “fe(i)tiche” moderno, segundo Latour (2012), é orientada por três principais fatores: o da “quebra”, do “passe” e por fim da “restauração”. Primeiramente para compreendermos o fenômeno da “quebra” é preciso nos atentar ao movimento de legitimação que a ciência tem de passar, dessa maneira a distinção entre fatos e fetiches se torna fundamental, pois há o rompimento com um conjunto de elementos com a pretensão de se instalar o que seria novo. Com isso abre-se espaço para a configuração do “passe”, neste momento a ciência adquire a função de produtora de verdades, essas verdades são construídas e essa construção não ocorre a partir do nada, a realidade a ser constituída estabelece uma ligação, para fins práticos, com aqueles aspectos que se acreditavam derrubados, formatando o que seria uma realidade produzida por métodos de verificação atualizados. Dessa forma, com a constituição de “nova” realidade entra em cena a “restauração”, onde 184
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novamente tem de se recorrer ao processo de destruição daquela verdade fundamentada. (LATOUR, 2012)



Considerações finais



A partir das considerações de Hervieu-Léger acerca do contexto da modernidade e de Latour (2012) sobre os mecanismos de ação dos modernos, podemos inferir algumas hipóteses com relação a descrença/crença de Dawkins no século XXI. O novo tipo de relacionamento com o sagrado inaugurado pela modernidade, onde as instituições perdem a força de controle sobre as práticas do indivíduo, reverberam sobre o discurso e a postura científica de Dawkins de variadas formas. Em Deus, um delírio, são expressas formas de crença e descrença, estas são construídas concomitantemente na narrativa de Dawkins. Pensar as manifestações dessa crença/descrença é possível quando nos voltamos para o panorama inaugurado pela modernidade. No qual as formas individualizadas de crença ganham primazia em detrimento das demandas institucionais, como isso Dawkins manifesta um tipo de religiosidade, onde a figura de um deus pessoal já não é mais presente. Essa religiosidade permite, inclusive o ateísmo, ateísmo preocupado em reclamar por espaço, espaço este ocupado pela religião. Enquanto instrumento de combate a ciência é instrumentalizada como linguagem autorizada para empreender a crítica a religião. Com isso, os mecanismos de ação de um homem moderno que quer ver-se livre dos “fetiches” não escapa dos próprios objetos de veneração. Em conclusão, podemos pensar teoricamente a postura científica de Richard Dawkins no século XXI, marcado pelo desenvolvimento das prerrogativas modernas, enquanto um indivíduo que inserido em seu contexto, atende as premissas do seu tempo, mas também elabora táticas de produção discursiva. Não se trata, portanto, de entender Dawkins enquanto um porta-voz de uma instituição, mas podemos levantar a hipótese de que este se remete a ciência enquanto pura no plano teórico, mas empreende as múltiplas facetas e usos da mesma, articulando sua religiosidade e sua irreligiosidade a partir de um diálogo com a sociedade moderna. 185
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FESTA DE SANTO NA BENZEDEIRA: PENSANDO O ESPETÁCULO COMO SISTEMA MIDIÁTICO. Aline Suzana Camargo da Silva Cruz* Resumo: Dona Nilda é uma benzedeira que atua no município de Matinhos/PR desde 1992, realizando todos os anos no mês de setembro, a festa a São Cosme e Damião. Uma vez que esse evento é precedido e sucedido por intenso envolvimento da mídia local, a proposta deste trabalho consiste em uma análise da festa como possibilidade de mediatização das práticas da benzedeira. Para tanto, dividimos o texto em quatro partes: na primeira, apresentamos nosso objeto de estudo ao leitor; na segunda, explanamos nossa hipótese de trabalho; na terceira, discorremos acerca da mídia ao longo da história e, na última parte, apresentamos a conclusão do trabalho. Nosso alicerce teórico-metodológico foram as reflexões desenvolvidas por Peter Burke e Asa Briggs na obra “Uma história social da mídia. De Gutenberg à internet”, que, através de profícuo diálogo travado com conceitos caros à história cultural, conduziram a uma argumentação favorável a hipótese proposta. Palavras- chave: “Festa”, “benzedeira”, “mídia”, “religiosidade”, “secularização”.



Holy party healer: Thinking the spectacle as media system. Abstract: Owner Nilda is a healer that works in the municipality of Matinhos / PR since 1992, performing every year in September, the feast of Saints Cosmas and Damian. Since this event is preceded and succeeded by intense involvement of local media, the purpose of this paper is to a party analysis as the possibility of media coverage of the healer's practices. For that, we divided the text into four parts: first, we present our study the reader object; in the second, we expounded our working hypothesis; in the third, we discus about the media throughout history and in the last part, we present the conclusion of the work. Our theoretical and methodological foundation were the reflections developed by Peter Burke and Asa Briggs in the book "A social history of the media. From Gutenberg to the Internet ", which, through the dialogue with expensive fruitful concepts to cultural history, led to a favorable argument the hypothesis proposed. Key- words: "Party", "healer", "Media", "religion", "secularization.”



1. A crença em Dona Nilda Benzedeira e sua festa a São Cosme e Damião no município de Matinhos/PR (1992-2014)120



*



Mestranda no Programa de Pós- graduação em História da Universidade Federal do Paraná (PPGHIS/UFPR), na linha de pesquisa “Intersubjetividade e Pluralidade: Reflexão e Sentimento na História”, sob a orientação da Profa. Dra. Karina Kosicki Bellotti. E:mail: [email protected]. 2As informações concedidas por Nilda Teles da Silva – bem como por demais moradores da cidade de Matinhos- acerca de suas práticas e da festa a São Cosme e Damião, foram obtidas pela pesquisadora através de entrevistas realizadas no ano de 2013.
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Nilda Teles da Silva, popularmente conhecida como “Dona Nilda Benzedeira”, “Tia Nilda Benzedeira” ou ainda “Avozinha” – como, segundo ela, a maioria lhe chama atualmente – é a mais velha dentre dez irmãos. Filha de José Dinarti da Silva e Maria Vaz da Silva, nasceu em oito de agosto de 1933 no município de Contenda (PR). Ao ser indagada quanto a sua formação religiosa, Dona Nilda afirma que é filha de pai espírita e mãe católica, mas que professa a religião da mãe, enfatizando que realizou sacramentos católicos como primeira comunhão e crisma e que frequenta a missa sempre que possível. Segundo a benzedeira, seu pai, José Dinarti, era benzedor e “recebia” espíritos, ou seja, de acordo com a doutrina espírita, era um médium - “pessoa que pode servir de intermediária entre os espíritos e os homens”121- mas que não se dedicava por considerar um empenho muito grande, apesar de, mesmo sem gostar muito, benzer males como picadas e cobreiros, muito constantes na área rural em que residiam. Dona Nilda afirma que não é médium como seu pai, mas que acredita piamente receber ajuda de espíritos que foram médicos em vida, nas ocasiões em que benze pessoas doentes. Diante disso, deparamo-nos com certa impossibilidade de classificar as práticas realizadas por Dona Nilda como pertencentes a uma determinada religião, pois, uma vez que a benzedeira se define como católica mas acredita em preceitos do espiritismo, identificamos aí um hibridismo religioso, ainda mais se nos voltarmos à cultura material do oratório no qual realiza os benzimentos, que contém além dos santos pertencentes ao cristianismo, uma imagem de Iemanjá, por exemplo, que pertence ao panteão das religiões afro-brasileiras. Única dentre os dez irmãos a ter o “dom de benzer”, Dona Nilda iniciou as atividades de benzedeira com apenas doze anos, idade em que diz ter sido acometida por reumatismo, o que fez com que seu pai procurasse um remédio homeopático para ela em outro benzedor, que residia na cidade de Guajuvira (PR) e era conhecido como “Compadre Joanino”. Ela afirma que quando o senhor José Dinarti voltou para casa, já estava curada por um benzimento à distância que compadre Joanino teria realizado, fato que considera como marco inicial de sua missão como benzedeira. Dona Nilda relata que após esse



121KARDEC,



Allan. O livro dos médiuns. 71. Ed. Rio de Janeiro: FEB, 2003. p.577.
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ocorrido, logo realizou seu primeiro benzimento, que seria de um rapaz que estava com cobreiro na orelha e foi à procura das práticas do senhor José Dinarti. Como ele não estava em casa, assumiu o posto do pai, segundo ela, incentivada por uma voz que dizia: “Vai você”. Expondo detalhes sobre seu primeiro benzimento, Dona Nilda explica que pegou uma caneca e foi até o córrego que havia atrás de sua casa para apanhar água. Lá também pegou três brotinhos verdes e, em posse disso, benzeu o rapaz, que retornou melhor no outro dia e, após seis benzimentos, segundo ela, estava curado. Dona Nilda conta que após esse ocorrido, a fama da “menina benzedeira” se espalhou rapidamente por Contenda e, que, desde então, nunca mais parou de benzer. Chegando a Matinhos na “Sexta- feira Santa” do ano de 1992, tendo apenas a comadre Josepha das Neves Pereira como referência na cidade, na casa de quem ficou instalada até construir sua própria residência 122 , a benzedeira conta que assim que chegou à cidade já começou a se dedicar aos benzimentos, devido ao fato de sua comadre ter espalhado a notícia de seus dons pela vizinhança, fazendo com que o início da procura por suas práticas tenha sido rápido. Dona Nilda afirma possuir fiéis de todas as classes sociais e diz atender a todos da mesma forma. Segundo ela, a maioria das queixas dos fiéis que a procuram está relacionada a problemas rotineiros das crianças, como o popular “mau-olhado”, por exemplo. Para o benzimento, Dona Nilda diz usar galhos de arruda e água benta vinda da cidade de Aparecida do Norte (SP), do Santuário de Madre Paulina na cidade de Nova Trento (SC), das igrejas locais e até abençoadas através de orações feitas por padres nas rádios locais. Ela afirma que benze seus inúmeros fiéis sem cobrar por isso- enfatizando que jamais cobraria pelo dom divino que recebeu- e que solicita apenas que levem velas para serem acesas aos santos após o benzimento. Apesar disso, confessa que as pessoas muitas vezes lhe dão dinheiro por vontade própria e que recebe como presente diferentes bens materiais, como roupas, sapatos e alimentação, fora os tantos convites para os mais variados tipos de comemorações. Dona Nilda também teve seus serviços prestados à comunidade reconhecidos institucionalmente pela Loja Maçônica Estrela do Mar nº 1912, 122A



casa onde Dona Nilda reside, realiza os benzimentos e organiza a festa a São Cosme e Damião, se localiza na Rua Diomar Renato Cunha, nº 991, bairro Tabuleiro.
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que lhe conferiu o certificado de “Honra ao Mérito” no ano de 2012. Recentemente, no ano de 2014, a benzedeira recebeu da Câmara Municipal de Matinhos o título de “Cidadã Honorária Matinhense” 123 , além de receber constante menção nos jornais da cidade e na rádio local Ativa FM. Um dos eventos de maior destaque no que toca à crença em Dona Nilda na cidade é a festa a São Cosme e Damião por ela organizada. Até o presente momento, não foram encontrados registros que comprovem a data em que a festa passou a acontecer na cidade, o que se pretende investigar ao longo de nossa pesquisa de mestrado. Por hora, a referência temporal utilizada – 1992se dá em razão de que, em entrevista concedida, a benzedeira evidenciou que vem realizando a festa desde que chegou à cidade: ALINE: a festa de São Cosme e Damião? Desde quando a senhora faz? Por quê? NILDA: Aqui toda vida. Eu fazia lá em Contenda, mas lá era mais pobre as crianças. Fazia pra sete anjos né. Aqui vem mil e poucas crianças, né. Mês passado veio mil e duzentas crianças. Muito docinho, muito bolo. Vem médico, advogado, vem de tudo, tudo misturado, e todo mundo se trata bem, como em uma irmandade, como tem que ser. O nosso pai é um só né. Cosme e Damião me ajudam muito na enfermidade das crianças né. Eu benzo em nome deles e já eles abrem os caminhos e curam. Eles eram médicos e eu não sabia!124



O suposto auxílio recebido de São Cosme e Damião seria então, segundo a Dona Nilda, o motivo de realizar todos os anos em sua casa, no mês de setembro, a festa em homenagem aos mesmos, na qual ocorre a interação entre elementos pertencentes ao sagrado de diferentes religiõesassim como as práticas rotineiras da benzedeira- além de contar também com a presença de elementos seculares.125A festa carrega o nome de santos do culto cristão católico e nela é rezado um terço a Nossa Senhora Aparecida, porém, no decorrer da comemoração, Dona Nilda benze seus fieis, segundo ela, auxiliada por espíritos, prática semelhante ao passe realizado na religião espírita kardecista. Enquanto isso, uma mesa repleta de doces é oferecida às crianças, prática presente no candomblé e na umbanda, além de contar com a presença de palhaço, carro de som e shows de músicos locais para A entrega do título de “Cidadã Honorária Matinhense” pode ser conferida no site http://zedaecler.blogspot.com.br/2014_09_01_archive.html. Acesso em 17/06/15. 124 SILVA, Nilda Teles da. Entrevista concedida à Aline Suzana Camargo da Silva Cruz. Matinhos, 05 jul. 2013. p. 11. Acervo da pesquisadora. 125A presença dos elementos seculares acima citados varia de acordo com a edição da festa. 123
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entretenimento dos participantes.A participação de indivíduos adeptos de diferentes crenças faz com que a festa se configure como uma possibilidade para se pensar, através da análise de narrativas orais acerca da mesma, como os indivíduos constroem no presente suas relações com a religião, a religiosidade126 e o sagrado ao narrarem a festa.



2. Fé, festa, devoção e divulgação



Uma vez que esse evento é precedido e sucedido por intenso envolvimento da mídia local (rádio, jornal impresso e internet), nossa proposta é pensarmos a referida festa como possibilidade de mediatização das práticas de benzimento de Dona Nilda. Para tanto, nos valeremos primordialmente de reflexões desenvolvidas na obra Uma história social da mídia. De Gutenberg à internet127, na qual os autores Asa Briggs e Peter Burke objetivam aproximar história e mídia, enfatizando a importância do passado em relação ao presente.128 Apresentando as mudanças ocorridas na mídia da Idade Moderna até a contemporaneidade – embora recorrendo constantemente a períodos anteriores quando pertinente- os autores procuram evitar tanto a afirmação de que, no que toca a mídia, tudo piorou com o passar do tempo; como a defesa de que ocorreu um progresso contínuo.129 É certo que os autores se concentram mais nas mudanças do que nas continuidades, no entanto, não cessam de reforçar ao longo do texto o argumento que provavelmente se constitui como a ideia principal da obra: ao surgirem novas mídias, as antigas não são abandonadas, e sim, ambas coexistem e interagem. Diante disso, a mídia deve ser entendida como “um sistema em contínua mudança, no qual elementos diversos desempenham papéis de maior ou menor destaque”.130



126Entendemos



religiosidade como uma manifestação individual de crenças e práticas relativas a seres sobre-humanos. BELLOTTI, Karina Kosicki. “História das religiões: conceitos e debates na era contemporânea”. História: Questões & Debates. Curitiba, n. 55, p.13-42, 2011. p. 31. 127BRIGGS, Asa; BURKE, Peter. Uma história social da mídia: de Gutenberg à Internet. 2ª ed. revista e ampliada. Rio de Janeiro: Zahar, 2006. 128Ibid.,



p. 10. p. 14. 130Ibid., p. 15. 129Ibid.,
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Uma das primeiras teorias da comunicação foi formulada pelo cientista político norte-americano Harold Lasswell, o qual concebe a comunicação em termos de “quem diz o quê para quem, em que canal, com que efeito”.131 Em sintonia com essa formulação, as “intenções imediatas, estratégias e táticas dos comunicadores precisam estar sempre relacionadas ao contexto no qual operam, assim como as mensagens que transmitem.” 132 É essa constatação que nos motiva a pensar a festa como uma estratégia de divulgação do “dom de benzer” de Dona Nilda. Em entrevista concedida, a benzedeira afirmou não cobrar pelas práticas que realiza, no entanto confessou receber outros benefícios em troca: Aline Suzana Camargo da Silva Cruz: A senhora não cobra nada pelos benzimentos né...Nunca cobrou? Nilda Teles da Silva: Não. Nunca cobrei. Mas o povo me ajuda. Um me dá alimentação, outro me dá uns trocadinhos, outro me dá um sapato, outro me dá um chinelo, outro me dá um casaquinho, mas em nome de Jesus não é cobrado. Deus o livre. A.S.C.S.C. : E o que mais a senhora ganha fora bens materiais? Cartas? Cartões de agradecimento? N.T.S. : Ganho, ganho. Me convidam pra tudo quanto é festa. Agora eu recebi um quadro bonito dos maçons. Eu fui pra maçonaria. Mas é muito lindo os maçons. Eles me deram sobre a benzedeira, que eu diz que ajudo muito o povo de Matinhos. Nós fizemos lá no SESC a festa. A.S.C.S.C. : Eu fiquei sabendo desta homenagem mas me disseram que era no Rotary... N.T.S. : No Rotary eu fui também mas eu não ganhei. Quem ganhou no Rotary foi o Zézinho da rádio. [...] A.S.C.S.C. : Eu já sei que a senhora saiu no jornal... N.T.S. : Sim, já apareci na televisão. Duas vezes eu passei. Da RIC. Foi esse ano ou foi ano passado. Foi lá no quartinho. Eu benzendo um e o outro filmando. O da Maçonaria foi o “Leco” da prefeitura que veio me trazer o convite. Chorei tanto no dia que recebi porque foi tão homenageado. Diziam pra mim tanta coisa, que tinha que “furar dedo” mas nada disso...é mentira!São carinhosos, rezaram o Pai Nosso antes de entregar os quadros e cantaram o hino nacional e daí eles todos com a farda dos maçons e com uma espada e os outros passavam por baixo e levavam lá para receber e depois teve um jantar maravilhoso no SESC preparado pelo gaúcho. Fui só eu. Eu não sabia, então quem foi comigo foi a Linda, minha vizinha, eu convidei pra ir comigo.Tiramos fotos lá só que eu não tenho nenhuma. A.S.C.S.C. : E a palestra na UFPR 131Id. 132Id.
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Litoral? N.T.S. : Eles faziam perguntas assim como você. Pra eu falar sobre ervas. Tinha eu de benzedeira, tinha uma da Ioga, uma parteira dos matos e uma senhora que anda pelo mundo inteiro conhece tudo o quanto é erva. Mas é muito maravilhoso. Como eles tratam tão bem a gente, com carinho, os professores e os alunos, tudo. Nós entramos era sete e trinta e saímos quase onze da noite. Demorou bastante.133 A intensa participação de Dona Nilda em diferentes tipos de eventos da cidade remete ao fato de que, sendo uma benzedeira, precisa se apresentar como tal, fazendo uma espécie de produção e divulgação de si, participando assim de um processo de subjetivação que contempla tanto ela quanto o ‘outro’, atraindo assim novos adeptos para as suas práticas de benzimento e/ou conservando a fé de antigos fiéis. Convém ressaltar que adotamos a noção de subjetividade advinda de um processo de construção coletiva, sobre o que discorre Félix Guattari: Aquilo que se convencionou chamar de 'trabalhador social'jornalistas, psicólogos de todo tipo, assistentes sociais, educadores, animadores, gente que desenvolve qualquer tipo de trabalho pedagógico ou cultural em comunidades de periferia, em conjuntos habitacionais etc. - atua de alguma maneira na produção de subjetividade. Mas, também, quem não trabalha na produção social de subjetividade? Não vejo inconveniente nisso, mesmo porque é inevitável nesta altura dos acontecimentos.134



Em sintonia com as reflexões de Félix Guattari, Stuart Hall enfatiza a centralidade da cultura – com ênfase no papel da linguagem- na construção da subjetividade, da identidade e do indivíduo como um ator social, defendendo assim a dissolução entre a esfera do social e do psíquico ao afirmar que os modelos sociológicos carregam dentro de si pressuposições psicológicas sobre o sujeito individual, sendo que o contrário também é válido.135 Sendo então o processo de subjetivação algo contínuo, as reações dos diferentes grupos de indivíduos diante do que ouvem, vêem ou lêem necessitam de estudo permanente.



133SILVA,



Op Cit. p. 08-13. Acervo da pesquisadora.



134GUATTARI,



Félix & ROLNIK, Suely. Micropolítica; cartografias do desejo. São Paulo: Vozes, 1986. p. 29. 135HALL, Stuart. A centralidade da cultura: notas sobre as revoluções culturais do nosso tempo. Educação& Realidade, Porto Alegre, v. 22, nº 2, p. 15-46, jul./dez. 1997. p. 24.
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Cumpre aqui mencionarmos que, de acordo com Raymond Williams, no que toca a comunicação, o ato de transmitir é sinônimo de oferecer e isso deve determinar a sua forma de apresentação. Não deve ser utilizado como uma possibilidade de dominação e sim, de comunicação e obtenção de resposta positiva, a qual depende de uma efetiva comunidade de experiência cuja qualidade, por sua vez, depende com igual certeza do conhecimento de uma prática igualdade entre os cidadãos. 136 A fim de elucidarmos tal questão, seguem dois trechos de entrevistas realizadas com indivíduos adeptos das práticas de Dona Nilda e participantes da festa em questão: Maria Aparecida Gregório dos Santos, ex-primeira dama de Matinhos; e Ivone Fátima de Lima, mão de santo de um terreiro de umbanda da cidade, respectivamente: Maria Aparecida Gregório dos Santos: Ela é uma unanimidade. O que me surpreende é que às vezes vem pessoas de fora, pessoas de poder aquisitivo muito grande, não só pessoas da região. Ela atende a todas as classes sociais igualmente. A gente chega lá a cozinha dela ta sempre cheia de gente [risos], aí eu me sinto, porque ela me põe lá pra dentro, a gente bate papo, e as pessoas que tão lá mais no dia a dia querem preservar ela um pouco, o estado de saúde, mas realmente ela fica preocupada com gente esperando, aí ela quer me dar atenção, aí eu falo “não Dona Nilda, vai lá que eu to com tempo.” Aí ela vai lá, benze o pessoal, volta pra conversar um pouquinho. Ela não tem pressa. Inclusive tem comércios que ela vai benzer Ela é uma pessoa que eu nunca vi! Então, claro que o pessoal evangélico tem um pouquinho de resistência mas não pela pessoa né, pela prática só dela.137 Aline Suzana Camargo da Silva Cruz: A senhora está aqui e vinte e três anos...quando que a senhora ouviu falar da Dona Nilda? Ivone Fátima de Lima: Ah...desde que eu cheguei aqui. A.S.C.S.C. : E o que falavam? Falavam bem, falavam mal? I.F.L. : É...tem aquelas que falam mal, aquelas que falam bem...eu mesma sempre vou lá me benzer né...a minha netinha a gente vive levando lá pra ela benzer por causa das bichas, vermes.Ela é muito querida a Dona Nilda. A.S.C.S.C. : E como que você chegou até ela? De ouvir as pessoas falarem? I.F.L. : De ouvir as pessoas falarem da benzedeira. Da vovozinha Raymond. Conclusão. In: Cultura e Sociedade – 1780-1950. SP: Cia. Editora Nacional, 1969. p. 325. 137SANTOS, Maria Aparecida Gregório dos. Entrevista concedida à Aline Suzana Camargo da Silva Cruz. Matinhos, 31 jul. 2013. Acervo da pesquisadora. p. 06. 136WILLIAMS,
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que falavam né. Aí eu disse, vamos procurar. Fomos procurar e achamos. A.S.C.S.C. : E continua indo lá? I.F.L. : Continua. Até hoje vai. Quando ela faz a festa de Cosme e Damião a gente vai. É linda a festa dela. A.S.C.S.C. : Então vocês têm uma relação com ela... I.F.L. : Tem, tem. O deus é o mesmo que a gente procura né. É o mesmo deus não existe dois.138 Sendo assim, de acordo com o posicionamento de Williams, podemos inferir que a Festa de São Cosme e Damião da Dona Nilda é passível de êxito no que toca ao processo de comunicação que engendra, visto que, tanto a fala da benzedeira como a dos participantes da festa entrevistados, enfatizam o tratamento igualitário do qual gozam os envolvidos com a crença e a festa em questão.



3. A mídia ao longo da história



A compreensão de que as novas formas de mídia não solapam totalmente as antigas e sim, interagem com essas, instiga-nos a considerar as formas de mediatização utilizadas nas mais variadas temporalidades históricas. Briggs e Burke chegaram a essa conclusão ao estudarem as configurações assumidas pela mídia desde a antiguidade clássica, atestando que os discursos e as peças teatrais, as histórias e as canções foram elementos essenciais na constituição da civilização grega, esta, considerada uma cultura especialmente marcada pela oralidade. É importante ressaltar que esses elementos não possuíam forma fixa e sim fluida, ou seja, eram frutos de uma criação coletiva, visto que cantores e contadores de histórias partiam de elementos já existentes e os adaptavam de acordo com contexto em que seriam emitidos, o que se dava continuamente. As imagens também eram uma importante forma de comunicação e propaganda no mundo antigo, com destaque especial para Roma, cuja arte oficial influenciou a iconografia dos primórdios do cristianismo, para o qual o simbolismo era um aspecto da arte religiosa e das mensagens que transmitia. Para os cristãos, as imagens eram tanto um meio de transmitir informações como uma forma de persuasão.139



138 LIMA,



Ivone de Fátima. Entrevista concedida à Aline Suzana Camargo da Silva Cruz. Matinhos, 06 ago. 2013. Acervo da pesquisadora. p. 04-05. 139BRIGGS; BURKE, Op Cit. p. 17-18.
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Essa característica do cristianismo se desdobrou – claro que não sem alterações- até a Idade Média, cujas catedrais possuíam imagens em madeira, pedra, bronze e em vitrais formando um poderoso sistema de comunicação. A arte medieval tinha função didática, ou seja, tudo o que era necessário saber de acordo com o contexto da época- fortemente marcado por valores teocêntricos- era ensinado pelos vitrais das igrejas e pelas imagens.140 Ainda no que toca a Idade Média, o ritual era outro importante meio de comunicação, tanto que, nas igrejas, o altar desfrutava de centralidade em detrimento do púlpito. A prática de rituais públicos na Europa geralmente é explicada – de modo insuficiente, convém ressaltar- pelo baixo letramento da época. Já que não nem todos poderiam anotar, o que deveria ser lembrado, deveria ser apresentado de forma passível de compreensão. Rituais como a coroação de reis e a homenagem de vassalos ajoelhados diante de seus suseranos, tinham o objetivo de mostrar claramente que algo de muito importante havia acontecido. Segundo Briggs e Burke, “o rito, e seu forte componente visual, era uma forma superior de publicidade, e ainda seria na idade dos eventos televisivos, como a coroação da rainha Elisabeth II.”. 141 Também cabe aqui lembramos que, assim como a Grécia antiga, a Europa medieval também deve ser percebida como uma cultura intensamente marcada pela oralidade, uma vez que o ‘sermão’ era um importante meio de se disseminar informações. A comunicação oral era conscientemente utilizada na chamada retórica eclesiástica, o que fez com que o sociólogo Zigmunt Bauman tenha descrito os púlpitos católicos – internos ou externos às igrejas- como meio de comunicação em massa. Outras formas de comunicação oral na Idade Média eram a acadêmica (com destaque para os retóricos, para os quais a arte da fala e do gesto era tão importante quanto a da escrita), o canto, especialmente a balada, espécie de canção que contava uma história e os boatos, os quais se espalhavam com velocidade admirável,e, muitas vezes, não eram espontâneos. 142 Na Idade Moderna, além do intenso desenvolvimento da imprensa – iniciado na Baixa Idade Média- a ênfase nas linguagens gestual e imagética
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persistiu, surgindo expressões como “retórica manual” e “retórica da imagem”, ambas relacionadas à arte da boa expressão. As famosas pinturas renascentistas,



se



não



fosse



a



característica



da



tridimensionalidade,



consideravelmente interessante no que toca a comunicação religiosa, não seriam tão inovadoras assim, visto que o emprego de imagens para despertar emoções já era conhecido há muito tempo. Uma novidade desse período foi a narrativa em tiras ou história em imagens, precursora da história em quadrinhos do século XX. Apesar de já existir na Idade Média em forma de rolo, sua importância cresceu consideravelmente no Renascimento, com o desenvolvimento da xilogravura, as quais eram produzidas em longas tiras para registrar determinados eventos, como as procissões nas ruas, por exemplo, que objetivavam dar ao leitor a impressão de que estava vendo a procissão passar. 143 Apesar disso, é importante ressaltar que as verdadeiras imagens em movimento na Idade Moderna eram as procissões de fato, confirmando a importância da comunicação ritual nesse período. Mais do que mensagens, os rituais eram um meio mais ou menos eficaz de comunicar informação. Menos, porque nem toda a informação implícita na ação era assimilada pelos espectadores. Mais, porque os rituais além de transmitirem informação, produziam solidariedades, entre o padre e os fiéis de sua paróquia ou entre um fiel e outro ao participarem juntos de alguma procissão ou festa. 144 Na Idade Moderna, os rituais eram uma possibilidade de mudança nas condições de vida, ocorrendo, a título de exemplo, o desenvolvimento da crença de que o toque dos reis da França e da Inglaterra curava aqueles que sofriam da doença de pele chamada escrofulose, situação discutida pelo historiador Marc Bloch em sua obra Os reis taumaturgos: o caráter sobrenatural do poder régio. França e Inglaterra. 145 A comunicação multimídia – a que contempla simultaneamente mensagens verbais e não-verbais, musicais e visuais – era a mais eficaz na Idade Moderna- e o ritual talvez seja o melhor exemplo dessa forma de comunicação. Cabe aqui ressaltarmos que, apesar do termo ritual ser 143



Ibid., p. 44. Ibid., p. 47-48. 145 BLOCH, Marc. Os reis taumaturgos: o caráter sobrenatural do poder régio. França e Inglaterra. 1. Ed. São Paulo: Companhia das Letras, 1993. 144
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constantemente utilizado para designar os mais variados tipos de eventos multimídia, nem sempre ele se configura como a opção mais condizente. Muitas vezes, o termo mais coerente seria “espetáculo”, utilizado no século XVII para designar as procissões e os teatros, por exemplo, fossem eles religiosas ou seculares; colaboradores ou contestadores da ordem social vigente.146 Como exemplo do espetáculo como comunicação, podemos citar o festival florentino de são João Batista do fim do século XV. São João Batista foi o principal patrono de Florença, e, em sua festa, ocorria uma procissão da qual participam clero secular, clero regular, leigos e meninos cantores. Todos desfilavam em ruas decoradas e lotadas de com espectadores, acompanhados por músicas, carregando relicários e seguidos por balsas representando cenas religiosas. A parte secular incluía uma exposição de produtos de luxo advindos dos artesãos locais e um corrida à cavalo, à qual cavaleiro e animal compareciam devidamente enfeitados, como ainda hoje acontece na cidade de Florença. A festa também contava com uma parte civil, que envolvia um jantar oferecido aos governantes da cidade, um agradecimento aos organizadores do evento e pela chegada de delegados das cidades dominadas por Florença para oferecer tributo ao santo, ou seja, à cidade do qual o santo era patrono. De acordo com esse exemplo, fica evidente que os rituais – muitos deles de cunho religioso- podem ser percebidos como expressão da identidade coletiva.
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Sendo a história cultural adepta do diálogo interdisciplinar nas análises históricas, cabe aqui mencionarmos que as proposições acima se encontram em sintonia com algumas das reflexões propostas pelo antropólogo Clifford Geertz, o qual inseriu a religião no centro do debate da cultura, concebendo essa como pertencente a um sistema cultural, cujo ethos implica visão de mundo de um grupo a partir da análise de símbolos sagrados148, constatação que o fez chegar a ideia de ritual. Para ele, é em alguma forma cerimonial que as disposições e motivações induzidas pelos símbolos consagrados nos 146
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homens e as concepções gerais da ordem da existência que eles formulam se encontram e se reforçam mutuamente.149 No intervalo que compreende do início da Idade Contemporânea até os dias atuais, atestamos a coexistência e interação de todas as formas de comunicação acima mencionadas, às quais outras foram acrescentadas, a citar, o rádio, a televisão e a internet, sendo as últimas, alvos constantes dos calorosos debates acerca das vantagens e desvantagens da democratização dos meios de comunicação. Alguns argumentavam que a vida havia se transformado em uma imensa acumulação de espetáculos, visto que tudo o que outrora era vivido diretamente, passou a ser vivido como uma representação e, assim, o espetáculo tornou-se o mundo 150 , ou o mundo tornou-se uma representação, lembrando, em sintonia com Roger Chartier, que o estabelecimento de representações geralmente não é consensual e sim, conflituoso, pois, diante do fato de que grupos e indivíduos se perceberem de formas diferentes, a legitimação de uma identidade acaba por desqualificar as outras.151 Não obstante, faz-se necessário destacar uma importante inovação na contemporaneidade: o desenvolvimento do processo de secularização, o qual conferiu uma espécie de transferência da “religiosidade” da Igreja para o Estado. O termo “propaganda” a princípio era utilizado para designar a propagação do cristianismo. A partir de fatos históricos como a Reforma, o Iluminismo e as Revoluções Francesa e Industrial, o termo adquiriu sentido pejorativo no contexto da época e passou a designar as técnicas de persuasão utilizadas pela Igreja Católica, resultando, com o passar do tempo, na ideia atual de propaganda como mobilização consciente da mídia com o objetivo de mudar atitudes.
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Pensando nesse panorama histórico, é interessante



comentar que Raymond Williams propôs o estudo da mudança da mídia durante um longo período de tempo, começando formalmente com a
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p. 134 BURKE, Op Cit. p. 251. 151 CHARTIER, Roger. À Beira da Falésia – a História entre Certezas e Inquietude, Porto Alegre, Editora da UFRGS, 2002. p. 73. 152BRIGGS; BURKE, Op Cit. 150BRIGGS;
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Revolução Industrial, reflexão presente na obra A Longa Revolução153, título supostamente contraditório que gerou e gera uma série de discussões. Ressaltamos que a noção de secularização da qual partilhamos nesta comunicação não se aproxima de forma alguma daquela que relaciona o termo secularização à decadência da fé, da religião e/ou da religiosidade no ocidente a partir da Idade Moderna. Nossa concepção do referido termo se alicerça nas reflexões propostas pelo historiador e filósofo Charles Taylor, para o qual a mudança para a secularidade consiste na passagem de uma sociedade em que a fé em Deus não era problemática – visto que não era questionável- para outra na qual a fé passou a ser uma opção e não das mais fáceis, visto que em certos meios sociais, pode ser difícil manter a própria fé, experiência comum em nossa sociedade desde os meados do século XIX. Em consonância com isso, a secularidade está relacionada ao contexto de compreensão no qual nossas experiências e buscas morais, religiosas ou espirituais têm espaço e esse contexto não diz respeito apenas a questões formuladas explicitamente pelos indivíduos- como a pluralidade de opções, por exemplo- mas também a outras que compõem implicitamente essas experiências e buscas. Em síntese, a secularização consiste em mudanças nas condições da experiência do espiritual e da sua busca. A ciência e a tecnologia que outrora já foram rivais da Igreja – e que ainda o são, em muitos aspectos- são as mesmas que possibilitam a transmissão de programas de cunho religioso, por exemplo.154 4. O espetáculo “Festa de São Cosme e Damião da Dona Nilda Benzedeira” como sistema midiático



Após as considerações acima desenvolvidas, concluímos que a Festa de São Cosme e Damião da Dona Nilda Benzedeira em Matinhos/PR, entre os anos de 1992 e 2014, pode ser percebida como uma possibilidade de mediatização das práticas de benzimento de Dona Nilda. A ideia que alicerça a conclusão é a percepção da mídia como um todo no qual os diferentes meios de comunicação são interdependentes,
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funcionando tal qual um sistema, no qual ocorre uma espécie de divisão do trabalho entre os diferentes meios de comunicação existentes em determinado tempo e espaço, que podem ser complementares, imitarem uns aos outros ou competirem entre si. Também é de extrema importância a constatação de que novas e velhas mídias coexistem.155 Foi essa concepção de mídia que nos permitiu pensar a festa em questão como possibilidade midiática, visto que, como foi demonstrado no item anterior, diferentes meios de comunicação interagem dentre do espetáculo que é a festa, a reforçar, orações, cânticos, imagens, rituais, jornal impresso, rádio e internet, esses, presentes nas mais diferentes temporalidades históricas. Problematizando a ação dos meios de comunicação envolvidos na festa, ressaltamos que os relativamente mais recentes, como jornal impresso local, rádio e internet participam intensamente da divulgação anterior e posterior da festa. Quanto ao jornal impresso, possuímos em nosso acervo, uma cópia de uma reportagem realizada pelo jornal local Correio Atlântico em uma das edições da festa. No que toca à internet, participantes da festa mencionam o evento em seus perfis antes e depois do ocorrido, sendo que o depois geralmente vem acompanhado de fotos da festa.156 Quanto a participação da rádio local Ativa FM, rádio local Ativa FM, o radialista José da Silva Neto cedeu detalhes em entrevista concedida: A.S.C.S.C. : Você sabe que a Dona Nilda faz todo ano a festa de São Cosme e Damião... José da Silva Neto: Sei...e eu sou um dos que mais ajuda ela a arredar as coisas pra festa.Divulgo na rádio, peço doação um mês antes.O pessoal trás sacolada e quando não trás eu cobro mesmo, eu digo “você que veve lá na Dona Nilda se benzendo, porque que não leva agora um pacote de bala, ela precisa da ajuda de você. A.S.C.S.C.: Teve um ano em que a Dona Nilda fez uma festa e o Dalmora fez outra no mesmo dia bem pertinho dela. Você lembra desse incidente? J.S.N. : Lembro. Ele pediu para eu ir lá convidar o pessoal.Eu tava lá na Dona Nilda, aí eu fui na dele, convidei o pessoal e depois voltei lá na Dona Nilda. 155



BRIGGS; BURKE, Op Cit. p.31. Exemplos de perfis em rede social divulgando a Festa de São Cosme e Damião da Dona Nilda Benzedeira: https://www.facebook.com/photo.php?fbid=283568991847101&set=t.100002941674847&type= 3&theater e https://www.facebook.com/photo.php?fbid=654097908031592&set=t.100001270072328&type= 3&theater 156



201



Anais do IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação Nacional de História Regional Sul (GTHRR-ANPUH) – Religiões, Religiosidades e Patrimônio Cultural - ISSN 2359-6996.



Ali era uma perseguição. A Dona Nilda tem uma tendência política do Xiquinho e da Cida. E o Dalmora ela é contra. Mas ele mesmo acho que já foi se benzer lá na Dona Nilda.157 O início da festa se dá ao redor de um altar, protagonizado pelas imagens de São Cosme e Damião e Nossa Senhora Aparecida. Alguns fiéis mais íntimos de Dona Nilda começam a entoar – sendo então seguidos pelos demais- uma série de cânticos católicos e de orações dirigidas a diferentes anjos e santos, com destaque para a reza de um terço a Nossa Senhora Aparecida. A grande ênfase inicial em elementos oriundos da crença cristã católica pode ser interpretada como a intenção de comunicar que a festa se trata de um evento relacionado, se não totalmente, majoritariamente, ao catolicismo. Tal interpretação está alicerçada no fato de que, em entrevista concedida, a benzedeira fez questão de classificar suas origens e práticas como católicas, reafirmando-as por diversas vezes, como nos trechos a seguir: A.S.C.S.C.: Qual é a sua religião? N.T.S. : Católica. A.S.C.S.C. : Não é espírita? N.T.S. : Não. Sou católica. Não “pego” espírito [risos]. Meu pai recebia e eu não. Mas eu acredito muito no doutor Leocádio e no doutor Bezerra. Eles me ajudam muito. A.S.C.S.C.: Então a senhora tem um conhecimento do espiritismo? N.T.S. : Tenho. Só que eu nunca me dediquei né. E sempre fui católica e sempre frequento a Igreja. A.S.C.S.C.: Mas a senhora é católica de fazer primeira comunhão, crisma, tudo isso? N.T.S. : É, minhas filhas fizeram também. [...] A.S.C.S.C.:Mas então a senhora não lembra exatamente o dia em que chegou aqui.... só o ano né? 1992... N.T.S. : O dia eu não lembro, só lembro que era uma sexta-feira santa. [...] A.S.C.S.C.: E o que a senhora usa pra benzer? N.T.S. : Água benta e arruda. Água benta eu pego das igrejas, mando vir da Aparecida, pego da Madre Paulina, mando buscar aqui no padre quando se acaba, ponho na rádio para o padre Emerson benzer. Hoje eu recebi uma garrafinha da Madre Paulina, ta lá no quartinho.[...] A.S.C.S.C.: Como é o seu relacionamento com os líderes religiosos das igrejas? N.T.S. : Me dou bem com o padre, me dou bem com os evangélicos. Tudo me querem bem os evangélicos, não me discriminam, vem, me convidam. Só que eu não to indo muito porque se não faz uma “misturança” né.158
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A evidente necessidade de Dona Nilda de comunicar o caráter cristão católico de suas práticas, pode ser atribuída a dois fatores: questões referentes a identidade da benzedeira, a qual, sendo filha de pai espírita e mãe católica, mesmo sendo benzedeira, acabou por se identificar com a crença da mãe; e/ou, questões referentes a um receio de que a uma possível identificação de suas práticas com as das religiões afro-brasileiras e demais crenças, o que poderia desencadear reações de preconceito e afastamento por parte de seus adeptos, em tempos de extrema intolerância religiosa. Essa situação foi trazida a tona na entrevista com Ivone Fátima de Lima, mãe de santo de um terreiro de umbanda da cidade que possui uma espécie de parceria com Dona Nilda. Ivone comentou que, quando uma não da conta do problema do fiel, envia para a outra, e que, em uma das edições da festa da benzedeira, precisou ajudá-la com alguns participantes que acabaram, de acordo com suas palavras, incorporando espíritos de crianças, atrapalhando assim o bom andamento da festa. Como Dona Nilda não possuía experiência com esse tipo de situação, Dona Ivone diz ter resolvido para ela. Quanto a questão do preconceito para com as religiões afro-brasileiras, seguem trechos da entrevista com Dona Ivone : A.S.C.S.C.: Dona Nilda disse que é católica e que ela não recebe espíritos quando ela benze, mas que o Doutor Bezerra e o Doutor Leocádio a ajudam muito... Ivone Fátima de Lima: Sim, sim, eu conheço todos. A mina família inteira era Kardecista. A Dona Nilda é uma católica, como eu, eu também sou católica...todo espírita ele é católico.Ta tudo interligado isso aí. Só que é que nem eu sempre digo, a nossa religião, que é a afro, foi devido à separação dos senhores lá que antigamente não deixavam os “preto” ir na igreja, mas é os mesmos santinhos, só que com nome diferente, então é tudo interligado, tudo a mesma coisa.Quem separa é o homem.O povo que separa, que não entende, mas é tudo a mesma coisa. A.S.C.S.C. : Sim, o padre disse que se ele proibir as pessoas de ir lá na Dona Nilda perde metade da igreja... I.F.L. : Mas nossa, com certeza. E a gente se sente tão bem quando vai lá.É, e antigamente quem fazia esse papel dos espíritas eram os capuchinho né.Faziam exorcismo e mexiam nesse lado aí, com cura, com tudo né. A.S.C.S.C. : Só os pastores que não aceitam muito né... I.F.L. : É...é que eles acham que os espírito santo deles lá não é o mesmo que baixa na nossa religião. E eles fazem revelação, tudo. E olha, a gente pra 203
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chegar a pai de santo, a sacerdotisa, o sacrifício que é. Não é assim. É na carne. Você vai ser sempre a feiticeira...Tinha gente que passava aqui na frente de casa e se benzia.159 Após essa fase, é dado início ao ritual de benzimento coletivo realizado por Dona Nilda, fazendo uso de arruda e água-benta para tanto. Esse ritual pode ser considerado com segurança o momento crucial de todo espetáculo, a medida que parece denunciar o caráter pluralista da festa, visto que apesar de se classificar como católica, Dona Nilda benze seus fiéis se dizendo auxiliada por espíritos, prática não autorizada pela Igreja e, que, de certa forma, mantém estreitas relações com as crenças de nossos antepassado indígena e africano, isso sem mencionar a aproximação com as proposições do espiritismo kardecista. O ritual do benzimento é o momento em que a festa enquanto possibilidade de mediatização das práticas de Dona Nilda atinge o máximo de seu potencial, visto que esse é o momento em que muitos indivíduos entram em êxtase, encontrando assim, através do ritual, as disposições e motivações de que Geertz160 tanto nos falou. A título de exemplo, segue outro trecho da entrevista realizada com José da Silva Neto, o qual narrou sua experiência de benzimento com Dona Nilda: A.S.C.S.C. : Você acredita no benzimento dela? José da Silva Neto: Acredito. A.S.C.S.C.: Você já acreditava antes dela? J.S.N.: Não...eu já acreditava em benzimento. Eu sempre fui meio...gosto de benzer, gosto de...eu gosto muito disso! Porque, na bíblia ta escrito né que quando Jesus veio tinha muita gente aí que sofria com o mal né e Jesus também expulsava, liberava as pessoas, então, a Dona Nilda é uma dessas que ela ajuda a expulsar o mal da pessoa, não cobra nada né, ela faz por dom e eu me acho tão bem, porque eu já tive la na Dona Nilda me benzendo, a coitada chegava depois a tremer assim, porque passa pra ela né. O mal que ta na gente vem pra ela e depois desaparece. A.S.C.S.C.: Por que você procura a Dona Nilda para se benzer? J.S.N.: Você sabe que a gente aqui sofre muito né...Eu trabalho aqui voluntário. É um trabalho de ação social.Como diretor dessa rádio eu recebo R$1.200 da associação desde o ano de 2009. Eu trabalho e não dá pra pagar as contas. O que me ajuda aqui é a comissão, porque eu vendo. Muita inveja.Muito mal olhado, “zóio gordo”,tem vez que eu to assim depressivo, chega lá ela vai benzer, pega aquela 159LIMA,
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arruda e a arruda chega a murchar. Aí ela começa abrir a boca, aquela soneira, tem vez que ela ajoelha no chão pra poder fazer as orações,é assim que funciona, então ela retira aquele mal olhado da gente, porque você sabe né. Curitiba aonde eu morei era favela. Lá precisava da Dona Nilda para acalentar o povo.161 Como vimos anteriormente – e agora exemplificado pela narrativa de José- o processo de mediatização participa de outro processo: o de subjetivação, visto que, como ressaltaram Félix Guattari162 e Stuart Hall163, a subjetividade não é algo relacionado unicamente ao psicológico e sim, construída através das experiências ocorridas na coletividade. No entanto, para que os objetivos do sistema midiático sejam alcançados, é necessário que, como nos lembrou Raymond Williams 164 , os indivíduos participantes da comunidade de experiência travem uma relação de igualdade entre si e com o emissor da mensagem, o qual, para obter êxito no processo de comunicação, não deverá agir visando a dominação e sim, uma troca de experiências. De acordo com as evidências de que dispomos até o presente momento, a Festa de São Cosme e Damião da Dona Nilda Benzedeira com todos os meios de comunicação que lhe são inerentes, parece estar fazendo bem a sua parte. Quanto à recepção da mensagem transmitida por esse sistema midiático, até o tempo presente, podemos inferir que seja positiva. No entanto, como já mencionado acima, as reações dos indivíduos ao que recebe através de seus sentidos estão em continua transformação, devendo, por isso, permanecerem em constante estudo.
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GÓLGOTA E BOLA DE NEVE: A MÍDIA COMO PROTAGONISTA DAS NOVAS FORMAS DE SER EVANGÉLICO Maralice Maschio* RESUMO O texto pretende discutir como, especialmente nos últimos dez anos, a mídia tem despontado como protagonista dos sentidos de ser evangélico na contemporaneidade. Contextualizar-se-á, inicial e historicamente, as Comunidades Gólgota e a Bola de Neve Church como exemplos de Novos Pentecostalismos, que fazem uso de mídias, utilizam a juventude como público-alvo e apresentam formatos de culto com linguagens diferenciadas. Trabalhar-se-á com uma indagação: até que ponto novas formas de ser evangélico podem ser vistas como características de atuações midiáticas no sentido de uma “reação” da juventude e dos excluídos dos meios religiosos tradicionais aos conservadores? O contexto histórico de formação de uma mídia religiosa no Brasil e suas abordagens permite pensar nos dilemas, desafios e estratégias desenvolvidas, que possibilitam discutir conceitos como os de identidade e alteridade evangélica a partir dos anos 1990, ao mesmo tempo em que permitem o questionamento de se é possível compreender o campo evangélico enquanto cultura midiática. Palavras-chave: Novos Pentecostalismos; Mídia; Cultura; Missão.



Golgotha and Snowball: The media as the protagonist of the new ways of being evangelical ABSTRACT The text discusses how, especially in the last ten years, the media has emerged as the protagonist sense of being in contemporary evangelical. Contextualize shall be initial and historically, Golgotha Communities and the Snowball Church as examples of New Pentecostalism, which make use of media, using youth as target audience and offer worship formats with different languages. It will be working with a question: to what extent new ways of being Gospel can be seen as characteristics of media performances towards a "reaction" of youth and excluded from traditional media to religious conservatives? The historical context of forming a religious media in Brazil and their approaches to suggest the dilemmas, challenges and strategies developed, enabling discuss concepts such as identity and evangelical otherness from the 1990s, while allowing the questioning of it is possible to understand the evangelical field while media culture. KEY-WORDS: New Pentecostalism; Media; Culture; Mission.



“Pela cruz me chamou, gentilmente me atraiu e eu, sem palavras, me aproximo, quebrantado por seu amor!” (Ministério Vinyeard)
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Analisar o que se denomina por mídia religiosa no Brasil implica em apresentar uma abordagem de História Cultural das mídias evangélicas e a incorporação das mídias, entre os anos 1990 até os dias atuais, pelos chamados Novos Pentecostalismos, campo ao qual pertencem a Comunidade Gólgota e a Bola de Neve Church, objetos de estudo da tese de Doutorado em História, na UFPR. Nasceu daí uma indagação: até que ponto novas formas de ser evangélico são características de atuações midiáticas no sentido de uma “reação evangélica” da juventude e dos excluídos aos conservadores? Nesse sentido, até que ponto “novos movimentos religiosos” como a Gólgota e a Bola podem influenciar na constituição de uma cultura evangélica? Partir da discussão de uma História Cultural dos Pentecostalismos mais recentes implica em atentar para a intensa relação que eles possuem com a mídia, de tal forma que não se pode pensar em tais denominações religiosas sem considerar a presença da mesma. Nesse sentido, parte-se de uma breve construção histórica dos objetos de pesquisa, problematizando os modos como a religião é transformada com a presença da comunicação e como “antigos” temas ligados ao cristianismo, a exemplo da “missão”, podem ser repensados. A cultura e a identidade ligam-se, portanto, à própria compreensão que as denominações religiosas oferecem do que é cultura, tradição (até porque, enquanto “novos movimentos religiosos”, elas parecem não possuir “tradição” própria) e como a utilizam para definir fronteiras identitárias. Comunidade Gólgota: “A fusão entre a cultura underground e o evangelho” A Golgota nasceu em Curitiba, em julho de 2001, desmembrada de uma Igreja para roqueiros, a Zadoque, de São Paulo. Tinha o intuito de criar um espaço para pessoas que não se enquadravam dentro das tradicionais igrejas evangélicas. No início, o grupo era formado por sete pessoas que se reuniam em casa para discutir a bíblia e praticar louvores evangélicos. Tendo em vista o número crescente de pessoas que passaram a se identificar e a participar do grupo em razão de uma aparente liberdade doutrinária e do estilo visual de seus membros, surgiu a necessidade de transformar aquela prática numa instituição maior para abrigar os interessados. Nasce assim a Golgota, com aproximadamente trinta membros. Há dez anos a comunidade foi transferida 208
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para o local onde se encontra até hoje, no centro da cidade de Curitiba/PR, contando com mais de trezentos membros, urgindo, em sua maioria, a partir de cristãos do próprio meio evangélico. Wolmir de Bastos, mais conhecido como Pipe, pastor da Comunidade Gólgota, cresceu em seio evangélico, na Igreja Presbiteriana do Brasil, na cidade de Foz do Iguaçu/PR. Em entrevista oral ele narra a história não apenas do surgimento, mas da própria história da igreja, atrelada à sua experiência pessoal de vida, em como se construiu uma liderança, os desafios que enfrentou dentro e fora da igreja por conta do que chama de “choque cultural”. Ele comenta que ficou longo tempo afastado da Igreja, especialmente devido ao seu contato com a cultura punk, quando adolescente, e de seu retorno à Igreja, aos 18 anos, depois de um chamado do Espírito Santo, seguido de uma missão evangelizadora, que somente depois de dez anos é que acabou expressada, por intermédio da consolidação de Gólgota. Ele assim narra:



Fui criado em berço evangélico, igreja Presbiteriana do Brasil, meus pais se converteram à igreja Quadrangular, mas meu pai acabou indo pra igreja Presbiteriana porque ele tinha muita dificuldade com o pentecostalismo. Na minha adolescência minha mãe teve um problema lá com um dos evangelistas, que chamou ela de instrumento do diabo. Ela se ofendeu e saiu da igreja e só voltou a frequentar a igreja novamente depois de muito tempo. Nesse tempo que minha mãe saiu nós, os cinco filhos, saímos também, só meu pai permaneceu por um tempo como Presbítero dentro da igreja Presbiteriana. (...) Nesse tempo eu tive contato com o punk rock na época, com a cultura punk, com o movimento punk. (...) E eu fiquei doido com aquilo, né? o movimento veio e me tomou o coração, a alma, toda a minha atenção voltou para isso, eu assumi pra minha vida, pra minha família e comecei a viver isso mesmo. (...) Com 18 anos eu tive a minha experiência com cristo, quando houve a conversão. Meu irmão mais velho tinha se convertido poucos meses antes de mim e ele me convidou: não tá a fim de ir num retiro comigo? Eu que era punk, né? Falei pra ele: eu vou, só que eu vou do jeito que eu sou, não me peça pra colocar uma roupa bonitinha pra ser aceito. (...) Então eu fui lá, coloquei minhas calças rasgadas, meus brincos cheios de espeto pra tudo que é lado e fui pra igreja Presbiteriana do Brasil em Foz do Iguaçu, uma igreja tradicionalista que não podia bater nem palma, fechada extrema, tinha um órgão que tocava na igreja, com hinos do hinário 209
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presbiteriano e mais nada. De repente chega lá um louco que nem eu, punk, no meio daquela crentaiada toda. Eu cheguei lá e aquele silêncio assim, todo mundo chocado comigo. Fiquei quatro dias nesse retiro e ninguém falou comigo. (...) No último dia, como ninguém conversava comigo, aquilo que o pastor tava pregando eu prestava atenção, e nesse dia esse pastor fez um apelo para quem quisesse entregar sua vida pra Cristo e, quando eu vi, tava lá na frente (RISOS). (...) Quando voltei a trabalhar depois do retiro, eu trabalhava na Itaipu. Meus amigos ficaram doidos, eu era o líder. Não pode, Pipe! você tá louco da cabeça! qualquer um aqui virar crente a gente até acredita, mas você não! e falaram: isso aí é mais uma onda tua, daqui a uns três meses vai passar. Vinte anos se passaram! (RISOS!). A experiência de Pipe com a cultura punk é relacionada, em sua narrativa, como a justificativa cultural para retornar à experiência religiosa. Ele conta como ocorreu o chamado, como a experiência cultural punk e a experiência religiosa mudaram a sua vida pessoal e vice-versa. Justifica como despertou o seu lado “líder” diante dos que eram “excluídos culturalmente” dos espaços religiosos tradicionais, assim como ele, e como isso gerou conflitos institucionais internos. Sua narrativa, construída de forma linear, cronológica, apresentou as mudanças vivenciadas por ele, os embates pós-conversão, que acabaram por proporcionar uma espécie de “novo missionarismo” dentro de uma igreja, vista por ele, como muito tradicional, a Presbiteriana.



Depois de uma semana de conversão eu já estava na praça de Foz do Iguaçu pregando o evangelho pra todos os meus amigos. Me apaixonei por Deus e a minha vida inteira eu fiquei procurando aquilo e não sabia o que era. (...) Eu era um cara muito tímido, na igreja eu ficava sentado no ultimo banco. E eu falei: Deus, o Senhor sabe das minhas dificuldades, que eu sei muito pouca coisa sobre o evangelho, se o Senhor quer realmente me usar eu estou aqui só que eu não tenho coragem de chegar nas pessoas! Quando eu abri meus olhos tinha alguém sentado do meu lado e eu comecei a pregar o evangelho pra essa pessoa. Ali que começou meu ministério. E eu tava também lá na igreja testemunhando, eu tava lá e chegava punk na igreja, né? era bem interessante a experiência, o choque de culturas ali acontecendo o tempo todo, né? e foi piorando ainda mais porque eu comecei a evangelizar os punks , trazendo os punks pra 210
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igreja (RISOS). (...) Daí, claro, eu comecei a ser perseguido na igreja, né? Fui chamado no conselho várias vezes. (...) Eu entrava em prostíbulos e tudo quanto era boteco evangelizando. A minha esposa eu conheci dentro do boteco, viciada em cocaína, maconha, alcoolismo. (RISOS) (...) Fiquei dentro da igreja presbiteriana de 1990 até 98. Fiquei até eu vir embora pra Curitiba. (...) Viemos pra Curitiba pra ver um show de uma banda que eu gostava muito. Eu tinha uns amigos aqui [em Curitiba] e eu tava na casa deles. Chegou uma pessoa pra orar com a gente lá, que eu nunca vi na vida: olha, eu sinto muito forte que eu quero te falar uma coisa. O tempo acabou lá em Foz do Iguaçu, é pra você vir embora! O meu coração já tava em luta com aquilo há muito tempo! só que como eu nasci lá era muito difícil eu deixar tudo. Mas aquela palavra ali, profética, queimou no meu coração e no da minha esposa. Então cheguei em Foz do Iguaçu, vendemos tudo o que a gente tinha e viemos embora. Começamos a nos reunir com esses amigos todo final de semana. Comecei a procurar igreja e não achava em lugar nenhum, não me encaixava em lugar nenhum. (...) Só que enquanto isso eu me reunia com o pessoal e disso aí formamos a igreja. Depois de dois anos eles me reconheceram como pastor da igreja e eu comecei a pastorear eles, não assim como pastor ordenado, mas como líder, e foi assim que começou a comunidade Gólgota. Pipe comenta como foi lidar com “o mundo” depois da conversão; o olhar do mundo sobre “os evangélicos” e o dele próprio. Tal concepção e prática parecem, claramente, evidenciar ou justificar o chamado “missionarismo prático” [penetrar e vivenciar o “mundo” para evangelizar], baseado no “choque cultural”, defendido pela Comunidade Gólgota desde a sua formação até os dias atuais. O pastor comenta que o fato de levar os punks para dentro da Presbiteriana causou inúmeros conflitos e, novamente por profecia, apesar dele ter encarado as perseguições dentro da instituição, acabou em Curitiba, fundando a sua própria comunidade. No entanto, Pipe justifica o quanto, inclusive em Curitiba, ele procurou um local de aceitação cultural, de seu estilo de vida e não de prática cristã, perfazendo um trânsito religioso. Mas, por consenso dos envolvidos, fundaram a Gólgota e ele foi reconhecido como o líder religioso. Para além da história do surgimento da comunidade, no olhar e fala do próprio fundador e líder, é importante discutir acerca do significado do nome da 211
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instituição, que ajuda a compreender o seu escopo e papel teológico, sua ideia de missão, sua identidade sociocultural. Conforme definição do Dicionário de Teologia, os quatro evangelistas (Mateus, Marcos, Lucas e João) apresentam Golgota, em aramaico, como o ‘lugar da caveira’ ou o ‘lugar do crânio’. Referese a uma colina ou platô, fora da cidade de Jerusalém, que continha uma pilha de crânios ou um acidente geográfico que se assemelhava a um crânio; era também o local onde os condenados à morte eram crucificados. Existe uma tradição hebraica, contada por Orígenes (século III), que diz que Adão teria sido sepultado no lugar da caveira ou Golgota, ou calvário, o mesmo local onde Cristo foi crucificado, seguindo a profecia: Se a humanidade morria com Adão, ela poderia ressuscitar com Cristo – Por isso do slogan da instituição: “Gólgota: O caminho do calvário, onde as pedras rolam!”. A caveira de Adão teria sido lavada pelo sangue de Cristo para que todos os filhos de Adão fossem remidos pelo ‘segundo Adão’. Logo, a definição do termo Golgota parece condizer com a concepção e prática da instituição. Nas palavras dos entrevistados, nos blogs institucionais e no site oficial da instituição ela se coloca a serviço dos pecadores, dos excluídos da sociedade, das minorias, das tribos undergrounds, dos diferentes, dos que não se encaixam em determinados padrões impostos socialmente. O espaço da igreja, que é aberto aos condenados, deve servir para que estes ressuscitem, tenham vida nova, mudando apenas o coração, o caráter e não o estilo, a aparência. Vale pontuar que essa noção identitária, denominada de tribos underground, é alicerçada numa justificativa cultural, para ambas as instituições estudadas. Na Gólgota, a cultura do excluído é expressa por intermédio do que o pastor Pipe considera como a fusão entre o que denomina de “cultura underground” e o “evangelho”. Especialmente nos últimos dez anos o pastor tem aparecido em vários canais de comunicação, criou blogs, movimenta páginas no facebook, reatualiza constantemente o site oficial da comunidade e participa também de programas de rádio e televisão religiosos e não-religiosos. Exemplo dessa espécie de tentativa da instituição em acompanhar os movimentos da sociedade, difundindo sua mensagem religiosa, por intermédio da mídia, Pipe, em entrevista ao site Curitiba Gospel em junho de 2009, afirmou: 212
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A fusão entre a cultura e o evangelho acontece naturalmente, uma vez que viemos desse meio. Nós somos roqueiros que se converteram a Cristo. Portanto, não estamos nos fazendo de loucos para ganhar os loucos. Nós somos loucos! (RISOS)... Os valores que permanecem são os mesmos universalmente aceitos pela fé cristã como absolutos de Deus. Diferenciamos apenas o que é cultura nociva à fé e à vida, daquilo que é cultura passiva e que não necessariamente agride a minha fé em Cristo. Nós acreditamos que a música rock, roupa preta, piercings, tatuagens, cabelos compridos, etc., não agridem nossa fé. Não há nenhuma imposição cultural sobre os membros da comunidade. Ninguém é obrigado a nada neste aspecto. Agora, quando estamos falando de absolutos na ética cristã, o assunto é outro. E, portanto, funcionamos como qualquer outra igreja neste mundo funciona. Não negociamos valores cristãos! Como se observa no fragmento, o espaço de pertencimento e construção de identidades representa parte do empreendimento construído pela comunidade, na última década. Para o pastor, o sucesso se deve à liberdade que a igreja dá a uma geração que não encontra espaço nos meios tradicionais evangélicos e que tem na instituição, especialmente por intermédio das ferramentas midiáticas e de seus rituais, a expressão viva do que denomina como “nova forma de ser evangélico”, uma vez que não há imposições culturais sobre os membros. Para o líder religioso da comunidade as questões de cultura, observadas e difundidas pela instituição, fazem parte de um momento histórico em que o seu público-alvo, o jovem, sem identificação e, por isso, pressionando os meios tradicionais, necessita de um local de pertença cultural para expressar sua nova forma de relacionar com Deus, de vivenciar e manifestar sua fé. A própria experiência de vida e religiosas do pastor, narradas por ele, apontam para isso. Em entrevista ao programa Destaque, da emissora SBT, em julho de 2010, ele comenta:



Hoje a gente vive um momento histórico em que as gerações têm mudado bruscamente as questões de cultura. Então há uma geração que não tem se adaptado mais a essa forma tradicional da igreja que vem caminhando durante o século. É uma geração que tem 213



Anais do IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação Nacional de História Regional Sul (GTHRR-ANPUH) – Religiões, Religiosidades e Patrimônio Cultural - ISSN 2359-6996.



uma nova linguagem e uma nova forma de entender essa questão do divino, é uma forma mais descolada de entender as questões de Deus. Não é contestação, é liberdade de expressar o seu louvor e a sua devoção a Deus dentro daquilo que o contexto cultural deles hoje dá liberdade para isso. Com a própria bíblia a gente também não faz uma reinterpretação. A questão dos usos e costumes sempre foi livre na história das igrejas. A gente nunca impôs isso! Quem impôs, impôs e impôs da maneira errada! Tragédia na história é quando a igreja tenta impor as teses culturais sobre os povos! Por isso, as igrejas emergentes têm dado liberdade para essa geração que está aí. O discurso elucida o quanto, no cenário evangélico, são várias as pressões e disputas por um sentido e afirmação identitárias. Alicerçada na cultura, a religião procura formas de se perpetuar de modo a levar em conta aspectos econômicos, sociais, políticos da sociedade. Trata-se, portanto, de interpretar os sujeitos religiosos em suas múltiplas relações, pois são instituidores de sentidos diversos. Ao aceitar na liturgia o visual diferente do padrão habitual utilizado nas igrejas evangélicas mais tradicionais, sem uma discriminação, é como se o próprio espaço do ritual conseguisse fazer com que o participante se identifique com o discurso religioso. A instituição, em uma década, tem chamado a atenção dos meios de comunicação, travado embates com meios evangélicos tradicionais em Curitiba e atraído jovens de diferentes tribos undergrounds por incluir diferenças, culto ao rock, imagem descontraída e linguagem informal como as grandes novidades da igreja. Os jovens participam de circuitos de motos e shows de heavy metal promovidos pela própria instituição. O templo parece uma garagem antiga, um barracão, bastante rústico, todo pintado de preto. O altar é um palco, que se assemelha ao de um show de rock. Os telões e as luzes completam o cenário. Nos fundos há uma espécie de cozinha, onde são vendidos refrigerantes, água e acessórios da comunidade como chaveiros, jaquetas, camisetas, cd’s de bandas, entre outros. Além de tais imagens atrativas, a igreja também procura agir diferente de outras igrejas, inclusive dos chamados Novos Pentecostalismos, como a Bola de Neve, por não pressionar os fieis de modo direto, inclusive em seus cultos abertos. As narrativas afirmam o sentido de que a igreja respeita os 214
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diferentes modos de ser e agir porque são as pessoas quem precisam sentir a necessidade de mudar. Não seria o estilo de roupa que mudaria, muito menos o pastor que as converteria. Apesar da acolhida e apresentação de uma simbologia, valores e doutrina religiosa, o processo é atribuído ao sujeito, como se decidisse ter mudado ou não, ter se permitido virar nova criatura pela ação do espírito santo. Não esquecendo que esta é uma prerrogativa protestante desde a época da Reforma (deve partir do indivíduo a decisão e a transformação é operada diretamente pela divindade sobre o sujeito). Contudo, também é protestante a ideia de que a vida na igreja de Cristo (na comunidade dos crentes) concorre para o cultivo da “nova vida em Cristo”. É válido mencionar, entretanto, que as ações são vividas por trajetórias e



experiências



de



exclusão.



E,



justamente



por



isso,



precisam



ser



problematizadas historicamente podendo revelar os sentidos da afirmação de diferenças entre os discursos e ações pautadas pela instituição em detrimento dos valores, significados e vivências dos sujeitos integrantes. Afinal, são eles quem praticam a fé e constroem o universo religioso da comunidade. Daí o objetivo de problematizar um dos principais meios propagadores de sua mensagem religiosa, a mídia, e como os sujeitos religiosos e não religiosos tecem suas relações com a comunidade, por intermédio dela. Bola de Neve Church: “Começando pequenininha, virando uma avalanche” Diferentemente da Gólgota, que possui apenas um templo, em Curitiba, a Bola de Neve Church conta com mais de 3000 templos espalhados pelo país e várias filiais fora do Brasil. Fundada em São Paulo, por um ex-membro da Igreja Renascer em Cristo, o apóstolo Rina, a Bola de Neve teve seu início em 1993, em São Paulo, com uma reunião de oração. Para os primeiros cultos não havia um lugar apropriado, então um empresário do mercado de surfwear abriu o espaço no auditório de sua empresa para a realização dos cultos. De acordo com o site oficial da Bola de Neve, o nome dos primeiros encontros surgiu não apenas da necessidade de nomear a instituição religiosa, mas, segundo Rina, de um sonho que Deus deu a ele, de uma bola de neve, que de pequenininha virava uma avalanche. Uma vez que a reunião era em um auditório de uma loja de surf, surgiu a ideia de pegar uma prancha e 215
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transformá-la em púlpito, o que ajudou a compor a identidade religiosa e cultural da Instituição. Em



Curitiba



a



igreja



surgiu



em



2004



com



uma



junção



de



aproximadamente 15 pessoas, que era realizada em uma sala de um apartamento. Com o tempo, o lugar começou a ficar pequeno, existindo uma mudança para o auditório de uma livraria cristã e hoje, com mais de 3500 membros, encontra-se sediada na Avenida Marechal Floriano Peixoto, no Boqueirão. De acordo com o site oficial da Bola em Curitiba, um dos pastores, André Marques, conhecido como Sal, o começo não foi fácil: “A Igreja estava crescendo e não tínhamos pessoas para entrar nos ministérios e com isso eu era o atalaia, o boas-vindas, a zeladoria, o diácono, o porteiro”. Segundo ele, não demorou muito e a igreja alugou seu primeiro galpão, localizado na Silva Jardim e em pouco tempo o galpão foi ampliado para melhorar a infraestrutura dos banheiros, salas do ministério infantil e administrativo. Na época, cerca de oito anos atrás, após receber algumas profecias de que a igreja aumentaria de tamanho, o então pastor Marcelo Bigardi começou a procurar um novo local para o templo e, em outubro de 2010, a igreja se mudou para a sede atual, quatro vezes maior do que a sede anterior. Nas palavras de Sal, “com aproximadamente 3 mil cadeiras, desde a mudança, o Senhor tem cumprido as profecias de que multiplicaríamos de novos templos, novos membros, novas vidas que tem sido transformadas por Jesus, como uma avalanche”. A Bola de Neve, assim como a Gólgota, investe na fusão entre “cultura underground da exclusão” e o “evangelho”. Porém, apresenta determinadas imposições culturais, a exemplo da realização de tatuagens entre seus membros, que a diferenciam de outras igrejas do mesmo campo, aproximandoa, nesse caso, das igrejas evangélicas mais tradicionais. O ex-membro da Bola, Fernando, representando o pastor Sal, juntamente com o pastor Pipe, da Gólgota, em entrevista ao Programa Destaque do SBT em 2010, argumentou:



Usamos a bíblia e somos cem por cento ortodoxos! É uma Igreja Evangélica normal, como qualquer outra, só que a visão como a de tatuagem, por exemplo, não é tão natural quanto em outras. Tem uma outra interpretação, a de que a gente tem que tá em paz pra fazer uma tatuagem e não 216
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ter apologia à droga, violência e sexo! (...) A ideia da igreja é pegar o pessoal mais jovem, mais marginalizado, que as igrejas mais tradicionais às vezes não aceitam. E Deus deu uma revelação e a igreja anda de acordo com isso. Conforme o pastor falou pra mim falar: a gente é um bando de louco que só faz o que Deus quer e o que Deus pede! A necessidade de criar uma igreja como via alternativa para atender às demandas dos fieis que não se encaixariam em determinados meios tradicionais, os excluídos e marginalizados, é pauta tanto da Bola de Neve quanto da Gólgota. Ambas, inclusive, justificam sua existência como uma precisão diante do cenário contemporâneo, não apenas religioso, mas socioeconômico, por natureza, excludente. O diácono Everton Gonçalves, no site oficial da Bola, em janeiro de 2014, assim expressou a questão da cultura da exclusão para a instituição: A sociedade contemporânea está acostumada a valorizar mais o ter do que o ser. O terno vale mais que o coração, carro importado vale mais que um muito obrigado, o dinheiro vale mais que o caráter. Mas isso nunca foi o desejo do coração de Deus. Pois Deus sempre valorizou o ser e nunca o ter, apesar de o ter ser conseqüência de um ser. Deus provou isso através de Jesus, o Cristo nascido em uma humilde manjedoura, não tinha lugar para repousar a cabeça, comia na mesma mesa dos pecadores e excluídos pela sociedade. E quantos se sentem excluídos. Quantos foram feridos por alguma cúpula de marfim intocável. Quantos foram machucados por olhares de cristal que só valorizam o estereótipo. Jesus não tinha um estereótipo aceitável e nem agradável pela sociedade, foi machucado, foi excluído da roda dos judeus arrogantes. Sentiu na pele a exclusão. Jesus viveu a exclusão, mas nunca excluiu absolutamente ninguém. Jesus foi rejeitado pelos seus, mas nunca rejeitou os que o chamam de Seu. Jesus foi deixado de lado muitas vezes, mas nunca deixou de lado o amor e a bondade. A grande verdade é que Jesus é o caminho para os simples, imperfeitos e excluídos. Aqueles que foram rejeitados têm lugar na mesa do Cristo que ama a todos. Na mesa de Jesus há sempre lugar para mais um. Na roda de Jesus há sempre lugar para os feridos. Um Deus que se esvaziou de si mesmo, deixou a coroa pela cruz, o trono pela manjedoura, a glória pelo sangue. Esse Jesus nos conhece intimamente e nos ama incomparavelmente. Nos 217



Anais do IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação Nacional de História Regional Sul (GTHRR-ANPUH) – Religiões, Religiosidades e Patrimônio Cultural - ISSN 2359-6996.



braços de Jesus não há exclusão. É ele que nos aceita e nos chama! O fragmento demonstra uma espécie de chamamento para os excluídos. Se a sociedade os exclui, a igreja não o faz. O excluído é comparado a Cristo, cujo estereótipo não era aceito na sociedade da época, era pobre, ferido, por isso discriminado pelos judeus, apesar dele nunca ter discriminado ninguém. O tradicional é, portanto, incorporado ao moderno como forma de justificar uma existência religiosa, uma perpetuação no tempo e a criação de identidades e pertencimentos culturais coesos. Como desdobramento entre concepções e práticas, a Bola de Neve, a fim de cativar um determinado público, especialmente o jovem underground: surfistas, skatistas, fisiculturistas, lutadores de jiu-jítsu e esportistas de modo geral, associou cuidado com a saúde, culto ao corpo, imagem descontraída e linguagem informal. Por isso, os fieis que dela fazem parte possuem visual despojado, usam tatuagens e piercings, vestem roupas descontraídas, aderem à acessórios da moda, pertencem a diferentes tribos e apresentam os mais diversificados perfis estéticos. Do mesmo modo que a Gólgota, a Bola de Neve Church já foi alvo de inúmeras críticas de outras igrejas, mas com uma proposta de atrair os jovens tem investido energia em cultos atrativos, músicas alternativas e linguagem diversificada. Um dos blogs oficiais da igreja apresenta o seguinte comentário sobre a instituição:



A decoração parece mais uma balada do que uma igreja. Não existem desenhos, esculturas ou quadros de santos, e sim muitos telões, iluminação de festas e som alto e potente. Mas, assim como em todas as igrejas, eles lêem a Bíblia, discutem passagens importantes e oram. As músicas são bem mais animadas do que o normal e os jovens parecem se soltar mais, eles cantam e dançam juntos. Os jovens que frequentam os cultos dizem que entraram para a igreja porque eles são mais liberais, sem deixar de acreditar em Deus e na Bíblia. O



fragmento



explicita



características



que



diferenciam



igrejas



pertencentes aos novos movimentos pentecostais das evangélicas tradicionais. Ao mesmo tempo, ajuda a caracterizar alguns dos motivos pelos quais a Bola de Neve, em menos de uma década, conquistou prestígio social e visibilidade 218
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pública, tornando-se um empreendimento religioso de expressividade, visitado a cada culto por inúmeros jovens, atraídos pela publicidade que anuncia a igreja como a grande novidade do mercado de bens simbólicos. A maioria dos jovens pratica esportes radicais e participa de torneios esportivos promovidos pela própria igreja. Os eventos de evangelização – luau e festivais musicais -, assim como campeonatos esportivos organizados pela igreja, ocorre na praia, o que contribui para reforçar a imagem e a identidade descontraída e informal do empreendimento. O templo é decorado com artefatos praianos para reproduzir o ambiente litorâneo. Espalhadas pela igreja há barracas de praia, pranchas de surf e fotos de surfistas fazendo manobras radicais. Valorizando o argumento de que o campo religioso é marcado por turbulências, competições e pluralismos, as igrejas com novos formatos de Pentecostalismo disputam espaços e constroem sentidos religiosos diversos, utilizando



para



tanto



inúmeras



estratégias



para



que



isso



aconteça.



Exemplificando a presença da juventude como público-alvo e ferramentas como a mídia como símbolos de construção identitária, ao mesmo tempo em que denota a disputa por sentidos e afirmações, uma integrante da Bola de Neve, num dos Blogs oficiais da instituição, assim se refere à instituição:



Essa igreja, a Bola de Neve, é da hora, porque as igrejas tradicionais são muito é das chatas, são cabeças quadradas, mentes vazias, cheias de preconceitos. A Bíblia mesmo diz que serão muitos chamados, e poucos escolhidos. Esses que fazem “tudo certinho” e juram que vão para o céu, mas ficam julgando os outros, esses sim que não vão porque roupa e placa [de igreja] não salvam ninguém! A fala da integrante revela um cenário de tensões entre concepções religiosas tradicionais e modernas. Tais elementos caracterizam novos tempos, redefinições no campo religioso, novas expectativas dos fieis quanto à sua fé, o que acarreta em investimento, expansão, representatividade e visibilidade das igrejas perante a sociedade. Percebe-se, com isso, que igrejas como a Bola de Neve, apesar de sofrerem críticas das mais tradicionalistas, aparentam ter apoio suficiente para se manter e ampliar sua presença no cenário evangélico.
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A Bola de Neve parece atuar num quadro de desinterdição de áreas da mundanidade provada pelos evangélicos brasileiros, apresentando um movimento cultural evangélico direcionado, especialmente, para a juventude, excluída, assim como seu próprio líder fundador o fora. Um blog da UOL exemplifica esse cenário: No palco, bateria, guitarra, baixo, piano elétrico e percussão. À frente, uma prancha apoiada em cavaletes. O ambiente de um show de reggae se modifica quando entra quem deveria ser o cantor. De jeans e camiseta, coloca uma Bíblia na prancha. Começa o culto na igreja evangélica Bola de Neve. O pastor Rinaldo Luiz de Seixas Pereira, o Rina, como gosta de ser chamado, diz: “Sou surfista desde criança e sei que os dogmas da igreja tradicional afastam a moçada da religião, assim como me afastaram. Criei um local em que todos se sentissem à vontade e tivessem contato com a palavra do Senhor. Não há ofensa à religião. Nós procuramos celebrar a vida e aproximar os jovens de Deus, afastando-os das drogas, da podridão do mundo. Difundimos o conforto que Jesus Cristo dá e a resposta está sendo maravilhosa”! Trechos como o citado acima, elucidam inúmeras razões pelas quais Magali Cunha denomina igrejas como a Bola de Neve – o que também pode ser aplicado à Gólgota - de tribos evangélicas (roqueiros, motoqueiros, cabeludos, tatuados, surfistas, regueiros, roqueiros, entre outros), que formaram as igrejas ou ministérios alternativos, voltados especialmente para pessoas com faixa etária entre 15 e 40 anos. Nessas congregações os cultos são caracterizados pela informalidade, com comunicação muito marcada por gírias, com louvores em ritmo de rock e reggae e rituais em forma de espetáculo. As tribos resultam da diversidade étnica, religiosa, de situação financeira, de escolaridade e do estilo de vida urbana contemporânea. São organizadas a partir do compartilhamento de modos de vida, formados por atitudes, padrões de consumo, gostos, crenças e vínculos de sociabilidade. Nas palavras de Cunha: “São agrupamentos de pessoas, organizados a partir da identidade evangélica – pessoas que se converteram ou aderiram a uma agremiação evangélica – e da adoção de um modo de vida gospel (inserção na modernidade e liberalização de costumes)”. (CUNHA, 2007: 167)
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O sucesso da igreja se deve à identificação do jovem com sua imagem, à proximidade dos pastores, à informalidade dos cultos e à linguagem descontraída.



Sua



identidade,



constituída



pela



negação



de



certos



tradicionalismos, pela ruptura com rituais religiosos convencionais, pelo culto ao corpo perfeito, pela preocupação com a saúde e pela preconização da juventude, atrai o público jovem, que se recusa a frequentar igrejas que lhe impõem como regra abandonar sua vida para dedicar-se à devoção religiosa. Os pastores, à primeira vista, procuram "vender" a imagem de liberalidade e divulgar a ideia de que se opõem aos dogmas religiosos, o que na prática nem sempre parece se confirmar. De fato, a igreja não oferece restrição à estética visual, aos esportes radicais, em suma, à aparência do crente. Contudo, diferentemente da Golgota, empenha-se de forma direta, inclusive em seus cultos abertos, em coibir o consumo de bebidas alcoólicas, o uso de cigarros e a frequência a bares e boates, além de repudiar o homossexualismo, o sexo pré-nupcial e as relações extraconjugais, preconizando a virgindade e o casamento monogâmico e heterossexual. Embora a congregação pareça liberal e flexível, no cotidiano das relações institucionais ela parece utilizar vários mecanismos de censura e resgata códigos tradicionais de controle da sexualidade, por exemplo. Seus membros rejeitam o estigma e o rótulo do jovem tradicional das igrejas pentecostais, considerado ultrapassado e anacrônico. Eles renunciam à aparência estereotipada do evangélico, exibem nova imagem estética e novos hábitos comportamentais, buscando desse modo assemelhar-se àqueles que não estão vinculados a nenhuma congregação evangélica. De modo geral, esse é o cenário contemporâneo que tem redefinido perfis interessantes não apenas de novas igrejas como a Golgota e a Bola de Neve, como também denota embates com outras instituições e, inclusive, entre elas. Num país caracterizado pela forte presença católica, mas que tem se configurado como o mais pentecostal do planeta, é importante perceber os conflitos religiosos, as intolerâncias, os preconceitos, as construções identitárias, as pertenças culturais, as representações e simbologias de instituições e fieis.
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POR UMA CONSTRUÇÃO HISTÓRICA DOS PROTESTANTISMOS: A INCORPORAÇÃO DAS MÍDIAS Discutir movimentos religiosos como a Gólgota e a Bola de Neve sugere pensar o contexto histórico de formação de uma mídia religiosa no Brasil e suas



abordagens,



considerando



os



dilemas,



desafios



e



estratégias



desenvolvidas, que possibilitaram a formação de uma espécie de nova identidade evangélica a partir dos anos 1990. Ao mesmo tempo, é preciso questionar até que ponto é possível compreender o campo evangélico enquanto cultura midiática. Stuart Hall, ao discutir a ideia de centralidade da cultura, considera o conceito como um processo em construção.



A cultura é uma produção. (...) Portanto, não é uma questão do que as tradições fazem por nós, mas daquilo que nós fazemos das nossas tradições. Paradoxalmente, nossas identidades culturais, em qualquer forma acabada, estão à nossa frente. Estamos sempre em processo de formação cultural. A cultura não é uma questão de ontologia, de ser, mas de se tornar. (HALL, 2003, p. 44) Abordar o conceito de cultura sob esse prisma torna possível o trabalho com categorias como identidade, alteridade, intersubjetividade, pertencimento, linguagem e representação: como as identidades culturais são construídas? Quais as relações entre o sujeito e a sociedade? O sujeito e a tradição? O sujeito define a sua intersubjetividade perante o social e seu entendimento de tradição através dos conhecimentos que recebe de diferentes instâncias sociais e tem a possibilidade de reproduzir e recriar essa tradição. Por exemplo, ninguém nasce evangélico, mas sim aprende a ser. Logo, as identidades culturais apoiam-se em representações de papeis sociais constituídos dentro da própria cultura. E, uma vez que a identidade não é fixa, mas constituída por representações, a linguagem, por exemplo, desempenha função crucial no entendimento da cultura. Como, então, compreender os chamados Pentecostalismos na Contemporaneidade? Como nos reporta a pensar Eliane Moura Silva, A religião é um dispositivo de representação cultural, (...) uma dimensão das representações culturais do mundo a partir de práticas, estando sujeita, portanto, a mudanças. 222
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Religião e crenças religiosas só podem ser definidas em determinados contextos espaciais e temporais. Desvendar a cultura é revelar as estratégias e dinâmicas de identidade que constituem cada grupo social. (SILVA, 2011, p. 226) O que se percebe com essa noção de religião é o conceito de representação articulado em modalidade de relação com o mundo social, com classificações e delimitações através das quais, intelectualmente, uma realidade é contraditoriamente construída por diferentes grupos, utilizando-se de diferentes práticas. E, como admite Chartier (1990), são através das práticas de reconhecimento de identidades/subjetividades como maneiras de ser e estar no mundo, dotadas de sentidos e significados simbólicos e as formas institucionalizadas, que as pessoas ou grupos tornam-se visíveis e perpetuam sua existência (ou se definem) como grupo, classe ou comunidade. Dessa compreensão de religião é que surgiu a necessidade de entender não apenas os Pentecostalismos, mas os protestantismos em geral (uma vez que os primeiros fazem parte do segundo), como cultura, compreendendo os significados que oferecem às práticas sociais e religiosas em concorrência com outras religiões e culturas seculares, com definições de certo e errado, sagrado e profano, público e privado, etc. A mídia evangélica, por conseguinte, apropria-se dos meios de comunicação para representar os aspectos da vida cotidiana, promovendo visibilidade cultural, defendendo ou repensando tradições, ressaltando o que os distingue de outros agentes. O que se pretende afirmar com isso é que no campo da História Cultural o estabelecimento de representações, de identidades, de religiões e de religiosidades não é pacífico e consensual, mas conflituoso. Cada grupo se compreende de uma determinada forma, legitima-se ou desqualifica-se. É construído na vida cotidiana, nas assimilações, reelaborações e embates diários. Por isso, os evangélicos não são tidos como um dado natural e imutável. Até porque, como aponta Bellotti, O sentimento de pertença precisa ser renovado todo dia, a cada culto, a cada oração, a cada confronto com aquele que possui uma crença diferente. No Brasil, ser evangélico significa, muitas vezes, não ser católico, nem espírita e nem umbandista. Num país de cultura católica, 223
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ser evangélico requer um constante aprendizado, feito, dentre outras coisas, por meio de produtos de mídia. (BELLOTTI, 2004, p. 10) Ao associarmos o conceito de religiosidade e o sentimento de pertencimento à recepção de produtos de mídia evangélica, atenta-se para os modos como os produtos midiáticos são incorporados ao cotidiano daquele que o consome. Todavia, é preciso reconhecer que a mídia possui toda uma carga de pressão e interesses voltada para o mercado de consumo, mas a religiosidade expressa o sentimento com que cada indivíduo vivencia suas crenças e práticas religiosas, independentemente de ele estar filiado fixamente a uma instituição religiosa. Portanto, a religiosidade pode ser inconstante, sujeita a questionamentos. Faz-se necessário, assim, pensar a cultura como um elemento ligado à comunicação, percebendo as diferentes estratégias de comunicação utilizadas pelas igrejas, por exemplo, como algo dinâmico. Henry Jenkins (2009) ajuda a compreender a questão ao propor a noção de cultura da convergência onde velhas e novas mídias colidem, onde mídia corporativa e mídia alternativa se cruzam, onde o poder do produtor e o poder do consumidor interagem de maneiras imprevisíveis. É todo um fluxo de conteúdos, através de múltiplos suportes midiáticos, que chegam diariamente, a todo o momento, em diferentes partes do mundo, para complexos sujeitos. Parece existir uma mudança de paradigma e a convergência está associada à maneira como a informação é recebida, processada e reelaborada pelas pessoas em múltiplos canais de comunicação, numa dinâmica que se dá a partir da interatividade de uns com os outros. Nesse sentido, reitera-se que as culturas evangélicas circulam e são reapropriadas dentro e fora das instituições. Por isso, a tradição também é um elemento em movimento e de negociação entre os indivíduos. Visível, assim, o desafio que a contemporaneidade trouxe a todas as religiões ocidentais, obrigando-as a correr pela sobrevivência. Por outro lado, o que está em jogo quando rotulamos um grupo como evangélico, fundamentalista, entre outros? Se considerarmos a religião como um corpo de crenças e práticas, que depende de indivíduos e instituições, as divisões baseadas em doutrinas e rituais são separações baseadas em 224
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relações de poder e hierarquização; daí a necessidade de entender e valorizar sua história, problematizando até que ponto diferentes denominações religiosas podem influenciar na constituição de uma cultura evangélica. Durante muito tempo, a história do protestantismo ficou nas mãos dos próprios protestantes, com ênfase na história institucional e teológica. Entre 1930 e 1970, os principais estudos históricos sobre os evangélicos foram feitos por eclesiásticos. Segundo Silva (2003, p. 129), a partir da década de 1970, a história do protestantismo deixou de ser exclusiva dos eclesiásticos e na academia brasileira cresceu o interesse pelo estudo dos evangélicos. Para Santos (2006, p. 213), a história protestante foi abordada pela sociologia da religião versando sobre o protestantismo de missão e também sobre o pentecostalismo. Desde os anos 1980, a história do protestantismo brasileiro foi abordada com uma heterogeneidade de autores, temas e teorias. Com a maior visibilidade de igrejas neopentecostais na mídia e com a emergência da História Cultural é que novos olhares e objetos foram contemplados; a cultura, os costumes, os imaginários, as representações, as identidades, as práticas e as crenças vêm ganhando destaque e ampliando esse campo de estudos. Conforme Antonio Gouvêa Mendonça (1997, p. 56), o que se percebe é que o movimento religioso protestante já nasceu plural e pluricentrado. Desde o século XVI, a história protestante marcou rupturas e sinais de divergências em seu interior (as três Reformas Protestantes: Luterana, Calvinista e Anglicana). Por conseguinte, cada igreja cristã justifica a sua existência ao tentar, à sua maneira, levar adiante a missão que entende ter-lhe sido confiada por Jesus. No protestantismo, significou buscar a conversão de indivíduos e a sua salvação da condenação eterna, mediante a fé no filho de Deus. Consequentemente, há um crescimento das motivações e instituições religiosas na sociedade contemporânea, o que mostra o estudo das religiões um campo em expansão. Por isso, Lyndon de Araújo Santos propõe o entendimento do protestantismo como



Um movimento religioso e cultural sujeito às conjunturas históricas e às práticas sociais. Movimento que agregou traços e identidades com relação à experiência do sagrado, criou instituições e modos de ser, construiu espaços e redes de sociabilidade, produziu formas de 225
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pensar e sentir a realidade brasileira. (SANTOS, 2006, p. 224) A concepção de Santos remete à reflexão das religiões e das religiosidades como um campo de representações na história da sociedade brasileira. São cenários produtores de identidades e intersubjetividades religiosas, que devem ser pensados como práticas e representações culturais diante de processos mais amplos. O meio evangélico representa, portanto, um universo em constante mutação, produzindo diferentes sentidos para seus fieis. Ao tomar como ponto de partida os protestantismos brasileiros como culturas que circulam e são (re)apropriadas dentro e fora de instituições eclesiásticas, de acordo com Bellotti (2009, p. 269), as últimas duas décadas caracterizam um período de intensas mutações no campo religioso brasileiro. Com isso, o tema da mudança e da metamorfose tem sido objeto de vários estudos e pesquisas.165 Parece haver um consenso entre os pesquisadores de que o campo vivencia um cenário de turbulência, pluralismo e realinhamento organizacional. Indagando, então, sobre qual é o lugar específico da religião, o que significa ser evangélico atualmente, estudos como o de Magali do Nascimento Cunha (2007) tem caracterizado o cenário evangélico brasileiro, nos últimos vinte anos, como a “explosão gospel”. É a redefinição da religiosidade contemporânea na configuração de um novo modo de ser nas igrejas, uma nova forma de se relacionar com Deus, uma reinterpretação e relativização de doutrinas e costumes; é todo um mundo de vida entendido como cultura gospel166. E, nesse sentido, como é possível pensar os protestantismos dentro da chave cultural, a partir da incorporação da mídia, por igrejas e agentes religiosos. Atentando para tais transformações religiosas, o antropólogo social Airton Luiz Jungblut (2007) tem observado o público evangélico, suas condutas



165



Paul Freston, por exemplo, analisou as transformações ocorridas na prática política dos protestantes brasileiros; Ricardo Mariano enfatizou as mudanças que o próprio pentecostalismo tem experimentado; Alberto Antoniazzi produziu uma coletânea de artigos, que procuram interpretar sociologicamente o fenômeno do pentecostalismo, entre outros. 166 Essa cultura gospel representa o interesse nos fenômenos comunicacionais que envolvem os evangélicos no Brasil, conduzindo a uma nova síntese de organização do cenário. “Evangélicos”, para Cunha, se referem aos adeptos do cristianismo não-católico-romano que formam o quadro das igrejas do protestantismo brasileiro.
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e modos de ser na última década. Acredita que a minimização do tradicional rigor puritano e do sectarismo de alguns grupos tem se traduzido num expressivo crescimento numérico dos segmentos evangélicos no Brasil. Compreende as constantes transformações sociais e culturais como marcas de reorganização



das



igrejas



protestantes.



Acredita



que



o



radicalismo,



especialmente com relação ao uso de determinadas vestimentas, o conteúdo musical escutado, a linguagem litúrgica de um determinado público, tem participado da afirmação de novas identidades culturais, que têm sido incorporadas às igrejas, quando não, matizado novas formas de participação. Estabelecidas as devidas diferenciações, denominações evangélicas que emergiram no cenário contemporâneo nas últimas duas décadas acabam promovendo certa dificuldade de contextualização histórica das matrizes religiosas que as engendraram. Cabe sublinhar, que o termo “protestantismo histórico” é um tanto inadequado, passando a impressão de que os outros grupos não o seriam. Para Silva et al (2011, p. 16) dada as diversidades de origens e culturas que permeiam os grupos evangélicos, talvez fosse mais conveniente utilizar o termo “protestantismos”. Para Magali Cunha, movimentos religiosos como a Gólgota e Bola de Neve



podem



ser denominados dentro



do



campo



Pentecostal



como



Pentecostais Independentes de Renovação, surgidos no final do século XX, que ganharam força no início do XXI. Possuem as características do neopentecostalismo como a ênfase no exorcismo, nos milagres e na guerra espiritual, mas diferem dele por ter como público-alvo as classes médias e a juventude, estruturando seu modo de ser para alcançá-los, a exemplo da estética visual dos cultos e da membresia, dos estilos musicais, da linguagem utilizada, da eclesiologia, entre outros. Cabe entender, todavia, que não se trata de adotar este ou aquele termo para explicar as denominações religiosas; tendo em vista, inclusive, a carência de produções acerca do assunto, mas sim, discutir e situar historicamente os pentecostalismos. A emergência das igrejas pentecostais no Brasil data do começo do século XX. De acordo com Paul Freston a primeira onda do pentecostalismo é da década de 1910 com a chegada quase simultânea da Congregação Cristã e da Assembleia de Deus. A segunda é dos anos 1950 e início dos 1960, com a Igreja Quadrangular, Brasil para Cristo e Deus é Amor. A terceira onda começa 227
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no final dos anos 1970, também chamada de neopentecostalismo, ganha força nos 1980 com sua representante máxima a Igreja Universal do Reino de Deus e outro grupo expressivo na Igreja Internacional da Graça de Deus. Freston assim admite a vantagem de se trabalhar com a ideia de ondas para definir o pentecostalismo brasileiro: “Ressalta, de um lado, a versatilidade do pentecostalismo e sua evolução ao longo dos anos e, ao mesmo tempo, as marcas que cada igreja carrega da época em que nasceu”. (FRESTON, 1994, p. 71) De acordo com Paul Freston (1994), no que se refere ao estudo dos Pentecostalismos,



há



uma



limitação



decorrente



da



relação



entre



o



Pentecostalismo e a História, existindo uma supervalorização apenas da expressão numérica do movimento nos últimos anos. O apontamento de Freston é importante por sugerir a dificuldade dos pentecostais em aceitar o enraizamento dos fenômenos religiosos do grupo em ações analisáveis pelas ciências do homem. Grupos totalitários, por exemplo, costumam não aceitar que um não-membro possa ter uma visão válida da sua estrutura e comportamento. Por outro lado, considerando-se o pentecostalismo clássico como um "movimento do Espírito Santo”, imune aos condicionamentos naturais das sociedades humanas, a teologia pode ser criticável, mas o sentimento não é peculiar a todos os pentecostais. De modo geral, os adeptos do pentecostalismo passaram a enfatizar o batismo no Espírito Santo como revestimento do poder de Deus subsequente à conversão e ao falar em línguas estranhas.



Quando se trata do campo da



História, ao serem consideradas as manifestações dos dons espirituais como o falar em línguas estranhas, conteúdo bíblico, há a necessidade de se perceber a influência de movimentos periféricos que, na própria história do cristianismo, buscando um contato mais íntimo com Deus, passaram pelo montanismo 167,



Paulo Romeiro assim explica o movimento: “Foi no movimento liderado por Montano, que os fenômenos pentecostais encontraram ampla guarida. Surgiu na Frígia, Ásia Menor romana (Turquia), por volta do ano 172, tendo Tertuliano como um de seus adeptos mais importantes. Montano não tinha cargo eclesiástico e percorria os lugares acompanhado de duas mulheres, Priscila e Maximilia. Por meio da voz do parácleto, manifestação profética que falava, na primeira pessoa, através das duas mulheres, promovia o que chamou ‘nova profecia’ e conclamava as pessoas para a volta de Cristo. Os adeptos do montanhismo se consideravam porta-vozes do Espírito. Afirmavam que o fim do mundo estava próximo e que a nova Jerusalém seria brevemente estabelecida na Frígia, para onde se dirigiam os fieis. Como preparo para a próxima consumação, passaram a pregar um asceticismo rigoroso, o celibato, 167
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pietismo168 e metodismo169. Segundo Paulo Romeiro, “a característica principal desses movimentos é a aversão às normas e doutrinas da igreja, pois entendem que o Espírito Santo revela tudo o que é necessário para a vida do cristão”. (ROMEIRO, 2005, p. 23) Além dos movimentos periféricos, é válido mencionar que a doutrina do Batismo com o Espírito Santo não é alheia à tradição cristã como um todo. Na Igreja Católica Apostólica Romana todo cristão é batizado com o Espírito Santo ao receber os sacramentos de iniciação no cristianismo romano: batismo, confirmação e eucaristia. Na Igreja Ortodoxa as pessoas são batizadas, crismadas e participam da comunhão desde a primeira infância, pois através desses sacramentos ou mistérios elas recebem a promessa do Pentecostes. Igrejas protestantes históricas compartilham do ensinamento de que o batismo com o Espírito Santo acontece durante a conversão do crente, sendo a própria conversão. Por isso, admite Luciano de Carvalho Lirio, “o diferencial do pentecostalismo é o ensino do batismo com o Espírito Santo como uma segunda bênção subsequente da conversão com a evidência de falar em



jejuns e abstinência de carne. Preocupados com o avanço do movimento, os bispos da Ásia menor se reuniram, pouco depois de 160 d.C, e condenaram o movimento”. pp. 23-24 168 De acordo com Romeiro, “o movimento nasceu na Alemanha protestante do século XVII e estendeu-se por toda a Europa, promovendo a fé pessoal em protesto contra a secularização da igreja. O movimento abraçou a ‘teologia do coração’, baseada nos escritos de Johann Arndt, na leitura e na meditação da Bíblia e nos hinos da liturgia luterana. O nome que mais se destacou no movimento petista foi o de Phillip Jacob Spener, que organizou os primeiros collegia pietatis, que reuniam leigos cristãos para troca de experiências e leitura espiritual. Por influência do movimento petista, experiência e emoção se tornaram elementos vitais para a existência da fé pentecostal. O sucesso de um culto pentecostal ainda depende de lágrimas, de alegria ou não, de fortes exclamações de júbilo, de louvores e de muito barulho. O silêncio, qualquer que seja a duração, incomoda muito num culto pentecostal, em que é frequente ouvir a expressão: ‘lugar de silêncio é no cemitério’”. pp. 27-29 169 Para Romeiro, “a grande contribuição para o surgimento do pentecostalismo veio do movimento metodista, fundado no século XVIII, na Inglaterra, por João Wesley. Foi influenciado pelo grupo petista alemão denominado morávios, que pregavam a necessidade do novo nascimento e da conversão. A experiência de conversão de Wesley, em 1738, mudaria totalmente sua vida. Ao ouvir, numa reunião, a leitura do prefácio do comentário do livro de Romanos, escrito por Martinho Lutero, seu coração foi ‘estranhamente aquecido’. Essa experiência fez dele um evangelista. Wesley mesmo declarou: ‘Então, foi do agrado de Deus acender um fogo que, confio, nunca se apagará. Com as perseguições religiosas na Europa, muitos adeptos desse movimento migraram para os Estados Unidos. A ênfase na perfeição cristã ou na inteira santificação, ensinadas por João Wesley, mais tarde receberia outros nomes: ‘segunda bênção’ e ‘revestimento de poder’, por exemplo. O termo ‘batismo no Espírito Santo’ passaria a ser usado por alguns grupos posteriormente. A Igreja Metodista se tornara tão bem-sucedida na América do Norte que perdeu muito do fervor espiritual presente no início do movimento. Em reação a esse declínio dentro do metodismo, sugiram vários grupos cristãos de orientação wesleyana, que buscavam a experiência de santificação vivida pelos primeiros metodistas. ‘A constelação dessas igrejas é o elemento mais importante que prepara o terreno para o movimento pentecostal moderno’”. pp. 20-31
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outras línguas. Nas demais doutrinas, o movimento pentecostal é conservador”. (LIRIO, 2013, p. 147) O que se percebe é que, pertencendo aos protestantismos, o próprio movimento pentecostal ao penetrar nas igrejas tradicionais, com leituras de renovação, causou divisões dentro das igrejas cristãs. Não foi à toa, ao longo da história, a criação de organizações como a Convenção Batista Nacional, a Igreja Batista Independente, a Igreja Presbiteriana Renovada, a Igreja Metodista Wesleyana, a Igreja Congregacional Independente, entre outras. Por isso, Antonio Gouvêa Mendonça, já em finais da década de 90, trazia a discussão de que a gênese e estrutura dos protestantismos brasileiros pertencia a um campo religioso em vias de desordenação. Segundo Mendonça, o quadro pessimista de desordenação dava-se em função do fenômeno pentecostal, em todas as suas latitudes, que avançava irreversivelmente. Caracterizando o campo religioso como em ebulição, o autor traça um paralelo entre evangélicos e pentecostais. Partiu do princípio da queda numérica do protestantismo tradicional e do aumento numérico do pentecostalismo, justificado pelo que chamou de “cansaço de religião”, fenômeno bastante frequente no protestantismo. Em suas palavras: “A solidão da fé protestante, a exclusiva dependência individual tanto quanto à ética como à salvação, assim como o contínuo envolvimento nas atividades paroquiais tidas como dever inelutável, contribuem muito para esse cansaço ou enfado”. (MENDONÇA, 2011, p. 90) Em linhas gerais, o que o autor procurou mostrar foi que a quebra do protestantismo tradicional no Brasil, referenciada como “cansaço religioso”, por parte dos protestantes de origem missionária ou de conversão, deu-se em consequência do enfraquecimento ou mesmo ruptura de laços étnico-culturaislinguísticos



dos



protestantes



de



colonização-imigração,



em



especial.



Resumindo, o “aqui e agora” substituíram o milênio ou o reino de Deus distante e o protestantismo tradicional perdeu para os “sem religião” e para as religiões de estilo imediatista. Apesar de Mendonça tomar como ponto de partida a perda de expressão



do



protestantismo



histórico,



o



que



caracteriza



inúmeras



transformações, ele reconheceu a dificuldade de se extinguir as religiões tradicionais. Por isso, buscou denominar quem é quem no campo protestante, 230
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trabalhando com o termo “evangélicos”, assumido como sinônimo de “protestante” pelos meios de comunicação e pelas próprias instituições interessadas. Diz ele: O conceito ‘evangélico’ que circula com significado amplo envolvendo todos os cristãos não-católicos, como as denominações tradicionais e a ampla gama de pentecostais, me preocupa. Concordo que a dificuldade é grande para os meios de comunicação em geral. Eles não podem a toda hora estar estabelecendo distinções. Assim, não sendo católico todo cristão é evangélico. E assim se entendem todos. Mas, quando se trata de analisar, compreender e explicar o campo protestante não se pode fugir às distinções presentes na dinâmica desse campo. (MENDONÇA, 2011, p. 93) A saída utilizada pelo autor é a da ambiguidade do nome evangélico porque, segundo ele, no seio das igrejas evangélicas há evangélicos e nãoevangélicos. Alicerça-se em Luís H. Dreher e sua tradução do verbete “evangelical” devido às diferentes acepções da palavra evangélico, no decorrer da história do protestantismo. O neologismo “evangelical” permite distinguir, dentro do conceito “evangélico”, os conservadores não-fundamentalistas. Ou seja, orientar-se pelo mote “evangelizar o mundo nesta geração”. No que se refere ao Brasil, Mendonça explica:



No Brasil há três tipos de evangélicos: evangélicos históricos, procedentes diretamente da Reforma, ‘evangelicais’ oriundos do histórico movimento de Oxford e os evangélicos pentecostais. (...) O evangélico, como um protestante comum é, em geral, tolerante diante de outras formas de pensar assim como de outras religiões. Procura viver sua fé segundo os preceitos básicos da Reforma e eticamente tenta ajustar-se da melhor maneira à cultura sem violar sua consciência. Os ‘evangelicais’, ao contrário, ainda mantém vivo o anticatolicismo e alinhamse em torno de alguns pontos de fé que em muito se aproximam do fundamentalismo. Caracterizam-se pelo zelo evangelístico um tanto agressivo. Quanto à ética e à moral são intolerantes. Como se vê, as diferenças são sutis. (...) Os evangélicos sempre se identificam como evangélicos, mas os ‘evangelicais’ não o fazem pela simples razão de que não acham necessário. Há ainda outra instância nesse universo do protestantismo 231
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tradicional. É o fundamentalismo. O fundamentalismo seria o extremo partindo do evangélico comum passando pelo ‘evangelical’. O fundamentalismo protestante é um ‘evangelical’ que reforça ao extremo a autoridade e a inspiração da Bíblia e eleva ao grau máximo a intolerância tanto interna como externa. Por isso, o fundamentalismo é, antes de tudo, uma reação à teologia liberal e ao chamado modernismo, entendendo-se aqui modernismo como todo o movimento de ideias resultante do avanço da ciência durante o século XIX. (MENDONÇA, 2009, pp. 9495) Desse conjunto de contextualizações, torna-se possível distinguir, historicamente, as várias tendências existentes no interior do universo pentecostal ou as ondas pentecostais, como denominou Freston. Ou seja, entre pentecostais e pentecostais170. Na distinção de Mendonça (2011), sob o ponto de vista religioso, os evangélicos no Brasil apresentam-se, por conseguinte, através de dois sujeitos: o evangélico/protestante propriamente dito ou tradicional junto com o evangélico pentecostal e outro representa o universo neopentecostal. Uma vez que a origem dos pentecostalismos é protestante, seu ethos é protestante, é preciso considerar o espírito de pequenas comunidades voltadas para o interior de si mesmas, sua autoctonia, inclusive as que condenam o mundo enquanto aguardam o milênio. No entanto, ambos os sujeitos aparecem, para o autor, na contemporaneidade, como cansados da rigidez tradicional, do ritualismo repetitivo e do excesso do racionalismo protestante, em busca de um reencantamento do mundo, liberando o sagrado a partir de diferentes práticas, de diferentes representações culturais. Ao adentrar nesse campo instigante, múltiplo e, porque não dizer, ingrato, uma vez que oferece inúmeras contradições e disputas, a saída talvez seja a de repensar o cenário, historicamente, a partir de suas transformações em relação às próprias transformações da sociedade. É visível que o surgimento de um significativo número de igrejas pentecostais a partir dos anos 80, com ampla adesão de pessoas das mais diferentes camadas sociais, 170



O sinal distintivo destes pentecostais, segundo Mendonça (2011) é a possessão repetida do Espírito com a glossolalia e estados extáticos como sinais. Quanto à Bíblia e confissões, a posição é semelhante às da Reforma, embora sem reflexão teológica muito elaborada, desenvolvendo uma espécie de teologia perene, definitiva, com educação teológica, edição de livros, revistas e jornais, exceto a Congregação Cristã.
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passou a exercer influência decisiva sobre o modo de ser das demais igrejas evangélicas, inicialmente perplexas diante do fenômeno. Magali Cunha chega a denominar o processo como “a busca de enculturação no mundo urbano”, chamando a atenção para a relação entre a influência dos pentecostalismos e o crescimento urbano brasileiro como um dos maiores fenômenos sociais do século XX. Por fim, o cenário de significativas transformações socioculturais, especialmente nas últimas décadas, também gerou transformações culturais religiosas, a exemplo da música, do consumo e do entretenimento. Há, portanto, uma tensão em função da complexa configuração das igrejas evangélicas brasileiras, cujas transformações experimentadas nas últimas duas décadas não podem ser dissociadas da própria sociedade onde estão inseridas. Com isso, surge a necessidade de entender quais são e como surgiram as mudanças que redesenharam o perfil de determinados grupos religiosos, como criam e/ou repensam as tradições e qual o conceito de cultura, que está entre suas pautas; Tarefa que o presente artigo pretendeu, embora de forma breve. Referências Bibliográficas BELLOTTI, Karina Kosicki. “Entre a cruz e a cultura pop: mídia evangélica no Brasil”. In: FERREIRA, João Cesário Leonel (Org.). Novas perspectivas sobre o protestantismo brasileiro. São Paulo: Fonte Ed. Paulinas, 2009. BELLOTTI, Karina Kosicki. “Mídia, Religião e História Cultural”. In: Revista de Estudos da Religião – Rever. PUC/SP, 2004. CHARTIER, Roger. A História Cultural: Entre práticas e representações. Rio de Janeiro: Bertrand, 1990. CUNHA, Magali do Nascimento. A explosão gospel – Um olhar das ciências humanas sobre o cenário evangélico no Brasil. Rio de Janeiro: Mauad, 2007. Entrevista concedida por Wolmir de Bastos em 05 de agosto de 2010. Acervo da pesquisadora. FRESTON, Paul. “Breve história do pentecostalismo brasileiro”. In: ANTONIAZZI, Alberto (et al). Nem Anjos nem Demônios: interpretações sociológicas do pentecostalismo. 2ª. Ed. Petrópolis, RJ: Vozes, 1994. HALL, Stuart. A questão da identidade cultural. Tradução Andréa Borghi Moreira Jacinto e Simone Miziara Frangella. Revisão Técnica de Antonio Augusto Arantes. Coleção Textos Didáticos – IFCH/UNICAMP, n. 18 – jun. 2003, 3ª ed. Revista. JENKINS, Henry. Cultura da convergência. Trad. Susana Alexandria. 2ª ed. São Paulo: Aleph, 2009. JUNGBLUT, Airton Luiz. “A salvação pelo rock: sobre a ‘cena underground’ dos jovens evangélicos no Brasil”. Religião e Sociedade, v. 27, n. 2. Rio de Janeiro, dez. 2007. 233
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HISTÓRIA, CULTURA E NARRATIVAS: CONSIDERAÇÕES SOBRE OS RITOS DE INICIAÇÃO AFRO-BRASILEIROS. Ana Paula de Assis Souza (PPH-LERR-UEM)* Vanda Fortuna Serafim (PPH-LERR- UEM) ** RESUMO: A presente comunicação tem por objetivo apresentar nosso projeto de mestrado intitulado Os Ritos de Iniciação Afro-Brasileiros em Nina Rodrigues e João do Rio (Brasil Primeira República). O projeto será desenvolvido no PPH/UEM na Linha de “História, Cultura e Narrativa”. A opção pela Histórica Cultural que visa compreender as representações de Rodrigues e do Rio acerca dos ritos iniciáticos afro-brasileiros, no Brasil da Primeira República, tem por base a afirmação de Michel de Certeau de que “a ‘cultura popular’ supõe uma ação não confessada. Foi preciso que ela fosse censurada para ser estudada” (CERTEAU, 2012, p.55). Foi necessário que as crenças afro-brasileiras fossem censuradas pelo Código Penal de 1890 e desqualificadas enquanto práticas religiosas, para que Rodrigues e Rio produzissem narrativas sobre a cultura africana no Brasil, suas crenças religiosas em especial. Sendo assim, os escritos destes autores permitem conhecer a historicidade de objetos, como os ritos de iniciação, que de outra forma, se não pelo discurso médico e jornalista, não teriam sobrevivido por outros suportes documentais. Palavras-chave: Ritos de Iniciação; Nina Rodrigues, João do Rio; Primeira República.



History, Culture and Narrative: considerations about initiation ritual of afro- brazilian. ABSTRACT: This assignment has the objective to present our master project about “The begining of iniciation of Afro- brazilian Rituals by Nina Rodrigues and João do Rio during (Brazil’s First Republic). This assignment will be developed by PPH/UEM in line with the “History, Culture and Narrative”. The reazon why this assignment is based on the Historical and Culture it is in order to comprehend the ethos of Rodrigues (1935) and Rio (1906) about the begining of rituals Afro- brazilian” in Brazil during the First republic. This assignment is based on the theory of Michel de Certeau who states that, “popular culture at that time was insttutionaly conservative. Which needed to be prohibited in order to be recognized.” (Certeau, 2012, p.55). It was necessary that the afro- brazilian beliefs needed to be recognized in the penal code 1890 and disqualifed as religious practices, this has allowed Nina Rodrigues and João do Rio to be able to produce a historical and indeth study about the African culture in Brazil focusing on religious belief. Furthermore the written work of the Authors give us the opportunity to gain historical insite into the iniciation rituals, throught their medical and journalistic approaches and expertice, if was not for their ground breaking work, historical records would not have survived in other compositions. Key words: Initiations Rituals, Nina Rodrigues, Joao do Rio; First republic.
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A intenção desta pesquisa consiste em analisar as representações produzidas por Nina Rodrigues e João do Rio acerca dos ritos iniciáticos afrobrasileiros, por meio das obras O animismo fetichista dos negros bahianos (RODRIGUES, 1935) e As religiões no Rio (RIO, 1906), de autoria respectiva desses autores. O recorte histórico consiste, portanto, na Primeira República brasileira. A opção teórico-metodológica parte, principalmente, da História Cultural por meio de Michel de Certeau (1982) e Roger Chartier (2002) e dos conceitos de “lugar social” e “representação”. Além de Emile Durkheim (1996), Mircea Eliade (2010) e Mary Douglas (1998) para pensar os ritos de iniciação. Partindo da analise dos escritos, de um médico, Nina Rodrigues (18621906), que atuava em Salvador e de um jornalista, João do Rio (1881-1921), atuava na capital fluminense. Ambos interessaram-se pelas manifestações religiosas e crenças afro-brasileiras enquanto objeto de pesquisa. Produziram narrativas para compreender as representações dos ritos de iniciação, não apenas para um maior conhecimento da cultura africana, mas com o fito de entender as práticas ritualísticas e o que elas assumiram, dentro do contexto da Primeira República. Tomando como exemplos concretos da legitimidade da cultura religiosa de determinado grupo social que, por meio de manifestações religiosas, buscavam sua perpetuação enquanto herança coletiva de um povo de matriz africana. No que concerne ao estudo das crenças afro-brasileiras, pensar a iniciação, implica, sobretudo, considerar a adesão individual a uma cultura coletiva. Pois sem novas iniciações, as religiões deixam de existir. Os deuses deixam de existir. Dessa maneira, pensar as narrativas produzidas por Nina Rodrigues em Salvador e por João do Rio, no Rio de Janeiro, significa atentar a importância histórica das religiões afro-brasileiras durante a Primeira República.



Desenvolvimento Segundo Corrêa (2001) Raimundo Nina Rodrigues nasceu em 4 de Dezembro de 1862 em Vila do Manga, atualmente sede do Município de Vargem Grande no Maranhão, faleceu em 17 de julho de 1906, aos 43 anos, em Paris. Filho do Coronel Francisco Solano Rodrigues e Luiza Rosa Nina Rodrigues, sendo ele dono do Engenho São Roque, plantador de algodão, 236
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cana de açúcar e criador de gado na região. E ela mãe de mais seis filhos, seria descendente de uma família sefardim que veio para o Brasil fugindo da perseguição aos judeus na Península Ibérica. Corrêa (2001) salienta ainda que, a formação de Nina Rodrigues tem muito da origem familiar e seus descendentes. Cursou Medicina na Bahia até o quarto ano, iniciado em 1882, os outros dois transferiu-se para a Faculdade do Rio de Janeiro onde se formou em 1887. Nina Rodrigues após sua defesa da tese de doutorado com o tema Das Amiotrofias de Origem Periférica clinicou em São Luís do Maranhão e escreveu vários artigos sobre a higiene pública da população maranhense. Sua carreira foi sendo direcionada para a academia da Faculdade como professor à medida que começaram as publicações na Gazeta Médica da Bahia a cerca da lepra e do quadro classificatório das raças no Brasil. Em 1889 prestou concurso para a Faculdade de Medicina da Bahia no qual se tornou adjunto da 2ª Cadeira de Clínica Médica. Casou-se com Maricas, filha do Conselheiro José Luiz de Almeida Couto e teve uma filha chamada Alice, falecida logo após o pai. (CORRÊA, 2001) Serafim (2003) complementa salientando que Nina Rodrigues se debruçou durante cinco anos aos estudos sobre a forma e a natureza do sentimento religioso dos negros baianos, sendo ele o primeiro a realizar estudos sobre as religiões, cultos e as práticas mágicas dos negros da Bahia, mais especificamente o candomblé do Yorubano e o seu processo de iniciação. Por sua vez, João Paulo Emílio Cristóvão dos Santos Coelho Barreto, mais conhecido por João do Rio, nasceu no Rio de Janeiro em agosto 1881, foi jornalista investigativo e cronista de formação positivista. João do Rio começou no jornalismo aos 16 anos, sofreu influencias literárias de Oscar Wilde, Eça de Queiroz e Charles Baudelaire. Aos 18 chegou à redação do jornal Cidade do Rio. Era um grande escritor com grande produtividade entre 1900 e 1903. Foi no Jornal da Gazeta de Notícias que nasceu em novembro de 1903 o João do Rio seu pseudônimo mais famoso, assinando um artigo “O Brasil Lê”, uma enquete sobre as preferências literárias do leitor carioca. Sua figura era de mulato claro pertencente à alta cultura, ele não estabelecia nenhum vínculo de identidade com os negros ou mulatos da classe baixa. Morreu em 23 de junho de 1921 de enfarte fulminante, deixando uma de suas maiores obras As
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Religiões no Rio, uma análise de cunho sociológico e antropológico sobre as manifestações e rituais religiosos no Rio de Janeiro do Século XIX. Mais importantes, no entanto, são as cinco matérias pioneiras sobre os cultos afro-brasileiros. Digo pioneiras porque os estudos do professor Raimundo Nina Rodrigues, feitos na Bahia, tinham circulação restrita e só foram publicados quase trinta anos depois de seu falecimento em 1906, no volume Os africanos no Brasil. É interessante assinalar que tanto Rodrigues quanto João do Rio afirmam a importância cultural dos negros do Golfo da Guiné (iorubas e outros das atuais repúblicas da Nigéria, Benin e Togo), quando todos os cronistas anteriores só se referiam aos oriundos de Angola e do Congo, majoritários no ambiente rural. As religiões no Rio, portanto, apresentou para o grande público as primeiras descrições da iniciação de uma iaô, festa do egungun, a hierarquia sacerdotal do candomblé, o malês (muçulmanos negros) e mesmo o panteão dos orixás. (RODRIGUES, 2012, p. 9-10)



Abaixo apresentaremos alguns excertos de como os rituais de iniciação são referendados por Nina Rodrigues. Importante ressaltar que ele presenciou os ritos que descreve: “a descrição exacta de uma iniciação a que assisti há pouco tempo, servirá de exemplo destas práticas fetichistas na Bahia” (RODRIGUES, 1935. p.76). Rodrigues explicou que a festa de cerimônia da iniciação varia de 16 dias a um ou mais meses, pois a filha de santo não pode sair do terreiro. Desta forma, dividimos o ritual de iniciação em momentos distintos para melhor apreciação. (RODRIGUES, 1935) Olympia, a inicianda, havia encontrado uma pequena pedra de fórma estranha, um pouco alongada, e, tendo uma das extremidades dois fetiche, foi consultar Livaldina que lhe disse ser Osun e que a mãe de terreiro Thecla seria a sua mãe de santo. Preparada Olympia e marcado o dia da iniciação, veiu a esta cidade (porque a iniciação devia ter lugar fora), a fim de convidar para a festa um pai de terreiro que aqui reside no Kabula e é particular amigo de seu pai, que por seu turno também é pai de terreiro. Foram convidados ainda outros pais e mãis de terreiro, entre elles a mãe Thecla, velha africana actogenaria, que para comparecer não duvidou fazer uma viagem a pé de quase três léguas. Achavam-se assim reunidos cinco mãis e os outros dois pais de terreiro, dos quaes três Africanos e os outros creoulos, mas todos filhos de Africanos (RODRIGUES, 1935, p.76).



Nina Rodrigues trouxe ainda descrições de outros preparativos, como sacrifícios de animais e epilação. Já anteriormente Thecla tinha feito a lavagem e preparado o fetiche, e a elle forma sacrificados os animaes, um carneiro, uma cabra, duas galinhas e pombos. Destes animaes, alguns são sacrificados no recinto do santuário, caindo o sangue sobre os fetiches. Depois são removidos para fora afim de serem preparados. Em seguida, já ás 10
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horas da noite, teve lugar a cerimonia da epilação. A cabeça de Olympia foi rigorosamente raspada á navalha, processo que demandou muito tempo (RODRIGUES, 1935, p. 78). Raspada assim a cabeça, é ella vigorosa e demoradamente lavada com uma infusão especial de plantas sagradas, processo que se acompanha de gestos e palavras cabalísticas e por cuja virtude se há de dar a possessão, ou manifestação do santo. Com giz ou uma pasta branca, fazem nas faces da iniciada traços em tudo similhantes pela situação, fórma e número aos gilvazes que os africanos trazem no rosto como distinctivos ethnicos, sociaes ou religiosos (RODRIGUES, 1935, p. 79).



Os ritos de iniciação mereceram também a atenção de João do Rio, como demonstram alguns excertos a seguir: “Fazer santo é colocar-se o patrocínio de um fetiche qualquer, é ser baptisado por elle, e por espontanea vontade delle” (RIO, 1906, p. 14), explicava o jornalista. E afirmava ainda que, “Para que uma mulher saiba a vinda do santo, basta encontrar na rua um fetiche qualquer, pedra, pedaço de ferro ou concha do mar” (RIO, 1906, p. 14). Assim como Nina Rodrigues, João do Rio também relatou que o rito de iniciação demorava em torno de 16 dias, tempo necessário para o santo se revelar e contava com danças, cantos, rezas, comidas e bebidas em comemoração a chegada do santo. João do Rio foi convidado por Antonio, seu informante, para assistir um ritual de iniciação de uma Yauô, que seriam nas palavras do jornalista ‘demoníacas’ e ‘delirantes’. Antes de entrar a para camarinha, a mulher, predisposta pela fixidez da attenção a todas as suggestões, presta juramento de guardar o segredo do que viu, toma um banho purificador e á meia-noite começa a cerimônia. A Yauô senta-se numa cadeira vestida de branco. Todos em derredor entoam a primeira cantiga a Echú. Echú tiriri, lô-nambará ô bêbêTiririlo-nam Echú tiriri. O babaloxá pergunta ao santo onde deve ir o cabelo que vai cortar á futura filha, e, depois de ardente meditação, indica com aparato a ordem divina [...] (RIO, 1906, p. 17). As rezas começam então; o pai de santo a cabeça da Yauô com uma composição de hervas e com afiadíssima navalha faz-lhe uma corôa, enquanto a roda canta triste [...] (RIO, 1906, p. 17). Babaloxâlava-lhe ainda a cabeça com sangue dos animaes esfaqueados pelos ogans, e as Yauô antigas levam-na a mudar a roupa, emquanto se preparam com hervas os cabelos do alguidar [...] (RIO, 1906, p.18).



Nina Rodrigues e João do Rio forneceram cada um a sua maneira, descrições sobre as crenças religiosas afro-brasileiras. O primeiro, além de 239
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considerado fundador da antropologia e da medicina legal brasileira e o primeiro a desenvolver pesquisas científicas sobre a presença da África no Brasil. Com relação ao seu tempo, podemos acrescentar no momento histórico o contexto do século XIX, carregado de ideias movidas por faculdades, artistas, culturas, literaturas, ciências, botânicas, advindas de filosofias, conceitos ora positivistas, ora liberais, com o objetivo de organização, controle das relações e estruturas sociais. Um Brasil República cuja identidade foi incorporada no processo, cuja nação construiu uma memória de maneira a garantir diferenças, resgatar singularidades, ou seja, um modelo mais inclusivo e mestiçado, uma sociedade marcada pelo hibridismo populacional. Diante do exposto, o cenário de Brasil República e a tendência a compreender as religiões africanas e sua legitimidade cultural, Nina Rodrigues abordou e elencou genuinamente através de suas Obras O animismo Fetichista dos negros bahianos o sentimento religioso, crenças, rituais, cultos, manifestações que os povos africanos. Sobre As religiões no Rio, Sevcenko (1995) explica que a característica da obra está no uso da profundidade histórica e científica, pontuando um estudo sobre as práticas religiosas, utilizando-se de um instrumento literário para levantar os mistérios das crenças, cultos reveladores de novos ritos no tocante o candomblé, pois não há meio tão interessante, na cidade do Rio de Janeiro. Tratasse da construção por meio de narrativa que contribuiu para os estudos Antropológicos, Sociológicos e Históricos voltadas ainda para se adentrar a esfera da religião Católica dita como referência e o processo de manifestação de diferentes experiências religiosas presentes até hoje.



Conclusão A proposta desta pesquisa consiste em compreender as representações de Nina Rodrigues e João do Rio acerca dos ritos iniciáticos afro-brasileiros, no Brasil da Primeira República, buscando analisar, por meio de Nina Rodrigues e João do Rio, as convergências e divergências das festas de iniciação em Salvador e Rio de Janeiro e; investigar em que medida a dança, a música, o transe são operacionados por Nina Rodrigues e João do Rio para descreverem os ritos de iniciação. 240
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Optou-se por realiza-la pelo viés da “História, Cultura e Narrativas” por entender que a História Cultural permite compreender as representações de Nina Rodrigues e João do Rio acerca dos ritos iniciáticos afro-brasileiros, no Brasil da Primeira República, como percebe-se na seguinte afirmação de Michel de Certeau de que “a ‘cultura popular’ supõe uma ação não confessada. Foi preciso que ela fosse censurada para ser estudada” (CERTEAU, 2012, p.55). Foi necessário que as crenças afro-brasileiras fossem censuradas pelo Código Penal de 1890 e desqualificadas enquanto práticas religiosas, para que Nina Rodrigues e João do Rio produzissem narrativas sobre a cultura africana no Brasil, suas crenças religiosas em especial. Sendo assim, os escritos destes autores permitem conhecer a historicidade de objetos, como os ritos de iniciação, que de outra forma, se não pelo discurso médico e jornalista, não teriam sobrevivido por outros suportes documentais.
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HISTORICIZANDO O HALLEL MARINGÁ-PR (1995-2014), POR MEIO DE SUAS TEMÁTICAS



Mariane Rosa Emerenciano da Silva – (LERR-UEM)* Dra. Vanda Serafim (orientadora LERR/PPH/UEM)** Agência financiadora (CNPQ)



Resumo: A presente comunicação está vinculada ao Projeto de Iniciação Científica intitulado “A presença do Hallel em Maringá – Pr (1995-2015)” e tem como objetivo mapear as informações referentes a este evento trazidas pelo jornal é O Diário do Norte do Paraná, local, datas, temáticas, atividades propostas pelo evento em cada uma das edições realizadas do Hallel maringaense encontrados nos periódicos, permitem levantar algumas considerações sobre a historicidade do mesmo. Ao tomar O Diário do Norte do Paraná como fonte histórica é preciso considerar que o mesmo possui uma grande expressão no que se refere a imprensa na cidade de Maringá e a região do Norte do Paraná. Nesse sentido, como aportes teóricos será utilizado Maria Helena R. Capelato (1988) que discorre na obra Imprensa e História do Brasil o papel do jornal na história, na tentativa de se compreender a utilização dos jornais como fonte histórica Tania Regina de Luca (2008) em História dos, nos e por meio dos periódicos e Renée Barata Zicman (1985) em História através da imprensa: algumas considerações metodológicas, por meio de suas reflexões nos possibilita observar o trato metodológico, os cuidados e limitações do pesquisador para com jornais. Palavras-chave: Hallel; Maringá; temas; periódicos.



Title: Historicizing the Hallel Maringa-Pr (1995-2014), through its thematic Abstract: This communication is linked to the Scientific Initiation Project entitled "A presença do Hallel em Maringá - Pr (1995-2015)" and aims to map the information concerning this event is brought by the newspaper O Diário do Norte do Paraná, location, dates, themes, activities proposed by the event in each of the editions carried the maringaense Hallel found in the papers, allow to raise some considerations about the historicity of the same. Taking O Diário do Norte do Paraná as a historical source we need to consider that it has a great expression regarding the press in the city of Maringá and northern Paraná region. Thus, as theoretical contributions will be used Maria Helena R. Capelato (1988) that discusses the work press and Imprensa e História do Brasil role in history, in an attempt to understand the use of newspapers as a historical source Tania Regina de Luca (2008 ) in História dos, nos e por meio dos periódicos and Renée Barata Zicman (1985) in História através da imprensa: algumas considerações metodológicas, through their reflections enables us to observe the methodological treatment, care and limitations of the researcher towards newspapers. Bolsista de Iniciação científica – CNPq. Graduanda do Curso de História da Universidade Estadual de Maringá – PR. Membro do Laboratório de Estudos em Religiões e Religiosidades (LERR) – UEM. Contato: [email protected]. ** Doutorado em História. Professora Adjunta na Universidade Estadual de Maringá e docente do Programa de Pós-graduação em História (PPH-UEM). Atua como pesquisadora/docente do Núcleo de Pesquisa em História Religiosa e das Religiões (CNPQ), no Grupo de Trabalho em História das Religiões e das Religiosidades (ANPUH) e no Laboratório de Estudos em Religiões e Religiosidades (UEM) e Laboratório de Estudos em Religiosidades e Cultura (UEM). Contato: [email protected]. *
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Key-words: Hallel; Maringa; themes; newspapers.



O artigo que será apresentado, surge de um Projeto de Iniciação Científica intitulado “A presença do Hallel em Maringá – Pr (1995-2015)” que está a ser desenvolvido. Apesar da proposta ser uma análise do Hallel de Maringá realizada por meio do jornal o Diário do Norte do Paraná, num recorte temporal do ano de 1995 a 2015, nas atuais circunstancias possuímos apenas o levantamento de informações até o ano de 2014, pois a próxima edição do Hallel a de nº 21, será realizada no mês de novembro nos dias 07 e 08. Os registros apresentados no jornal sobre o evento costumam ser publicados, em sua maioria, nos dias próximos a realização do evento, ou nos dias que o evento está a ser realizado. O Hallel é um evento de música católico, criado na cidade de Franca- SP em 1988, inspirado no Rock in Rio, seria um evento criado para jovens tocar e cantar ao ar livre, mas a proposta seria levar a juventude para Deus 171. Com o crescimento do evento, o Hallel passou a ser organizado em outras cidades, a convite do Hallel de Franca, no ano de 1995 o Projeto Mais Vida, da cidade de Maringá- PR, é convidado a realizar a primeira edição na cidade. O primeiro Hallel maringaense, aconteceu no dia 30 de julho no ano de 1995. O Hallel segundo seu organizadores seria um evento que propõe novos métodos de evangelização, por meio de músicas, danças, teatro, entre outras atividades, com o intuito de aproximar as pessoas à palavra de Deus. A proposta da realização do Hallel, iria ao encontro das palavras do Papa João Paulo II, o bispo D. Jaime Luiz Coelho ao escrever um artigo de opinião em O Diário do Norte do Paraná relata o seguinte, “o Papa João Paulo II, na Carta Tertio Millenio Adveniente, diz: ‘Se os jovens souberem seguir o caminho que Jesus indica, terão a alegria de dar o próprio contributo para a presença d’ Ele no próximo século e nos sucessivos, até a conclusão dos tempos’” (COELHO, 1995, p. 2). A priori para analisar o Hallel Maringaense, procuramos por registros que referiam-se ao evento em questão optamos por pesquisar no jornal O Diário do Norte do Paraná, no qual apresenta uma forte expressão na cidade de Maringá, em O Diário do Norte do Paraná: a saga vitoriosa de um jornal a 171



Vide: Disponível em: . Acesso em: 25 de set. de 2015.
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serviço da cidadania, de Rogério Recco e Antonio R. de Paula (2009), indica que o jornal O Diário, foi inaugurado no dia 29 de junho de 1974. Nesse ano a imprensa na cidade de Maringá já “contava com dois matutinos: O Jornal e a Folha do Norte do Paraná172”. (DE PAULA; RECCO, 2009, p. 16). A presença da imprensa na cidade faz-se desde cedo, o que nos permite conjecturar uma construção do sócio/cultural, por meio de representações173, que se mostram através dos jornais. Em História dos, no e por meio dos periódicos, Tânia Regina de Luca (2008), sistematiza a utilização da imprensa como fonte, a autora discorre que na década de 1970, os trabalhos com periódicos ainda eram relativamente pequenos, como fonte para o conhecimentos da história do Brasil, “não era nova a preocupação de se escrever a História da imprensa, mas relutava-se em mobilizá-lo para a escrita da História por meio da imprensa” (DE LUCA, 2005, p. 111). Percebemos que a imprensa era vista como objeto de pesquisa, reconhecia-se portanto sua importância, no entanto, pouco considerada como fonte para história. Os periódicos surgem como fonte histórica em meio a uma nova percepção da historiografia, o Annales, que parte do pressuposto do exercício de interdisciplinaridade e de novos problemas, objetivos e abordagens, os jornais e revistas antes considerados inviáveis como documentos históricos, pois para muitos historiadores se tratava de registros fragmentários do presente, em que estava incutido escritos cheios de interesses, compromissos e paixões, fornecendo imagens parciais, distorcidas e subjetivas, passam a ser analisados como fontes históricas, principalmente por ocorrer um processo de alargamento no campo das temáticas estudadas por parte dos historiadores. de Luca (2005). A face mais evidente do processo de alargamento do campo de preocupação dos historiadores foi a renovação temática, imediatamente perceptível pelo título das pesquisas, que incluíram o inconsciente, o mito, as mentalidade, as práticas culinárias, o corpo, as festas, os filmes, os jovens e as crianças, as mulheres, aspectos do cotidiano, enfim uma miríade 172



O jornal Folha do Norte do Paraná, foi fundado pelo bispo da cidade de Maringá, percebe-se então, a influência católica, na imprensa maringaense. 173 Vide: CHARTIER, Roger. O mundo como Representação. Estudos avançados USP, São Paulo, v. 5, n.11, p. 174-191. 1991.
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de questões antes ausente do território da História (DE LUCA, 2008, p.113). Segundo a autora Maria Helena Capelato (1988), na obra Imprensa e História do Brasil, “periódico, antes considerado fonte suspeita e de pouca importância, já é reconhecido como material de pesquisa valioso para o estudo de uma época” e completa dizendo que “a imprensa registra, comenta e participa da história” (CAPELATO, 1988, p. 13). Para a autora todos os jornais procuram atrair o público e conquistar seus corações e mentes. A autora faz um apontamento interessante quando discorre sobre como o historiador deveria se portar diante de uma fonte “mais importante do que a ‘realidade dos fatos’ é a maneira pela qual os sujeitos da história tomaram consciência deles e os relata” (CAPELATO, 1988, p. 22), ao expor esse comentário a autora não nega que o historiador deva buscar a verdade, no entanto é interessante examinar um determinado ponto de vista, e ressaltar que esse não seria o único, porém sua validade não é nula, ao fazer uma escolha por um determinado objeto, ou a um método em que se opta analisa-lo, é necessário ter em mente que se assume riscos, como, por exemplo, os próprios limites do historiador, quanto os limites dos métodos escolhido. Na historiografia, a imprensa começa a contribuir com diversas temáticas, na qual tem início com a literatura, essa abre caminhos para outras discussões temáticas, tal como a infância, as relações homem-mulher, notícias de homicídio, educação, violência contra mulher, as relações sociais, relações políticas, ou seja, retrata, ou almeja disseminar o âmbito do cotidiano. Os impressos são produtos forjados a partir de representações contextualizadas da realidade. O que, invariavelmente, revelam formas simbólicas de luta pelo poder de representar, afirmando-se, com isso, a memória de um grupo ou mesmo de partidos políticos (CALONGA, 2012, p.84). Nos artigos de, Eliezer Felix de Souza (2009) A imprensa como fonte para pesquisa em História e Educação, e Maurilio Dantielly Calonga (2012) O Jornal e suas representações: Objeto ou fonte da história, percebemos que estes apresentam as mesmas considerações em relação ao pesquisar uma determinada temática nos jornais, essas devem ser analisadas em entrelace ao contexto social. Souza (2009) relata que, “não existe discurso fora do contexto social de enunciação” (SOUZA, 2009, p.3). Ao encontro de tais posições diante 246
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da imprensa e sua relação com o contexto social ainda podemos observar “ao analisar o documento impresso, levar-se-á em consideração à analise semântica da linguagem e o contexto social” (CALONGA, 2012, p.83). Assim notamos que o discurso impresso nos jornais, não se realiza de forma desconexa a sociedade, visto, que sua representação ou sua apresentação textual tem como foco um público leitor, de fato podemos concluir que a imprensa é um instrumento de manipulação e intervenção social, no entanto, não podemos esquecer que quem está a produzir os impressos, são indivíduos históricos, que participam dessa construção social, e preservação de sua memória “o essencial é, portanto, compreender como os mesmo textos – sob formas



impressas



diferentes



–



podem



ser



diversamente



aprendidos,



manipulados, compreendidos” (CHARTIER, 1991, p.181). Os jornais, e revistas, são importantes fontes para história, entretanto, para o uso dessa metodologia é necessário pontuar algumas sugestões analíticas ao utilizá-la. O autor Renée Barata Zicmam (1985), no artigo História através da imprensa: algumas considerações metodológicas, expõe os seguintes cuidados ao analisar os jornais como fonte histórica, devendo levar em consideração os “aspectos formais e materiais do jornal”, os “aspectos históricos do jornal”, os “aspectos econômicos do jornal”, e os “aspectos de clientela do jornal”, nesses aspectos o autor indica a preocupação em identificar a origem do jornal, seus fundadores, o perfil do leitor, como também o formato da matéria apresentada nos jornais. A Tânia Regina de Luca (2008) expõe argumentos que vão ao encontro de Zicmam (1885), “diz respeito à materialidade de jornais e revistas em diferentes momentos” o “apelo visual” (DE LUCA, 2008, p.131), o formato, as cores, imagens, tipo de papel, qualidade de impressão, esses aspectos, poderiam levar o leitor/historiador ao que busca reconstruir. Assim a de Luca (2008) chama atenção para “as diferenças na apresentação física e estruturação do conteúdo não se esgotam em si mesmas, antes apontam para outras, relacionadas aos sentidos assumidos pelos periódicos no momento de sua circulação” (DE LUCA, 2008, p.132). O que a autora sugere para análise de periódicos, é a forma como os impressos chegam as mãos dos leitores, sua aparência física, a estruturação e divisão do conteúdo, as relações que manteve com o mercado, a publicidade, o público que visa atingir, os objetivos propostos. 247
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Devemos ressaltar aqui, que o pesquisador de jornais e revistas trabalham com o que foi “digno” de se tornar notícia, sendo essencial, analisar quais os fatores, as motivações que leva a escolha desses, o que se sugere observar a importância, dos responsáveis pela linha editorial, e seus principais colaboradores, “inquerir sobre suas ligações cotidianas com diferentes poderes e interesses financeiros” (DE LUCA, 2008, p.140). Se tratando dos lugares em que se pode encontrar os periódicos para pesquisa, temos diversos locais, como por exemplo, as Universidades, museus, Institutos Históricos, centros de documentação, bibliotecas, além das empresas jornalísticas174, entre outros. Quando se trata da conservação dos exemplares, os pesquisadores enfrentam diversos obstáculos “os historiadores interessados em trabalhar com esta fonte soubessem transpor as limitações impostas por este tipo de documento, como coleções incompletas de periódicos, conservação do material e algumas carências de informação complementares” (AGUIAR; KRENISKI, 2011, p.5). O autor de Souza (2009), pondera suas dificuldades diante da pesquisa em jornais, principalmente no que diz respeito a conservação disponibilidade dos periódicos, a primeira pesquisa por ele apresentado se trata de O Espetáculo da Religião: Padres Cantores e a Renovação Carismática através da Mídia, por se tratar de um tema mais recente, segundo o autor, a disponibilidade de fonte mais abundante e preservada foram os jornais, no entanto, requer uma maior sensibilidade por parte do pesquisador, que pode se perder em meio a infinidade de temas. O outro trabalho de Souza (2009) foi sobre a educação, no qual analisou por meio do Jornal O progresso e Diário dos Campos (1907-1924), pontuando a falta de preocupação da conservação dos periódicos, e quando preservadas faltaram condições para que se mantese com uma boa qualidade. Apesar de muitas vezes ocorrer a deficiência quantitativa, não podemos deixar de levar em consideração a qualidade das informações, desde que o historiador por sua vez, deve tomar posições especificas para análise desse documento como já ressaltamos anteriormente.



174



Em Maringá, o jornal O Diário do Norte do Paraná, possui um acervo extenso de publicações, poderíamos ressaltar, a ótima condição de conservação desses periódicos, pois, são exemplares destinados justamente para o acervo da empresa, em que se difere dos acervos de bibliotecas, por exemplo, que antes de serem preservados para acervos, são utilizados pelos leitores.
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Observamos que a posição do historiador diante do documento referido é fundamental, para reconstrução histórica, visando sua criticidade, como em qualquer outra metodologia utilizada pela história, percebemos o cuidados e as limitações que tal documento ocasiona para o pesquisador, no entanto, não podemos tirar seus méritos como instrumento de compreensão do homem, e da história do mesmo, visto que, os periódicos um meio de manifestação dos indivíduos, de suas ideias e ideais. Pontuado as questões acima, optamos por elaborar três quadros com o intuito de mapearmos alguns dados do Hallel de Maringá, como já exposto como fonte utilizamos o jornal O Diário, ao realizar a sistematização dos dados nos seguintes quadros, perceberemos as limitações de tal metodologia, no entanto é fundamental enfatizar que muitos dos dados encontrados nos jornais, não são encontrados em outros meios, o que nos leva a concluir a sua importância da contribuição dos jornais para o nosso objeto de pesquisa. Ano



E d.



Dia/ Mês



Bispo Arquidiocesa no



1995



1ª



30 de jul.



1996



2ª



1997



1998



Gast os



Entrada



Local



Horário



Faixa etária



Dom Jaime Luiz Coelho



Franca



Início às 9h, e término às 21h



Diversa s



13 e 14 de jul.



Dom Jaime Luiz Coelho



Franca



Parque de Exposiçã o Emílio Garrastaz u Médici Parque de Exposiçã o Francisco Feio Ribeiro



3ª



20 de jul.



Dom Jaime Luiz Coelho



Franca



Parque de Exposiçã o Francisco Feio Ribeiro



Das 9hrs às 22hrs



4ª



05 de set.



Dom Murilo Krierger



Franca



Parque de Exposiçã o Francisco Feio Ribeiro



Início às 8:30hrs, término às 22:30hrs



R$ 40 MIL



Clas se soci al



Sábado: das 15hrs às 21hrs; domingo início às 9hrs Tod as as clas ses soci ais
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1999



5ª



05 de set.



Dom Murilo Krierger



2000



6ª



03 de set.



Dom Murilo Krierger



2001



7ª



02 de set.



2002 2003



8ª 9ª



2004



10 ª



04 e 05 de set.



2005



11 ª



03 e 04 de set.



2006



12 ª



02 e 03 de set.



2007



13 ª



10 e 11 de nov.



06 e 07 de set.



Franca



R$ 90 MIL



Franca



Dom Braz de Aviz



Franca



1 quilo de alimento



Dom Anuar Battisti



Gratuita (mas pede-se 1 kl de alimento s)



Parque de Exposiçã o Francisco Feio Ribeiro Parque de Exposiçã o Francisco Feio Ribeiro Parque de Exposiçã o Francisco Feio Ribeiro



Início às 8:00hrs, término às 22:00hrs



Parque de Exposiçã o Francisco Feio Ribeiro



Sábado início às 14:00hrs ; Domingo das 7:30 às 22:00hrs Sábado início às 14:00hrs; Domingo das 8:00 às 22:00hrs



Parque de Exposiçã o Francisco Feio Ribeiro Parque de Exposiçã o Francisco Feio Ribeiro Parque de Exposiçã o Francisco Feio Ribeiro Parque de Exposiçã o Francisco Feio Ribeiro



Início às 8:00hrs, término às 22:00hrs



Inícios às 8:00hrs, término às 22:30hrs



Todas as idades



Todas as idades



Sábado âs 13hrs; Domingo às 8:00hrs



Sábado início às 18:00hrs; Domingo às 8:00hrs



250



Anais do IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação Nacional de História Regional Sul (GTHRR-ANPUH) – Religiões, Religiosidades e Patrimônio Cultural - ISSN 2359-6996.



2008



14 ª



08 e 09 de nov.



1 quilo de alimento



Parque de Exposiçã o Francisco Feio Ribeiro



2009



15 ª



07 e 08 de nov.



1 quilo de alimento



2010



16 ª



13 e 14 de nov.



1 quilo de alimento



2011



17 ª



05 e 06 de nov.



1 quilo de alimento



2012



18 ª



03 e 04 de nov.



1 quilo de alimento



2013



19 ª



09 e 10 de nov.



Entrada social 1 quilo de alimento



2014



20 ª



08 e 09 de nov.



Parque de Exposiçã o Francisco Feio Ribeiro Parque de Exposiçã o Francisco Feio Ribeiro Parque de Exposiçã o Francisco Feio Ribeiro Parque de Exposiçã o Francisco Feio Ribeiro Parque de Exposiçã o Francisco Feio Ribeiro Parque de Exposiçã o Francisco Feio Ribeiro



Dom Anuar Battisti



1 quilo de alimento



Sábado às 12:30 hrs; Domingo às 7:00hrs até às 21:40hrs Sábado às 16:00hrs; Domingo às 8:00 hrs Sábado às 14:00hrs; Domingo



Sábado às 15:00 hrs; Domingo às:



Domingo às 8:00hrs



Quadro 1- Dados sobre o Hallel de Maringá PR- 1995/2014 Fonte: jornal O Diário do Norte do Paraná (1995-2014) Ano



Temas



Atividades



Temas discutidos



Bandas/Cantores
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1995



"Amar é a canção que liberta."



1996



"A alegria de sermos um."



1997



"O amor é a resposta."



1998



"Espírito dá a Vida.”



Shows, peças teatrais, danças, testemunhos de vida, pregação, palestra, oratório para oração e reflexão etc. Missa, teatro, dança, pregação, pintura, vídeo e escultura, poesia (amostra de arte) Santa Missa, Música, teatro, dança, pregações, testemunhos, etc.



Teatro, fantoche, músicas, dinâmicas, pregações, esculturas, pinturas etc.



1999



Dança, música, teatro, palestras, etc.



2000



Dança, teatro, música, orações, debates, palestras e celebrações.



2001



Música, teatros, danças, palestras, pregações do evangelho, orações, capela, testemunhos de vida, trabalhos de vários segmentos da igreja, prevenção de drogas, módulos evangelizadores, módulos expositores, e atividades para crianças.



Drogas, família, auxílio ás famílias de dependentes químicos, depressão, traição.



Sexualidade, Deus, namoro.



Cristoatividade, Ziza Fernandes, Luiz Alfredo.



Sexualidade, Namoro, o papel da mulher, Maria, Deus, depressão, casamento, gravidez, drogas, álcool, fé, política, família. Drogas, Maria, Deus, stress, depressão, medo da vida, mulher, família, álcool, QUERIGMA,



Paz da Terra, Nova Aliança, Kairós, Wilson-Banda Cristi, Suely Façanha, Dominus, Ziza, Luis Ascoy e Daniel Poli, Mensagem Brasil.



Maria, família, matrimônio, namoro, assuntos ligados a pessoas excepcionais, drogas. Deus, fé, matrimônio, Namoro, drogas família, etc.



Brasil Eugênio Jorge, Banda Reluz, Rosa de Saron, Banda Eterna, cantor Boy, Martin Valverde, Daniel Poli e Adriana Bourgeois, Ziza Fernandes, Dunga, Nelsinho Correia, Maria do Rosário Wilson Rocha, banda Raio de Luz. Martin Valverde, Kater Filho, Daniel Poli, Ziza Fernades, Banda Dominus, Mensagem de Deus, Rosa de Saron, Banda Eterna, Raio de Luz, Atos e Cristi. Martin Valverde, Daniel Poli, Eugênio Jorge, Padres Fábio e Dalcides, Roque e Fábio de Melo, Bandas Mensagem Brasil, Dynamis Canção Nova, Vida Reluz, Cristi Raio de Luz, Rosa de Saron e Ziza Fernandes e Banda.



2002
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2003



2004



2005 2006



2007



“Levanta-te e anda, ainda tens longo caminho a percorrer”



Música, dança, palestras, teatros, pregações do Evangelho, capelas missas, arte história, mimicas.



"Ide e fazei discípulos.”



Missa, shows



"Teu Amor nos faz vencer.”



Missa, teatro, dança, pregação, etc Missa, músicas, shows, dança, rock, teatro, acampamento. Palestras, música, confissão, teatro entre outros, música, rock, som da terra e espaço radical



2008



2009



"O amor calando as armas.”



2010



"Meu Senhor e meu Deus.”



2011



“Vida que brota da Vida.”



2012



"Por suas chagas somos curados".



Pregação e orientação, movimentos de louvor, música, balão, tirolesa, skate e paredão de escalada Missa da saúde, Programa Revolução Jesus da TV Canção Nova, lual, música, pregações, danças, teatros, louvor, shows e esportes radicais



Namoro, Família, casamento, Maria, Santos e muito mais.



Grupo chamma, Pe. Fábio de Melo, Donna Lee, Adriana, irmça Kelly Patrícia e Walmir Alencar, banda MC4, Raio de Luz, Eliana Ribeiro e Ricardo de Sá, Comunidade Canção Nova, Flavinho, Migueli, Ziza Fernandes, Wilson Rocha e Banda, Anjos de Resgate, Martin Valverde, Eugênio Jorge. Cantores de Deus, Eugênio Jorge, Ziza, Anjos de Resgate, Adriana, Martin Valverde, Rosa de Saron, Flavinho, Wilson Rocha, Walmir Alencar, Banda Raio de Luz, Ricardo Sá, Eliana Ribeiro, Mensagem Brasil, Pe. Fábio de Melo. Anjos de Resgate, Ziza.



Família, Nossa Senhora e namoro



Pe. Fábio de Melo, Rosa de Saron, Cantores de Deus, Ziza Fernandes, Wilson Rocha, Celina Borges e Anjos de Resgate, Pe. Zezinho. Anjos de Resgate, Pe. Fábio de Melo, Rosa de Saron, Wilson Rocha e Ziza. Pe. Reginaldo Manzotti, Ziza Fernandes, Dalvimar Gallo, Coral Santa Maria Goretti.



Família, adolescentes.



Família, namoro, dança.



Ceremonya, The Flanders, Rosa de Saron, Ziza Fernandes, Raio de Luz, Diego.



Grupo Voz de Deus, Banda Louvor e Glória, Via 33 Electrocristo, Ceremonya, Wilson Rocha, Adriana, The Flanders, Rosa de Saron, Banda Chirsti, Eugênio Jorge, Martin Valverde. Dalvimar Galto.
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2013



2014



Atrações musicais, teatros, danças, pregações, missas, louvores e grandes shows "Teu Amor nos faz livre.”



Rosa de Saron, The Flanders, Cerimonya, Banda Capella, Banda Dom, Estância Divina, Lirios do Vale, Via 33, Polyana Demori, ElectroCristo, Wilson Rocha. Mistério da Adoração, Banda Capela, Rosa de Saron, Adriana.



Quadro 2- Dados sobre os temas, atividades, temas discutidos, cantores e bandas do Hallel de Maringá PR- 1995/2014 Fonte: jornal O Diário do Norte do Paraná (1995-2014)
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Ano



199 5 199 6 199 7



199 8



199 9



200 0 200 1 200 2 200 3 200 4



Módulos/Auditórios/Capelas



Hallelzinho, Terceira Idade, Sexualidade e namoro



Auditório de pregações; Capela (o coração do Hallel); módulo Hallelzinho, Circo de Maria, teatro, Namoro e Sexualidade, Gente Regente, Carcenário, Família (movimentos Familiar Cristão), Domuspueris, Terceira Idade, Primeiro anúncio, pré-jovem, vez e voz da mulher uma reposta de amor, amor exigente, rumo ao novo milênio, drogas e álcool o módulo fé e política. Hallelzinho, Pregadores, Teatro, Droga, Maria, Módulo da Formação, da Mulheres, Renovação Carismática Católica, Família, 1º anúncio, Namoro, Amor Exigente, arte e cultura, História da Igreja, Regina Mundi, Pré-jovem, Marista e Módulo Expositores. Hallelzinho, Namoro, matrimônio, pessoas especiais, música, prevenção e combate às drogas, Renovação Carismática, Cursilho, movimento familiar cristão, módulo de evangelização dos colégios Regina Mundi e Marista, módulos expositores, teatro, dança, Capela. Hallelzinho, Matrimônio, Namoro, teatro, dança, música, prevenção e combate Às Drogas, Renovação Carismática, Cursilho, Movimento Familiar Cristão,, Capela etc.



Teatro, de Maria, de Pregadores e da RCC, confissão



200 5 200 6 200 7 200 8 200 9 201 0 201 1 201 2



Módulos com palestras para músicos e até heavy metal. Módulo de dança, Hallelzinho, Teatro, Pastoral do Adolescente, Namoro, Paulinas, Confissão Festival Novo Som



Organizadores



Arquidiocese de Maringá Jacinto Maia e Paulo



Estimativa de participant es



20 mil



Projeto Mais Vida (Assessores Padre Júlio Antonio da Silva)



30 mil



Projeto Mais Vida (Apoio Arquidiocese de Maringá)



30 mil



Projeto Mais Vida



40 a 50 mil



Projeto Mais Vida



60 mil



Projeto Mais Vida



60 mil



Projeto Mais Vida



100 mil



Projeto Mais Vida (parceria Arquidiocese de Maringá) Projeto Mais Vida e Arquidiocese de Maringá Projeto Mais Vida



150 mil



Projeto Mais Vida Projeto Mais Vida



Hallel Fest(5ª edição), teatro, rock, namoro, música, RCC, Capelas do Silencio e do Louvor e renovação. Festival Novo Som



Projeto Mais Vida, Arquidiocese de Maringá Projeto Mais Vida Projeto Mais Vida Projeto Mais Vida
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201 3 201 4



Entrada social 1 quilo de alimento



Projeto Mais Vida Projeto Mais Vida



100 mil



Quadro 1- Hallel de Maringá PR- 1995/2014- módulos, organizadores e estimativa de participantes. Fonte: jornal O Diário do Norte do Paraná (1995-2014)



Ao observar os quadros acima, percebemos o quão diversas são as atividades do evento, como citado supra, temos que ter ciência de que os jornais possuem, determinados cuidados metodológicos, assim como também possui alguns limites, que nos faz buscar outras fontes que nos auxiliem na análise dos jornais. Um dos nossos limites são informações (edições de jornais) que não conseguimos encontrar, como, por exemplo, a falta de informação sobre o Hallel no ano 2002, buscamos a priori na Biblioteca Municipal de Maringá, que possui um acervo significativo, no entanto, algumas edições do jornal O Diário, não foram encontradas. Procurou-se então o acervo da empresa O Diário do Norte do Paraná, encontramos algumas edições que antes não haviam na Biblioteca Municipal de Maringá, mas novamente não foi encontrado nenhum registro do Hallel no ano 2002, não levantaremos nenhuma hipótese, mas evidencia a importância de uma futura investigação. Nesse artigo, buscaremos compreender a relação dos temas do Hallel com seu contexto histórico. Por meio do jornal impresso O Diário, conseguimos os respectivos temas: “Amar é a canção que liberta” (1995); “A alegria de sermos um” (1996); “O amor é a resposta” (1997); “Espirito dá vida” (1998); “Levanta-te e anda, ainda tens longo caminho a percorrer” (2004); “Ide e Fazei discípulos” (2006); “Teu amor nos faz vencer” (2007); “O amor calando as armas” (2009); "Meu Senhor e meu Deus." (2010); "Vida que brota da vida." (2011); “Por suas chagas somos curados” (2012); Teu amor nos faz livre” (2014). Ao entrar em contato com uma das organizadoras do evento ela indicou os temas que estão a faltar nos jornais: "Amar é a canção que liberta." (1995); "A alegria de sermos um." (1996); "O amor é a resposta.” (1997); “O espírito dá a vida." (1998); "Pai, em tuas mãos..." (1999); "Trindade, o eterno encontro." (2000); "Um convite à alegria." (2001); "Lançar as redes em águas mais profundas." (2002); "Eu te chamo pelo nome." (2003); "Levanta-te e anda, ainda tens longo caminho a percorrer." (2004); "Eu vos dou a minha paz." 256
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(2005); "Ide e fazei discípulos." (2006); "Teu amor me faz vencer." (2007); "Aposta na Vida." (2008); "O amor calando as armas." (2009); "Meu Senhor e meu Deus." (2010); "Vida que brota da vida." (2011); "Por suas chagas somos curados." (2012); “Com os pés no chão e os olhos no céu.” (2013); “Teu amor nos faz livres.” (2014). E por último o ano de 2015, apresenta o tema “Eis me aqui, envia-me175.” Ao ler os temas percebemos, palavras se designam a uma busca interior de experiência individual ou coletiva com o sagrado. No jornal O Diário, dom Jaime Luiz Coelho, primeiro bispo da Arquidiocese de Maringá, escreve as seguintes palavras sobre o Hallel: Os jovens, tendo descoberto Cristo, que é o fraternidade, proclamaram que “Amar é a canção que liberta”. Daí o anseio em levar esse Jesus Cristo aos seus irmãos. “A crise, dizem os jovens que vivem o Hallel, não é econômica. A crise é de amor. O egoísmo é o culpado da crise econômica, porque os interesses são direcionados ao bem individual e não coletivo. Não precisamos apenas de planos econômicos para fazermos um país, uma cidade feliz e próspero. Não acreditamos que isto, isoladamente, vá resolver alguma coisa. Já foram feitos tantos planos, e a miséria, a violência e o egoísmos só aumentaram. Precisamos, juntos, seguir o Plano de fraternidade que Deus nos deixou e, deste forma, dentro do objetivo do Hallel, levar as pessoa a olharem para dentro de si mesmas e ver que aí habita um Deus louco de amor: o quanto precisamos ser amados e o quanto podemos amar de verdade p ser humano. Dizemos amar, como resposta de tudo aquilo que nos escraviza. O amor que liberta, expulsa o medo, o egoísmo, a solidão, a fome de poder, de ativismo, de ira, o amor como condição de existência. O amor adquirido como busca,,, opção de ideal de vida. Este plano da certo!” Com a juventude que pensa e assim deseja viver nesta raiar do Ano 2000, podemos ter certeza de um mundo melhor. (COELHO, 1995, p. 02, grifo do autor).



No livro O peregrino e o convertido: a religião em movimento, de Danièle Hervieu-Léger (2008), observamos uma discussão sobre a influência Modernidade nas crenças, a autora expõe que, a Modernidade, teria produzido muitas incertezas. “A dinâmica de seu avanço implica que ela suscite continuamente sua própria crise, esse efeito de vazio social e cultural produzido pela mudança e sentido como ameaça pelos indivíduos e pelos grupos” (HERVIEU-LÉGER, 2008, p.40). A Modernidade com sentido de racionalização, impulsiona uma busca por experiências que satisfaçam os indivíduos. O Hallel ao propor tais temas, instiga muitas pessoas que estão a procurar por essas novas experiências, caracterizando-o como um lugar a ser



175



Disponível em: . Acesso em: 28 de set. de 2015.
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visitado, isso nos permite observar que os temas estão direcionados ou de certa forma apresentam como respostas aos assuntos abordados no Hallel, no Quadro 2, é possível perceber que os assuntos recorrentes, relaciona-se a causas sociais e individuais presentes na Modernidade como, por exemplo, álcool, drogas, depressão, sexualidade, família, casamento, fé, política, o papel das mulheres, entre outros. Danièle Hervieu-Léger (2008), nos elucida uma nova paisagem religiosa contemporânea. Apesar de do Hallel de Maringá ser um evento que começa a ser realizado em 1995, como a história nos apresenta, ele não surge por si só, de forma desconexa de seu contexto, assim observa-se alguns apontamentos feito por Hervieu-Léger (2008), que nos auxilia na compreensão do que seria a formação de grupos sociais “pós-modernos”. Segundo a autora em finais de 1960 e o começo de 1970, todos os pesquisadores dedicados a investigar os fatos religiosos começaram, a partir desse momentos “a reavaliar e a reformular o modelo da incompatibilidade e da exclusão mútua que governava até então a análise das relações entre religião e modernidade” e ressalta “a sociologia das religiões veio, progressivamente, abordando em termos novos a questão das



relações entre as experiências religiosas dos indivíduos, as



instituições sociais da religião e a Modernidade” (HERVIEU-LÉGER, 2008, p. 20-21). A autora ainda expõe a irrupção dos novos movimentos sociais, do engajamento dos crentes ligados à mobilização política e cultural. No que consiste a ideia de Modernidade e religião, observamos que ao mesmo tempo em que surgia um interesse pelas formas de religiosidade associadas ao individualismo moderno, abria-se o caminhos para uma nova leitura das relações entre religião e política e entre as instituições religiosas e o Estado (HERVIEU-LÉGER, 2008, p. 21). Percebe-se que os movimentos sociais, e engajamentos políticos e culturais, adentram-se a novos movimentos religiosos. Faz-se necessário ressaltarmos um trecho da primeira matéria que encontramos sobre Hallel de Maringá, que aponta que a Modernidades, estaria a “matar” as pessoas no seu egoísmo. Corações fechados estruturam-se em sistemas opressores e injustos, matando as pessoas no seu egoísmo. O Hallel oferece vida. A Vida de Deus em cada coração humano. Oferece, também, a Graça de Deus, que é dom gratuito, transformando o homem “moderno” em “Nova Criatura”, dando um
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novo sentido à sentido à sua existência, invertendo o centralismo do ter para o centralismo do ser (O DIÁRIO DO NORTE DO PARANÁ, 1995, p. 4, grifo do autor).



Nota-se no trecho citado acima, que a procura de uma experiência com o sagrado estaria vinculado, a um sentido de ser, que poderia ser encontrada, por meio do amor, da fé, do Espírito, que por sua vez, pode ser manifestada através da música, dança. No ano de 1998 o tema é “Espirito dá vida”, ou seja, Deus seria o real sentido da vida, o ser176. Como o intuito desse trabalho é o de analisar alguns temas do Hallel, principalmente no que consiste os temas apresentados ao longos das edições do Hallel, por meio do O Diário, não poderíamos deixar de citar o tema proposto pelo Hallel no ano de 2006 “Ide e fazei discípulos”, esse tema é o mesmo tema do aniversário de 50 anos da Arquidiocese de Maringá “O tema da festa deste ano, em Maringá, é “Ide e fazei discípulos” (Mateus 28,19), o mesmo da comunicação dos 50 anos da Arquidiocese de Maringá” (O DIÁRIO DO NORTE DO PARANÁ, 2006, p. D2). Maringá é fundada oficialmente em 10 de maio de 1947, através do livro A Igreja que brotou da mata, de Pe. Orivaldo Robles (2007), a forte presença católica na construção da cidade. A cidade de Maringá com menos de dez anos foi elevada sede de bispado, “criada pelo papa Pio XII a 1º de fevereiro de 1956 e posse do 1º bispo diocesano a março de 1957” (COELHO, 2007, p.17).177 Ao observar o Quadro 3, nota-se que o Hallel é organizado por leigos da Igreja Católica, mas com o apoio da Arquidiocese de Maringá. Concluímos que a estrutura da Igreja começa a mudar, assim como seus fiéis, no Projeto de Iniciação Cientifica “A presença do Hallel em Maringá – Pr (1995-2015)”, uma de nossa propostas é a pesquisa do papel do leigo pós Vaticano II, a Igreja passa a mencionar sobre ver os sinais no tempo, ou seja, essa se vê como participante da história, suscetível as transformações no espaço e tempo178.



176



Vide: ELIADE, Mircea. O sagrado e o profano. São Paulo: editora WMF Martins Fontes, 2010. 177 COELHO, Jaime Luiz. Prefácio. In: ROBLES, Orivaldo. A Igreja que brotou da mata. Maringá: Ed. Dental Press, 2007. 178 Vide: ANDRADE, Solange Ramos de. O catolicismo popular na Revista Eclesiástica Brasileira (1963-1980). Maringá: Eduem, 2012. 296p.
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Concluímos que os temas do Hallel de Maringá, apresentam mensagens que auxiliam nos assuntos apresentados no Hallel quede certa forma causam dúvidas do cotidiano das pessoas, como drogas, sexo, família, Deus, mulher, adolescentes etc. Assim com o princípio de utilizar-se da música, teatro e dança, como uma nova forma de evangelização e estar em contato com o sagrado, os assuntos recorrentes no evento, permitem um debate de experiências em relação a formação dos indivíduos, permitiria uma troca dessas experiências individuais e coletivas, em que a resposta estaria na própria experiência com o sagrado.



Referências CALONGA, Maurilio Dantielly. O Jornal e suas representações: Objeto ou fonte da história?, Comunicação&Mercado/UNIGRAN, Dourados-MS, v.01, n.02, edição especial, p.79-87, nov., 2012. CAPELATO, Maria Helena Rolim. A imprensa na história do Brasil, São Paulo: Contexto/ EDUSP, 1988. CHARTIER, Roger. O mundo como Representação. Estudos avançados USP, São Paulo, v. 5, n.11, p. 174-191. 1991. DE LUCA, Tania Regina. História dos, nos e por meio dos periódicos. Fontes Históricas, 2. Ed. São Paulo. editora contexto, 2008. HERVIEU-LÉGER, Danièle. O peregrino e o convertido: a religião em movimento, Petrópolis, RJ: Vozes, 2008. ROBLES, Orivaldo. A Igreja que brotou da mata. Maringá: Ed. Dental Press, 2007. SOUZA, Eliezer Felix. A imprensa como fontes para pesquisa em história e educação. 2009. (Apresentação de Trabalho/Comunicação). In:  Acesso em: 31 mai. 2015. ZICMAN, Renée Barata, História através da imprensa: Algumas considerações metodológicas. História e Historiografia: contribuições e debates, São Paulo, v. 4 p.89-102. Disponível em:  Acesso em: 25 ago. 2015



Fonte Impressa: O Diário do Norte do Paraná
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MOJUBÁ: REPRESENTAÇÕES POSSÍVEIS DE EXU E POMBA GIRA PELA ÓTICA DE UMBANDISTAS EM CURITIBA Mojubá: possible representations of Exu and Pomba Gira through the eyes of Umbanda in Curitiba Maritana Drescher da Cruz* Resumo O presente trabalho tem o objetivo de pesquisar as representações de Exu e Pomba Gira pela ótica dos adeptos da Umbanda em Curitiba, buscando reconstruir a conotação pejorativa forjada dessas divindades. Dando voz aos umbandistas, buscando a versão de quem deveras pode defini-los, pois são eles os protagonistas desse culto. A metodologia empregada lançou mão de duas fontes: A primeira foi visitar os templos religiosos chamados pelos adeptos de terreiros e assistir a giras como são chamadas as sessões e fazer observações, atreladas às entrevistas realizadas com filhos e filhas do axé como eles se nominam. Conclui-se pelo viés umbandista que Exu e Pomba Gira são espíritos que outrora foram viventes nesse mundo e hoje desencarnados cumprem a função de guardiões e guardiãs dos umbandistas, dos consulentes, das casas, dos templos, muito diferente dos estereótipos apócrifos disseminados que associam os mesmos aos demônios cristãos. Palavras chaves: Umbanda, Exu, Pomba Gira. Abstract: This study aims to investigate the representations of Exu and Pomba Gira from the perspective of Umbanda's fans in Curitiba, seeking to rebuild pejorative connotation forged these deities. Giving voice to Umbanda seeking the release of those who can truly define them, because they are the protagonists of this cult. The methodology drew from two sources: The first was to visit the places of worship called by religious communities of fans and watch the tours as they are called the sessions and to make observations, tied interviews with children and ax daughters as they nominam. We conclude by umbandista bias that Exu and Pomba Gira are spirits that were once living in this world and today disembodied fulfill the function of guardians and custodians of Umbanda, the consultants, the houses, temples, unlike the widespread apocryphal stereotypes that associate same to Christian demons. Key words: Umbanda , Exu, Pomba Gira.



1. Inquietações que propulsionaram a pesquisa



Essa temática e o interesse pela pesquisa foi fundante das inquietações emergidas durante as aulas ministradas na disciplina de Ensino Religioso nas escolas estaduais do Paraná nos Municípios de São José dos Pinhais e Curitiba. Pois os ecos *



Maritana Drescher da Cruz. Possui Licenciatura Plena em História pelas Faculdades Integradas “Espiríta” (FIES)(2006) e Pós Graduação em História do Brasil(2009) pela mesma instituição. Atualmente é professora efetiva do quadro próprio do magistério estadual do Paraná, lecionando as disciplinas de História e Ensino Religioso.
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do preconceito religioso afloravam nas falas dos discentes, constantemente. Levados pelo senso comum referiram-se às religiões de matriz africana, como práticas ritualísticas ligadas ao demônio. Por outro lado, àqueles que eram adeptos de religiões de tradição africana, sobretudo a Umbanda e o Candomblé, sentiam-se acuados em revelar sua crença religiosa, no entanto alguns se sentindo confiantes e seguros na imparcialidade da docente, “confessavam” como se fossem culpados a religião que professavam. Essas situações recorrentes de discentes que são submetidos a violência simbológica 179 de seus pares durante sua experiência escolar, foi o que efervesceu a questionamentos que tangem a construção do imaginário social dos ritos, práticas, entidades e divindades de religiões de matriz africana, sobretudo, a Umbanda e em específicas as entidades que são chamados de Exu e Pomba Gira. Compreendendo que segundo Jesus(2008) A sociedade brasileira como um todo e, em particular a escola como lócus de vital importância na socialização de interrelações e do conhecimento que capacita meninos e meninas para dinâmica da vida social em todas as instâncias, precisa trabalhar a diversidade cultural e humana dentro de uma radicalidade pedagógica que propicie um devenir onde todos/as reconheçam-se e se respeitem mutua e incondicionalmente nas suas etnopluralidades. Nesse sentido esse artigo faz parte da pesquisa realizada que findará com apresentação da monografia intitulada também, Mojubá: Representações possíveis de Exu e Pomba Gira pela ótica de umbandistas em Curitiba. O trabalho será apresentado em novembro como requisito parcial à obtenção do grau de especialista em Educação das Relações Étnico- Raciais do setor NEAD Núcleo de Educação a Distância da Universidade Federal do Paraná (UFPR).



2. A Umbanda



Na apostila de estudos sobre Umbanda distribuída em uma das casas de religião visitadas verificou-se um breve histórico da fundação da Umbanda. No ano de 1908, no dia 15 de novembro, Zélio Fernandino de Moraes de família Kardecista, um jovem com 17 anos de idade, começou a sofrer estranhos “ataques” esses tais ataques eram caracterizados por posturas de um velho, falando coisas sem sentido e desconexas como se fosse alguém que viveu em outra época. Zélio foi orientado a buscar ajuda médica, porém em 179



Violência simbólica é um conceito elaborado pelo sociólogo Pierre Bourdieu que significa uma forma de coação que se apoia no reconhecimento de uma imposição.
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consulta o médico informou não conhecer tal manifestação e orientou-o a visitar uma sessão kardecista. E em uma dessas sessões Zélio incorporado 180 manifestou o espirito que se apresentou como Caboclo da Sete Encruzilhadas e o mesmo fundou uma nova religião, a Umbanda. A Umbanda sofreu influencia de três principais religiões: Catolicismo, Kardecismo e pajelanças indígenas, apesar de estar em constante processo de alteração e sempre ter espaço pra mais culturas e formas de entender o universo do sagrado. Lopes (2010) [...] “Fruto de vários sistemas religiosos de procedências diversas, catolicismo popular, Kardecismo, ritos bantos de ancestralidade, religião ioruba dos orixás, catimbó jurema etc.” Tendo um vasto panteão de entidades seres que são cultuados como afirma Porto. “O Panteão umbandista representa o contexto brasileiro, Caboclos, Pretos Velhos, Crianças, Marinheiros, Ciganos, Boiadeiros, Cangaceiros, Baianos, Pomba Giras e Exus”(PORTO, 2014, p.222). Precisa-se elencar e frisar o seu caráter de uma religião professada e transmitida essencialmente pela oralidade, por esse motivo conclui-se que os discursos podem não ser homogenicos, como provavelmente não seriam mesmo que houvesse um livro sagrado único a ser seguido e as interpretações podem ser as mais divergentes de que outros pesquisadores. Dessa maneira a realidade das práticas e crenças religiosas de um grupo de religiosos e religiosas e não pretende homogeneizar a crença umbandista como única. 3.Exu 3.1 Exu no Candomblé Vários grupos étnicos chegaram aqui advindos da diáspora africana e junto com seu corpo físico trouxeram sua cultura, idioma religiosidade etc. Nesse contexto a religiosidade de um grupo étnico específico os Iorubás 181, com seu culto aos Orixás. Segundo Liliana Porto “Os orixás são divindades que 180



Incorporação. É um termo utilizado pelos Kardecistas e Umbandistas para descrever o ato pelo qual um médium permite que um espírito se manifeste por meio de seu corpo. 181 Para VERGE. O termo” yorùbá “, escreve S. O. Biobaku” aplica-se a um grupo lingüístico de vários milhões de indivíduos.”Ele acrescenta que”, além da linguagem comum, os yorùbá estão unidos por uma mesma cultura e tradições de sua origem comum, na cidade de Ifé,
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representam forças naturais personificadas, como características e estruturas de



personalidades específicas.



Os



Orixás



podem



ser



masculinos e



femininos.”(PORTO, 2014. p.27) A figura de Exu é cultuada no candomblé com origens africanas e também na Umbanda de matriz afro-brasileira. Essa divindade é reverenciada nos dois cultos, entretanto com status diferentes em cada uma delas: Aos olhos dos candomblecistas Exu é um Orixá e segundo Pierre Verger: “O orixá seria, em princípio, um ancestral divinizado .O orixá é uma força pura, àse imaterial que só se torna perceptível aos seres humanos incorporando-se em um deles”. (VERGER,2002, p.10) Nas reflexões e conceitos de Pierre Verger especialmente a cerca do Orixá Exu: Exu é o Orixá guardião , sendo ele guardião dos templos, das casas, das cidades e das pessoas, sendo também um intermediário entre os homens e os orixás. Segundo Verger (2002, p.39) “Exu é um Orixá de múltiplos e contraditórios aspectos, o que torna difícil defini-lo de maneira coerente”, essa afirmação de Verger sobre Orixá Exu também compreende-se ser aplicável às entidades de Exu na Umbanda . Exu no candomblé faz a vez de mensageiro, fazendo a ligação entre os humanos e os Orixás. Por isso ele é o primeiro a ser reverenciado nos ritos, pois abriria o caminho o elo entre as angustias humanas e o sagrado dos Orixás.



3.2 Exu na Umbanda Lopes(2010) afirma que na Umbanda,” Exu não é mais o orixá mediador, energia existente em tudo e em todos, mas sim espíritos de homens e mulheres” Exus são espíritos de homens e mulheres que em vida cometeram suas faltas, ou seja pecados pela lei da Umbanda que são baseadas da lei do carma do Kardecismo, precisam resgatar suas dívidas espirituais. Pontuam que Exus tiveram erros terrenos sim, cometerem suas faltas e pecados. Porem esses erros são minimizados diante da condição de e Exus porque lhe foi concedido, o direito de se redimirem e de evoluírem espiritualmente. Exus são reconhecidos dentro do culto como as grandes guardiões dos lares e dos frequentadores de terreiro , protegendo-os de espíritos trevosos, de trabalhos de magia e de todo tipo de violência, papel que os umbandistas acreditam
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que essas entidades cumpre com maestria.(LOPES, 2012, p.29)



Para o adeptos da Umbanda, os Exus são entidades de luz, que trabalham em direção a caridade , na tentativa de ajudar os adeptos e também os consulentes 182 . Afirmação elencada no discurso dos entrevistados e das entrevistadas, na fala de Naira “São Entidades/ Espíritos de Luz que buscam evolução com os encarnados, incorporam nos médiuns nos terreiros, são Entidades que trabalham com o intuito de evoluir e ajudar as pessoas que necessitem.”



Igualmente frisou Josemeri



“Exus dentro da umbanda são



entidades seculares que já existiram na terra e hoje estão atuando na lei de Umbanda para resgate de dívidas passadas, por ser entidades seculares eles entendem bem os dramas humanos compreendendo suas queixas dando conselhos ensinando simpatias tirando espíritos perturbadores(que são confundidos erroneamente com Exus)” . Todos e todas entrevistados dessa pesquisa negaram veementemente “demonização” de Exu pelos umbandistas. Segundo Tadeu Lopes(2012) “Na Umbanda , de forma não muito diferente do catolicismo e do Kardecismo, professa a caridade como caminho da redenção e , portanto, não aceita pedidos que ferem a máxima cristã de “amar o próximo como a si mesmo” .Para o médium e dirigente espiritual Ivan “Se tiver que falar dos poderes de Exu poderia falar em muitos mas uns dos principais poderes de Exu acredito que seja o poder que eles tem em ajudar as pessoas e aos seus médiuns na evolução espiritual através de seus diversos trabalhos e conselhos espirituais que eles realizam nas giras183.” Evidencia-se com essas afirmações que Exus não são entidades diabólicas, umbandistas não os reconhecem assim. Essa questão pode ser interpretada também por alguns pontos cantados 184 , pois essas cantigas remetem que Exu guarda seus filhos como são chamados os seus protegidos, 182



Consulentes é como são chamadas as pessoas que vão buscar ajuda desses espeiritos para seus problemas. 183 Giras. São como são chamadas a sessões espirituais na Umbanda 184 Pontos cantados. São o conjunto de músicas próprias utilizadas em rituais umbandistas e também candomblecistas. Servem para os mais diversos fins, como por exemplo, receber uma visita, homenagear uma entidade etc. Os pontos cantados na Umbanda são as preces e as invocações das falanges, chamando-as ao convívio das suas reuniões que, no momento, se iniciam ou se finalizam.
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que devem acreditar, pois eles só fazem o bem, guardam seus consulentes como são chamados aqueles e aquelas que procuram ajuda espiritual dessas entidades.



4.Pomba Gira Sobre Pomba Giras, Reginaldo Prandi (1996) diz “Pomba gira, cultuada nos candomblés e Umbandas é um desses personagens muito populares no Brasil. Sua origem está nos candomblés, em que seu culto se constitui a partir de encruzamentos de tradições africanas e europeias. Pomba Gira é considerada um Exu feminino”. Evidenciou-se essa afirmação na fala das entrevistadas e segundo Evelyn ” É a força que equivale a parte feminina de Exu, como acontece com outras linhas de entidades os pretos e as pretas velhas, caboclos e caboclas, ciganos e ciganas etc. Assim como os Exus masculinos, as moças, como também são chamadas nos terreiros, tiveram uma vida terrena em outras encarnações. Na crença umbandista Pomba Gira são espíritos femininos de mulheres que viveram em algum momento na terra e assim como Exus homens cometeram muitas falhas de conduta. ”Segundo os adeptos da Umbanda, tais espíritos agora denominados como Exu, podem ter pertencido aos mais altos círculos sociais ás mais baixas marginalidade, mas todos têm em comum uma história de vida de em que, enquanto estavam encarnados, a moral cristã de alguma forma foi ferida por seu comportamento”.(LOPES, 2012,p.26). A associação dicotômica, reduzida e disseminada pelo senso comum e também evidenciada em grande parte dos poucos trabalhos acadêmicos é negada pelos umbandistas parcialmente, pois segundo os adeptos da Umbanda, essas mulheres cometeram sim pecados como qualquer outro ser humano, uma vez que esses avateres são entendidos por umbandistas como espíritos que viveram na terra e podem ter sido prostitutas, porém não necessariamente os foram, podem ter sido diversas coisas em vidas passadas como afirma Naira ” Se engana quem acha que todas as Pomba Giras foram mulheres que trabalhavam em Bordéis e Cabarés, muitas Pombo Giras foram mulheres da alta sociedade e de grande influência econômica e política. Pois estes espíritos buscam a sua evolução ”
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Acreditam os umbandistas que as Pomba Giras assim como os demais guias espirituais estão em processo de evolução espiritual, buscando a chegar mais próximo a purificação , resgatar e pagar os seus pecados cometidos em vida que buscam todos os mecanismos da evolução e justamente pelo motivo exposto é que não cometem “maldades” ou que não fazem trabalhos místicos com objetivos destrutivos dos outros viventes. Se assim o fizessem, estariam elas regredindo, ou seja, além de não “pagarem” seu resgaste Karmico ainda estariam atrasando mais sua própria evolução. Para eles existem sim espíritos trevosos são chamados também de sem luz, desgarrados são conhecidos como Kiumbas, esses sim dizem fazer malefícios aos viventes como afirma Adriana A.J. “ Pomba giras desfazem trabalhos do baixo astral , realizam também trabalhos benignos de curas e aconselhamento espiritual , Exus realizam trabalhos para o bem do contrário são chamados de kiumbas” Elas são espíritos que podem atuar em vários campos das necessidades humanas. problemas humanos relacionados ao amor, trabalho, dinheiro , saúde espiritual e física etc. Mas as moças são mais conhecidas por seus trabalhos relacionados ao campo do amor. E sabido, no culto de Umbanda que, por meio do poder e aconselhamento das pombojiras , os consulentes, podem recuperar relacionamentos desgastados e reacender os desejos enfraquecidos . Essas entidades podem também dificultar a situação sexual de maridos infiéis com suas amantes, ou até mesmo torna-los homens fieis, pois estes ficam encantados unicamente por suas esposas, graças a ajuda poderosa mulheres de rua, as pombajiras (LOPES,2012,p.29)



Com relação à conotação sexual elencada do senso comum e reproduzida em muito trabalhos acadêmicos, a entrevista Adriana traz um novo olhar sobre a afirmação de que Pomba Gira esta intimamente ligada com o profano da sexualidade “Embora muito associadas com meretrizes e mulheres ligadas a luxuria e ao sexo , acredito eu que elas freiam os desvios sexuais dos seres humanos redirecionando essas energias para a construção da espiritualização esgotando os vícios sexuais e os equilibrando, fazem trabalhos de cura enfermidades , conselhos espirituais e amorosos enfim a pregam a prática de amor e caridade”
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5. Conclusões Apesar das imagens representativas tanto de Exus quanto de Pomba Giras ainda serem reproduzidas e vendidas em lojas de artigos religiosos e estarem presentes nos locais de culto onde ocorreram as visitas de campo, com elementos entendidos pela ótica cristão como “demoníacos” não são elas assim interpretadas pelos umbandistas como elenca LOPES(2010) “Em seu vasto repertório imagético ainda persiste a associação iconografia com as representações da demonologia cristã. Creio contudo que mesmo sua suposta pura demonização , tão identificável nas representações escultóricas, esconde um conteúdo simbólico que vai além da associação simplista entre exu e o diabo”(LOPES,2010,p.32). O presente trabalho abordou especificamente as duas entidades mais polêmicas, pode-se dizer mais incompreendidas, Exu e Pomba Gira. Concluíse que diferente do senso comum aqueles que professam a religião discordam veementemente de que Exus são demônios e que Pomba Giras são prostitutas. E sim são guardiões e guardiãs das pessoas, das casas, dos templos, dos lugares etc. Dizem que são eles espíritos de luz nas trevas ou seja estão trabalhando no resgate de pessoas decaídas e fora da lei de Deus e trazendo esses irmãos caídos pra dentro da lei de Deus.
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O BATUQUE GAÚCHO: NOTAS SOBRE URBANIZAÇÃO, ESPAÇO PÚBLICO E A HISTÓRIA DAS RELIGIÕES AFRO-BRASILEIRAS NO EXTREMO SUL DO BRASIL Marcelo Tadvald*



Resumo: Dispõe-se de poucos dados históricos ou estatísticos a respeito das religiões de matriz africana que se constituíram em diferentes partes do país desde o começo do período colonial. Este é o caso da história de formação e de estabelecimento do Batuque gaúcho, um exemplo do vasto conjunto afrorreligioso brasileiro, e que tem em Porto Alegre a sua maior referência, constituindo esta cidade na “capital” de circulação desta religião para o mundo. A partir de fontes diversas, como relatos coletados em vivências etnográficas, informações disponíveis em sítios virtuais e em dados oficiais, este trabalho busca analisar aspectos particulares a respeito das dinâmicas de estabelecimento territorial e simbólico e de distribuição dessas comunidades religiosas desde o sul brasileiro e para além dele. Palavras-chave: Religiões afro-brasileiras; Batuque gaúcho; Porto Alegre.



The gaucho Batuque: notes on urbanization, public space and the history of african-Brazilian religions in southern Brazil Abstract: It is had few historical or statistical data about the religions of African origin that were formed in different parts of the country since the beginning of the colonial period. This is the case in the history of formation and establishment of the gaucho Batuque, an example of the vast african-Brazilian national field, and that has in Porto Alegre its greatest reference, making this city into the "capital" of this religion to the world. From various sources, as collected reports on ethnographic experiences, information available on virtual sites and on official data, this paper analyzes particular aspects about the dynamics of territorial and symbolic establishment and distribution of religious communities from the Brazilian south and beyond it. Key-words: African-Brazilian religions; the gaucho Batuque; Porto Alegre. O medo é um preconceito dos nervos. E um preconceito, desfaz-se Basta a simples reflexão. Machado de Assis
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Introdução



Dispõe-se de poucos dados históricos ou estatísticos a respeito das religiões de matriz africana que se constituíram em diferentes partes do país desde o período colonial. Muitas vezes a escassez de dados ou de fontes confiáveis repercute no baixo índice de trabalhos sobre determinados assuntos, prejudicando o seu entendimento mais confiável. Ademais, o desinteresse da “historiografia oficial” ao longo dos tempos no registro de temas e populações desconsideradas enquanto protagonistas dos cursos da sua própria história e da sociedade em geral, são aspectos que contribuem para a invisibilização dessa realidade. Este parece ser o caso aqui, quando voltamos a nossa atenção ao Batuque, um exemplo do vasto conjunto afrorreligioso brasileiro, culto considerado genuinamente gaúcho e que tem em Porto Alegre a sua maior referência, constituindo esta cidade na “capital difusora” desta modalidade religiosa para o mundo. A partir de fontes diversas, como relatos coletados em campo àqueles disponíveis em sítios virtuais, ou os dados do Primeiro censo das casas de religiões afro-brasileiras de Porto Alegre elaborado pelo Centro de Pesquisa Histórica (CPH) da Prefeitura da cidade entre 2006-2008, este texto busca analisar aspectos particulares, especialmente históricos, territoriais e etnográficos a respeito das dinâmicas de circulação e de distribuição dessas comunidades de terreiro no espaço porto-alegrense urbano e simbólico. Por razões metodológicas, limitei o universo a ser analisado pelas “nações” do Batuque (cabinda, oyó, ijexá, nagô, jeje e jeje-ijexá) e não trabalharei com a filiação dos sacerdotes da Umbanda e da Quimbanda, também cotejados em algumas fontes, como o referido Censo. Assim, o texto está dividido em quatro partes principais: primeiramente, ofereço um breve histórico a respeito das religiões de matriz africana no Brasil em geral e no Rio Grande do Sul em particular, para assim apresentar alguns dados também históricos sobre a presença das populações de origem africana na capital rio-grandense, ao contrário do mito deveras difundido que constantemente invisibiliza o componente afro-orientado constituinte da identidade gaúcha. A seguir, discorro sobre a formação e a consolidação do Batuque, apresentando por fim algumas considerações gerais a respeito de seus diferentes “lados” ou “nações”.
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1. Breve histórico sobre as religiões de matriz africana no Brasil e no Rio Grande do Sul



As religiões afro-brasileiras são o resultado de um longo processo envolvendo a conservação e a transformação da memória coletiva africana no Brasil. Num contexto marcado pela realidade escravocrata, populações negras traficadas como mão de obra trouxeram consigo crenças, rituais, práticas e visões de mundo que foram adaptadas e rearticuladas de acordo com as demandas desta nova realidade social e geográfica imposta. Em termos linguísticos, registra-se atualmente em África cerca de duas mil línguas faladas, o que corresponde em torno de um terço das línguas vivas do mundo. Esta diversidade linguística pode ser dividida em dois grandes troncos: o bantu e o sudanês (kwa). Estes troncos possuem subdivisões importantes. O bantu, que consiste em aproximadamente dois terços das línguas faladas na África subsaariana (da África do Sul à República Centro Africana, passando por vinte países), se divide em várias línguas, tais como: quicongo (a língua nacional em Congo Brazzaville, República Democrática do Congo, Congo Kinshasa (ex-Zaire) e Angola, também falado pelos bacongo e outros grupos regionais), o quimbundo (falado pelos ambundo, em Angola e Luanda), o umbundo (falado pelos ovimbundo, no sul de Angola), assim como outras línguas isoladas como o duala (língua/ povo presente na República dos Camarões e Guiné Equatorial), além angolas, caçanjes, benguelas, cabindas, entre outros. O sudanês (kwa), por sua vez, está situado mais propriamente na África Ocidental, em países como: Senegal, Nigéria, Benin (ex-Daomé), Togo, Serra Leoa, Gana, Gâmbia, entre outros. As principais línguas sudanesas são o ioruba ou nagô, subdivididas em vários falares, como oiós, keto (nagô é uma língua ioruba falada no reino de Keto), ijexa, egba, ifés. Estas línguas comumente cultuam certas divindades ou orixás no Brasil. Outras línguas importantes do tronco kwa são o jeje (ewe ou fon, mina, gun e mahi, estes que cultuam voduns) e o akam (fanti-ashanti). Também compartilham do tronco sudanês grupos islamizados, como os haussa, tapa, peul, fula e mandinga. No Brasil, estes grupos chegaram e se concentraram, sobretudo na Bahia e em Pernambuco entre séculos XVII e XIX. Assim, aproximadamente dois terços dos escravos trazidos para o Brasil eram bantos, aqui conhecidos como congos, angolas ou cabindas, tendo se espalhado por 272
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quase todo o litoral e centro-oeste do país, nas regiões que hoje abrigam os Estados de Minas Gerais e Goiás. Tiveram influência notória na construção da cultura brasileira, sobretudo na culinária, música e língua, além de aspectos religiosos percebidos desde o período colonial a partir dos autopopulares, denominados de congas e congadas, ou também moçambiques, além do culto aos antepassados e à ancestralidade que marcam até hoje esta matriz cultural e religiosa nacional. Portanto, para o Brasil foram trazidos africanos de mais de uma centena de povos diferentes e sua herança cultural foi inevitavelmente sincretizada ou conjugou ecletismos com outras formas de religiosidade, especialmente com o catolicismo, com a espiritualidade indígena e, posteriormente, com o espiritismo kardecista, dando origem a manifestações religiosas brasileiras inteiramente novas e que, no curso das últimas décadas, tem se transnacionalizado para outros países. No que se refere ao campo afrorreligioso mais propriamente, de acordo com Ari Pedro Oro (2005), a expressão “religiões afro-brasileiras” cobre uma variedade de cultos organizados no Brasil e que podem ser condensados, segundo um modelo ideal-típico, em três diferentes expressões ritualísticas. A primeira delas cultua os orixás africanos (nagô) e privilegia os elementos mitológicos, simbólicos, linguísticos, doutrinários e ritualísticos das tradições banto e nagô. Neste grupo se encontram o Candomblé da Bahia, o Xangô de Recife, o Babaçuê no Pará, o Batuque do Rio Grande do Sul e a Casa de mina do Maranhão, modalidades regionais como são conhecidos alguns dos cultos de matriz africana pelo Brasil e que possuem variações litúrgicas e estruturais importantes entre si devido às suas diferentes origens linguísticas e culturais e ao seu encontro e reorganização promovidas em solo brasileiro. A segunda forma ritual, que parece ter surgido no Rio de Janeiro no final do século XIX, inicialmente chamada de Macumba, recebeu mais tarde nomes diferentes de acordo com as regiões brasileiras, os mais comuns sendo Quimbanda, Linha negra, Umbanda cruzada e Linha cruzada. Essa expressão religiosa afrobrasileira cultua os exus e as pombagiras, entidades de intermediação entre os homens e os orixás. Tais expressões realizam imolações de animais. A terceira forma ritual é a Umbanda, também chamada em alguns locais de Umbanda linha branca, surgida no Rio de Janeiro, nas primeiras décadas do século XX, estruturada de forma sincrética a partir de elementos provenientes das tradições católica, africana, indígena, kardecista, oriental, centrando-se no culto aos pretos-velhos (muitos deles tidos por entidades que foram escravos em outra vida) e caboclos 273
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(entidades indígenas comumente relacionadas às questões de saúde e de curandeirismo). Esta modalidade não realiza a prática do sacrifício de animais. Também é chamada de Linha cruzada a conjunção entre essas vertentes religiosas, dentro de um sistema interdependente. No caso de algumas religiões, como o Batuque gaúcho, por exemplo, muitas casas desta linha cruzada também cultuam pretos-velhos e caboclos, realizando assim rituais e práticas umbandistas de linha branca, havendo inclusive tal reconhecimento. Dito de outro modo, o Batuque representa a expressão mais africana do complexo afrorreligioso gaúcho, pois a linguagem litúrgica é iorubana, os símbolos utilizados são os da tradição africana, as entidades veneradas são os orixás e há uma identificação às “nações” africanas. A umbanda representa o lado mais “brasileiro” do complexo afrorreligioso, pois se trata de uma religião nascida neste país. Seus rituais são celebrados em língua portuguesa e as entidades veneradas são, sobretudo, os “caboclos” (índios), “pretos-velhos” e “bejis” (crianças), além das “falanges” africanas (Corrêa, 1994). No mais, todas elas são religiões de possessão, ou seja, as entidades espirituais se apoderam dos médiuns/ filhos-de-santo mediante o estado de transe. São também: religiões de iniciação, isto é, o ingresso na religião ocorre a partir de uma série de rituais que visam aprofundar a integração do sujeito a ela; religiões mágicas, no sentido de atender às demandas específicas dos sujeitos, sobretudo nas áreas da saúde, econômica e sentimental; religiões emocionais, que envolvem o indivíduo como um todo, o corpo ocupando um lugar de destaque; religiões universais, pois estão abertas aos indivíduos das distintas camadas sociais e diferentes grupos étnicos; e religiões transnacionais, ou seja, interagem com indivíduos de outros países, sobretudo aqueles que fazem fronteira com o Rio Grande do Sul: argentinos e uruguaios (Frigerio, 1989; Pi Hugarte, 1997; Oro, 1999; De Bem, 2012; Tadvald, 2014). As diferentes formas de estruturação das religiões de matriz africana no Brasil acompanham, portanto uma lógica complexa, que muitas vezes reúne sincretismos e significações a partir de diferentes referenciais religiosos, linguísticos e culturais. Desta forma não é incomum a possibilidade de inclusão de outras práticas do campo mediúnico ou para além deste, até mesmo de forma autônoma conforme cada casa de santo e terreiro/a, ou de certos sincretismos ou ressignificações desses elementos com referentes religiosos orientalistas.
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Atualmente, as religiões de matriz africana são professadas livremente perante a lei, ainda que certos grupos busquem ressignificar de formas múltiplas as históricas perseguições a este campo no intuito de modificar a lei no sentido de promover um retrocesso jurídico e social, como é o caso de certos projetos de lei que visam a proibição das imolações de animais em diferentes cidades brasileiras (Tadvald, 2007). Assim, a formação das afrorreligiões no Brasil se dá num contexto, desde o período colonial, em que o catolicismo já se assumia enquanto religião oficial do país, e em que todo o brasileiro, obrigatoriamente, deveria ser batizado, assumindo assim a fé católica. Todavia, o Brasil é um país com grande diversidade religiosa. A maior parte da população se declara católica, mas diversas religiões são praticadas no país, segundo os dados apresentados a seguir. Quadro 1 – Religiões no Brasil (Censos de 1980-2010) Religião



Censo 1980 89,2%



Censo 1991 83,3%



Censo 2000 73,7%



Censo 2010 64,6%
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6,6%
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15,4%



22,2%



Espiritismo Kardecista



0,7%



1,1%



1,4%



2%



Afrorreligiões



0,6%



0,4%



0,3%



0,3%



Outras religiões



1,3%



1,4%



1,9%



2,9%



Sem religião



1,6%



4,8%



7,3%



8%



Total



100%



100%



100%



100%



Catolicismo Romano



Fontes: Pierucci (2004) e Censo 2010 (www.ibge.gov.br). Atualmente, conforme os dados do censo demográfico de 2010 apresentados no quadro acima é possível verificar que, ao somarmos as três principais religiões de matriz cristã, chegamos ao patamar de 88,8% da população nacional (pouco mais de 169 milhões de pessoas). Considerando os 8% que se declaram sem religião, restam apenas 3,2% da população brasileira que se declara pertencente a outras religiões não necessariamente de matriz cristã, isto desconsiderando, por exemplo, a Umbanda ou outras religiosidades sincretizadas com o cristianismo, que poderiam diminuir ainda mais este percentual. Assim, estes módicos 3,2% representam, conforme a catalogação do IBGE, 0,7% (1,4 milhão) de pessoas que se declaram testemunhas de Jeová; 0,5% (um milhão) declaram-se os santos dos Últimos Dias 275
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ou mórmons; 0,3% (588 mil) declaram-se seguidores do animismo afro-brasileiro como o Candomblé, o Tambor-de-mina, além da Umbanda; 1,6% (3,1 milhões) declaram-se seguidores de outras religiões, tais como: islâmicos (300 mil), budistas (243 mil), judeus (196 mil), messiânicos (103 mil), esotéricos (74 mil), espiritualistas (62 mil) e os ayahuasqueiros (35 mil). Há ainda registros de pessoas que se declaram baha'ís e wiccanos, porém nunca foi revelado um número exato dos seguidores de tais religiões no Brasil (IBGE, 2014). A partir do que indica os números do Quadro 1, é possível entender - não somente certas religiões de matriz africana assim como todas as demais que eventualmente não se utilizam do expediente cristão em sua fundamentação enquanto religiões de resistência e de afirmação cultural no Brasil. Não por acaso, segundo veremos adiante, esta se trata de uma representação comum aos povos de terreiro do Batuque gaúcho, sendo constituinte inclusive de um de seus mitos de origem. No Rio Grande do Sul também chama a atenção o fato deste Estado ser, desde o Censo de 2000, como o “mais afrorreligioso do país” no sentido da autoatribuição religiosa, seguido por Rio de Janeiro, Bahia e São Paulo, todos com percentuais acima do índice nacional. Não haverá como avançarmos em nuances analíticas possíveis que podem explicar este aspecto, mas há muitos anos registram-se, no Estado sulista, campanhas afirmativas em prol desta visibilidade e reconhecimento (como a mais recente delas promovida por diversos coletivos sociais: “Quem é de Axé diz que é”!), em parte fruto de um Estado que construiu a sua identidade no sentido de excluir o componente negro de sua representação (Oliven, 2006; De Bem, 2012). Fato é que entre as décadas de 1990 e 2000 houve, no país, uma diminuição de indivíduos que afirmaram sua identidade religiosa associada às religiões afrobrasileiras, ao passo em que se registrou no Rio Grande do Sul um aumento de mais de 33% no mesmo período. De fato, são 157.599 indivíduos deste Estado, o que corresponde a 1,47% da população total, que reivindicaram o seu pertencimento religioso afro-brasileiro. Esta porcentagem sobe para 2,52% se tomarmos como referência a região metropolitana de Porto Alegre e para 3,35% se nos restringirmos somente a Porto Alegre. Ainda segundo o Censo 2010, a porcentagem de pertencimentos afro-religiosos no estado do Rio de Janeiro baixou para 0,89 e da Bahia subiu para 0,34%, igualando a São Paulo, constituindo-se, Bahia e São Paulo 276
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representatividade afrorreligiosa. Os demais Estados em que se reconhece a existência dessas religiões apresentaram os seguintes índices: Pará 0,07%, Maranhão, 0,06% e Pernambuco 0,14%. Assim, estudiosos e líderes religiosos estimam em cerca de 30.000 terreiros espalhados em todo o Estado, com maior concentração na região metropolitana de Porto Alegre (Corrêa, 2006). E segundo o já referido Censo das Casas de Religião Afro de Porto Alegre (2006-2008), foram indexados cerca de 1.290 terreiros em Porto Alegre, número muito semelhante ao registrado em Salvador da Bahia, posto que um recenseamento, realizado nesta cidade, em 2007, identificou 1.296 terreiros. Todavia, estima-se que o número de terreiros em Porto Alegre e região metropolitana estejam subestimados, pois que em realidade este número deve passar dos três mil. Portanto esses números, tanto os relativos ao Rio Grande do Sul quanto ao Brasil, não podem ser tomados como verdades absolutas, estimando-se que, na melhor das hipóteses, representarem metade daquilo que realmente existe em termos do número de terreiros afrorreligiosos no Brasil. Reginaldo Prandi sustenta que tal subestimação se deve, especialmente,



Às circunstâncias históricas nas quais essas religiões se constituíram no Brasil e ao seu caráter sincrético daí decorrente [...]. Por tudo isto, é muito comum, mesmo atualmente, quando a liberdade de escolha religiosa já faz parte da vida brasileira, muitos seguidores das religiões afro-brasileiras ainda se declararem católicos (PRANDI, 2003: 16). A fim de avançarmos sobre certas peculiaridades do Batuque no Rio Grande do Sul e em sua cidade “difusora”, Porto Alegre, faz-se importante destacar alguns aspectos da historicidade das populações africanas nessa região.



2. Notas sobre territorialidade e a presença africana



A presença africana no Rio Grande do Sul surge junto com os primeiros colonizadores portugueses que se estabeleceram na região especialmente a partir do século XVIII. Inicialmente, os negros acompanhavam os primeiros tropeiros que cruzavam os pampas gaúchos, para depois aportarem aos milhares para trabalhar 277
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como escravos nas fazendas e charqueadas e em ofícios diversos nas principais cidades da região, de sorte que na metade do século XIX africanos e seus descendentes já constituíam aproximadamente um terço da população total da província. A fundação de Porto Alegre, em março de 1772, estava inserida no plano de expansão dos portugueses ao sul do Brasil. A coroa visava participar do pujante comércio do Rio da Prata, estabelecido em função do escoamento de minerais preciosos dos domínios sulamericanos hispânicos para a Europa. Em poucas décadas o povoado cresceu, tornando-se em 1812 a capital da então fundada Capitania de São Pedro do Rio Grande, contando sempre com a presença significativa de comunidades negras (Franco, 1991). Mesmo em cativeiro, tais comunidades conseguiam praticar os seus rituais originais. Registra-se que em Porto Alegre, até a segunda metade do século XIX, nas procissões de Nossa Senhora do Rosário e período natalino, os negros costumavam expressar a sua cultura e religiosidade espontaneamente, dançando em frente à Igreja Matriz com guizos e ao som de tambores, marimbas e urucungos. Nos primeiros tempos, tais manifestações não eram decisivamente combatidas, até que o vigário da Igreja Matriz, José Inácio dos Santos Pereira, proibiu a execução de rituais africanos no local, com a alegação oficial de que a vizinhança reclamava do barulho. O fato precipitou a construção de uma igreja vinculada aos negros. De 1817 a 1827, escravos e negros alforriados se revezaram nas horas vagas para construir a igreja Nossa Senhora do Rosário, na então Rua da Bandeira, mais tarde denominada Rua do Rosário e depois, por certa ironia e como se preserva até hoje, Rua Vigário José Inácio, em homenagem ao sobrinho do padre que expulsara os negros. O terreno havia sido comprado pela Irmandade de Nossa Senhora do Rosário e São Benedito, entidade fundada em 1786, na qual os negros eram a maioria dos participantes, instituição que ao cabo comandou as obras. Enquanto duraram os trabalhos, as festas se restringiram a marginalização já imposta: batuques nas tardes de domingo fora do centro urbano, em frente ao matadouro, mais ou menos onde é hoje a esquina das avenidas João Pessoa e Venâncio Aires (Terra, 2001). No início da década de 1950, a antiga igreja foi demolida para então ser substituída pela atual, mas essa histórica relação dos negros com o catolicismo persistiria ao longo dos tempos a partir de entidades como a Irmandade do Rosário, constituídas 278
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no Brasil a partir do fim do período colonial por senhores e escravos para aliviar o sofrimento causado aos negros pelos brancos. A primeira Irmandade do Rosário gaúcha data de 1754, fundada em Viamão (Azzi, 2008). Até hoje, a Igreja do Rosário é reconhecida como a “igreja portoalegrense dos negros” e não é incomum avistarmos mães, pais, filhas e filhos-de-santo devidamente trajados com roupas tradicionais, adentrarem aos seus domínios, inclusive no intercurso de rituais católicos. Mesmo diante de alguns grupos resistentes à ideia, também não são poucos os afrorreligiosos que utilizam desde sempre este espaço para diferentes liturgias, pois que ele é acima de tudo considerado um “local sagrado” para a cultura e a negritude da cidade. É preciso ressaltar que na contemporaneidade não existe mais uma relação direta entre ser negro e ser afrorreligioso e que também faz parte do cotidiano litúrgico de boa parte dessas religiões transitar por templos católicos em momentos específicos. Entretanto, o caráter histórico desta igreja a atrela mais diretamente às populações negras em geral e afrorreligiosas em particular da cidade de Porto Alegre. Em fins do século XVIII e início do século XIX, os “largos” eram por excelência espaços de reunião e de atualização das sociabilidades públicas, que ocorriam no período ligado as comemorações de festas religiosas católicas. Na época existiam os largos da Quitanda, dos Ferreiros, do Pelourinho e do Arsenal. Neles reunia-se toda a população, ricos e pobres, senhores e escravos. Tal reunião era característica da tradição católica portuguesa e açoriana, mas já aparecia mesclada com traços da cultura afrobrasileira dos negros que acompanhavam os seus senhores. No Largo da Quitanda, atual Praça da Alfândega, se praticava o comércio, principalmente de amendoim, lenha, hortifrutigranjeiros, carnes e ovos. Foi neste ponto da margem do Guaíba que surgiu, em 1804, o primeiro trapiche para embarque e desembarque de mercadorias e pessoas. Em torno deste cais se reuniram os comerciantes e as quitandeiras com seus tabuleiros, na maior parte composta de negros, como assinalaria o viajante francês Saint-Hilaire, em 1820 (Franco, 1991). Neste ano, com o início da construção da Alfândega, as quitandeiras começaram a ser removidas para o Largo do Paraíso (atual praça XV de Novembro). Entretanto, como as resistências foram muitas - talvez porque já havia sido “assentado” ali o Bará, como determina a tradição para locais de mercado que vem da África, principalmente da região dos iorubas - a Câmara permitiu que elas 279
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continuassem a ocupar o ângulo oeste do Largo da Quitanda, bem como os Largos do Paraíso e do Pelourinho, em frente à atual Igreja das Dores, este último local de ritualização da ordem na sociedade colonial, onde foi construído o pelourinho em que se açoitavam publicamente os escravos. O nome da Igreja, portanto tem relação direta com o tradicional local reservado ao açoite e a tortura, assim como o Largo ou Praça da Forca, contigua a Igreja das Dores, onde eram executados os condenados nas primeiras décadas da cidade (ambos os locais formam atualmente a Praça Brigadeiro Sampaio, no centro da capital). Registra-se que foram executados no Largo da Forca vinte e dois homens, sendo dezesseis negros, a maioria por crime de ofensa ou homicídio. O primeiro executado no local teria sido “um tal de preto Joaquim”, por ter assassinado a sua “ama”. Não havia ali uma forca permanente, mas por ocasião das execuções a estrutura capital era erguida no local provisoriamente até cumprir-se com a sentença. Nos primeiros tempos, esta se tratava da região militarizada da península, conhecida como Praia do Arsenal. A última execução que se tem registro ocorreu em 1821 (Franco, 1988). Somente em 1829 surgiria o primeiro Código de Posturas Policias para disciplinar a ocupação do espaço urbano, quando se designaram lugares específicos de coleta d’água, lavagem da roupa dos hospitais, despejos dos esgotos e lixo assim por diante. Em 1837, uma série de novas disposições procurava dar conta da situação de cerco da cidade em função da Revolução Farroupilha (1835-1845). Vários artigos do Código também tratavam da questão do controle da mão de obra escrava que alcançava mais de um terço da população de Porto Alegre. Pouco depois, em 1842, o governo sentiu a necessidade de construir um mercado para organizar o comércio na capital, ainda afetado pelos efeitos da Revolução em curso e até então feito em barracas desordenadamente espalhadas entre o Largo da Alfândega e do Paraíso. Apesar das restrições impostas a Porto Alegre pela Revolução Farroupilha (1835-45) e posteriormente pela Guerra do Paraguai (1865-70) - pois vale ressaltar que a província gaúcha, que na época detinha uma população de 470 mil habitantes, enviou o significativo efetivo de 34 mil soldados ao conflito internacional - tanto a província quanto a sua capital não perderam no período os rumos de sua relativa prosperidade (Souza; Müller, 1997). Assim, o interesse na urbanização da capital e
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na necessidade de uma arquitetura mais majestosa que projetasse a importância da cidade repercutiu no projeto de construção de um grande mercado público. O lugar escolhido para o novo mercado foi o Largo do Paraíso, onde atualmente se encontra o Chalé da Praça XV de Novembro. Em 1865, o Conselho Municipal decidiu pela construção de um mercado ainda maior, no alinhamento do Caminho Novo, na saída para o lago Guaíba. Inaugurado em 1869, o atual Mercado Público tornou-se a maior obra arquitetônica da cidade (Franco, 1991). Em meados do século XIX, os “arraiais”, como eram conhecidos os pequenos núcleos populacionais localizados a partir dos limites da “península” (região originária e de onde a cidade se expandiu), futuramente seriam incorporados à malha urbana, formando muitos dos bairros que compõe atualmente o desenho geográfico de Porto Alegre. Essas regiões eram compostas principalmente por cinco arraiais, assim vistos a partir da península: Menino Deus, voltando-se para a zona sul, Navegantes, voltando-se para a zona norte, São Manoel, voltando-se para a zona leste e São Miguel, na região do atual bairro Santana e imediações (Souza; Müller, 1997). A partir de 1876, o movimento abolicionista se intensificara e, dentre outras realizações, fundou-se na cidade a “Sociedade Libertadora”, imbuída de empenharse na libertação das crianças nascidas de mães escravas. Da mesma forma, muitos jornais deixaram de anunciar a fuga de escravos e passaram a defender a sua libertação. Enfim, em 7 de setembro de 1884, a Câmara Municipal declarou que em Porto Alegre não havia mais escravos, inaugurando um novo capítulo na luta pela sobrevivência destas populações na cidade (Terra, 2001). Após a abolição na cidade, os negros se aglomeraram por diversos locais da capital. O principal foi o Campo do Bom Fim, extensão desenvolvida entre o arraial São Manoel e São Miguel, que mais tarde passou a se chamar Campo da Redenção, onde atualmente se localiza a região que abriga o famoso Parque Farroupilha, até hoje conhecido por “Redenção”. Sem comida, roupa e remédio, que antes eram atribuições de seus donos, constitui-se nesta época o primeiro processo mais relevante de marginalização social e geográfico das populações negras na cidade. Por esta época surge a Colônia Africana, grande concentração de populações negras, também ocupada por judeus, espanhóis, italianos e portugueses. A Colônia Africana constituía um amplo território que ia desde a Rua Ramiro Barcelos que 281
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atualmente abriga o Hospital de Clínicas, abarcando todas as travessas e ruas que hoje compõem a região do bairro Rio Branco, alcançando uma parte da Avenida Independência, “descendo” pela Rua Mostardeiros, chegando ao bairro Moinhos de Vento e alcançando o bairro Mont’ Serrat pela Rua Lucas de Oliveira. Pelo lado do bairro Bom Fim, desde a altura de onde hoje se situa o referido Hospital de Clínicas, a Colônia se estendia até o bairro Santana, tendo como limite aproximado as atuais ruas Santa Cecília e Leopoldo Bier (Santos, 2010). A parte da Colônia correspondente ao bairro Mont’Serrat também ficou conhecida como “Bacia”, devido ao número expressivo de casas de religião, onde se praticavam os cultos de origem africana (Oro, 2002). “Bacia”, não por acaso, diz respeito à genealogia de santo da pessoa. Não por acaso, até hoje é comum que afrorreligiosos se identifiquem como pertencentes à “bacia do Pai João”, ou à “bacia da Mãe Ieda” assim por diante. Outro ponto de presença negra importante na cidade era o chamado Areal da Baronesa e a Ilhota (atual Cidade Baixa), constituídos em grande parte por negros recém-libertos. No século XIX, a região era denominada por Arraial da Baronesa por alusão a uma grande extensão territorial de propriedade de dona Maria Emília da Silva Pereira, a Baronesa do Gravataí. Propriedades rurais que usavam mão de obra escrava também faziam parte da área. Em fuga, era comum que os escravos insurgentes se escondessem nos matos que faziam parte do arraial, sendo o mesmo conhecido à época por território das “Emboscadas” ou “Banda Oriental”. Após um incêndio que destruiu a propriedade, em 1879, a Baronesa loteou e vendeu essas terras famosas pela grande quantidade de areia que constituía o terreno, daí o seu nome. Com a ocupação negra, rapidamente o local se tornou ainda mais estigmatizado no imaginário da cidade. O matagal que antes servia de refúgio aos escravos foragidos, agora tinha má fama pelo restante da população e imprensa local por, supostamente, tratar-se de reduto de jogos de azar, prostituição e alta periculosidade (Kersting, 1998), aliás, algo corriqueiro no imaginário das grandes cidades sobre bairros e comunidades negras. Entretanto, a cultura negra se fez valer na região, de maneira que o Areal da Baronesa ficou célebre como berço de grandes carnavalescos da cidade. Também na região localizava-se a “Ilhota”, área onde ocorriam frequentes inundações e que formava uma espécie de cinturão negro e pobre da cidade. Entretanto, do Areal e da Ilhota saíram diversos artistas, músicos, compositores, solistas e jogadores de futebol que ficaram nacionalmente conhecidos, como o compositor Lupicínio 282



Anais do IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação Nacional de História Regional Sul (GTHRR-ANPUH) – Religiões, Religiosidades e Patrimônio Cultural - ISSN 2359-6996.



Rodrigues, a intérprete Horacina Corrêa e o jogador Tesourinha, celebrizado pelo Sport Club Internacional (clube de futebol nascido na região em 1909 e com forte associação com as comunidades negras da cidade), além de berço da cena carnavalesca citadina e de grandes salões de baile voltados para a sociabilidade das comunidades negras espalhados por toda a região do Areal Baronesa e da Colônia Africana, como o Salão do Rui (talvez o mais célebre do período, situado na esquina da Rua Miguel Tostes com a Rua Casemiro de Abreu), o Salão dos Prediletos (estrada Caminho do Meio, atual Protásio Alves), o Salão do Tareco (na Rua da Margem com a Rua Venezianos, atuais ruas João Alfredo e Joaquim Nabuco), o Salão do Chiquinho (Rua São Francisco, no bairro Santana), o Bar da Doca, no Areal da Baronesa (Rua Barão do Gravataí), entre outros, que contavam com grandes atrações musicais e com a presença eventual de personalidades políticas e culturais da cidade e do país, além de serem locais onde, até os anos 1940, praticamente não se registrava a frequência de não negros que também habitavam essas regiões, como os imigrantes ou descendentes alemães, italianos, judeus etc. (Santos, 2010). Não diferente da Colônia Africana, a região da baronesa foi vencida pela especulação imobiliária na década de 1960 e, com o passar dos anos, conforme ocorreu com a maioria das populações de baixa renda, os negros foram empurrados para a periferia da cidade em função da valorização dos terrenos que eram mais próximos da área central. Em grande parte, as populações de baixa renda que residiam nestas vilas próximas ao centro foram transferidas para regiões como a Restinga, localizado em um dos extremos da Zona Sul, hoje um dos maiores bairros da cidade de Porto Alegre. Outras populações, como as da Colônia Africana, também migraram para bairros da Zona Norte e da Zona Leste principalmente entre as décadas de 1970-90, além de outras comunidades que se estabeleceram na região que abriga o atual bairro Partenon (Kersting, 1998). Se até a primeira metade do século XX a geografia original dos terreiros de Porto Alegre já sofria mudanças com o estabelecimento da Colônia Africana e da Bacia, a partir da segunda metade deste século um novo êxodo dessas comunidades se faria sentir com o processo de gentrificação que se iniciava no período. Por gentrificação, entende-se as dinâmicas de enobrecimento urbano que se verificam em um conjunto de processos de transformação do espaço urbano que, com ou sem intervenção governamental, aspiram a sua melhoria e consequente 283
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valorização imobiliária, quase sempre a partir da retirada de moradores tradicionais, que geralmente pertencem as classes sociais menos favorecidas economicamente (Bidou-Zachariasen, 2006). Normalmente, os processos de enobrecimento urbano identificam casos de recuperação do valor imobiliário de regiões centrais de grandes cidades que passaram por períodos de empobrecimento. Através de estratégias do mercado imobiliário comumente aliadas a políticas públicas específicas, procura-se criar ou recuperar o valor da região em questão deslocando a população original a fim de atrair residentes de mais alta renda, também criando ou recuperando a atividade econômica no local. Assim, tanto o que a breve história da ocupação negra indica, quanto aquilo que os dados disponíveis revelam sobre a territorialidade atual das casas de santo, atestam que a geografia ancestral dos terreiros acompanha em linhas gerais os processos de gentrificação da cidade de Porto Alegre. No caso da primeira fase de gentrificação da Colônia Africana, ocorrida desde meados do século XX, todos aqueles que possuíam terrenos na região começaram a vendê-los, assim subindo o morro do IPA (atual Centro Universitário Metodista) em direção a Zona Sul (Glória, Teresópolis) e as então adjacências da região central (Petrópolis e outras áreas do Mont’Serrat), de forma que a população da Colônia acabou se dispersando por toda a cidade e mesmo para a região metropolitana (Santos, 2010). Desde o começo da urbanização, até princípios do século XX, a periferia da cidade, ou em outros termos, muitas das imediações da “península”, como é conhecida a região central e berço da capital, eram formados por “becos”, como o Beco do Leite, Beco da Fonte, Beco do Coelho, Beco do Carneiro, entre outros, muitos desses atualmente ruas e travessas que compõe o desenho viário da região (Souza; Müller, 1997). Apenas para situar-nos na discussão por vir, na geografia ancestral das “nações” do Batuque em Porto Alegre, considera-se a região central (marcada pelos limites do Beco do Poço, atual Jerônimo Coelho) como berço da cabinda; a Cidade Baixa e a Ilhota (coração do Areal da Baronesa) como berço da nação jeje; os bairros do Menino Deus e Praia de Belas (extensão da Areal da Baronesa para o sul) da nação nagô e a antiga Colônia Africana, de maior influência do lado oyó e com alguma presença dos lados ijexá e jeje-ijexá, pode-se considerar o atual bairro do Mont’Serrat e boa parte da Azenha (Acosta, 1996).
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3. Surgimento e consolidação do Batuque



Quanto ao mito fundador do Batuque, há duas versões correntes: uma que afirma ter sido ele trazido para o Rio Grande do Sul por uma escrava vinda de Pernambuco; e outra que não o associa a uma personagem, mas às etnias africanas que o estruturaram enquanto espaço de resistência cultural e simbólica à escravidão. Assim, a teoria mais provável explica que o Batuque consiste em uma religião originada no Rio Grande do Sul entre 1833 e 1860 (Lírio de Mello, 1995; Corrêa, 2006) a partir das religiões praticadas por escravos de origem banto e sudanesa provenientes de Pernambuco e que se estabeleceram primeiramente nas cidades portuárias de Rio Grande e de Pelotas (Oro, 2002). A maioria dos escravos que aportaram na região, desde os períodos anteriores, era de origem banto, constituindo-se como o grupo predominante nesta onda de colonização escrava no Estado. Sua predominância pode ser verificada, por exemplo, a partir da quantidade de expressões de sua língua, o quimbundo (ou kibundo), incorporadas ao português corrente (por exemplo, “quitanda”, “tanga”, “farofa”, “fubá”, “jiló”, “minhoca”, “canjica”, “bunda”, “cochilo”, “gingar”, “samba”, “batuque”, “umbanda”, “quimbanda” entre muitas outras). Contudo, mesmo que em menor escala do que a de bantos e apesar da predominância cultural exercida por este grupo neste período, credita-se à migração de comunidades sudanesas a formação e a cosmologia dos primeiros terreiros de Batuque (Acosta, 1996; Corrêa, 2006). Também a origem do Batuque pode ter tido um ancestral comum ao culto originado no nordeste brasileiro conhecido como Xangô do Recife, ancestral, portanto já estabelecido no Brasil e não em África. Embora os orixás da cosmologia do Batuque sejam praticamente os mesmos venerados no Candomblé baiano de origem ketu, também da etnia ioruba, a maneira de “cultuá-los” e de “assentá-los” (praticar o “fundamento religioso”) é considerada muito semelhante ao modo litúrgico do Xangô do Recife (como, por exemplo, no caso do estilo jeje de tocar os tambores [Carvalho, 1987]), e consideravelmente diferente em aspectos fundamentais daquilo que é realizado pelo culto baiano. De qualquer forma, o Batuque se constituiria a partir de diferentes grupos étnicos africanos que coabitavam nas concentrações urbanas mais importantes do período (Corrêa, 2006). 285
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A partir de 1860, Porto Alegre começou a registrar maiores índices de crescimento do que cidades como Pelotas e Rio Grande, aumentando assim a sua demanda por trabalhadores. Ainda que se encontrem referências a respeito da lendária Casa de Mãe Rita, supostamente a primeira casa de religião africana na cidade, e de casas de “moças negras cantadeiras, aonde aos domingos iam moços passear para se reunir em cantos e danças”, conforme descrevia o cotidiano da cidade à época o historiador e professor Coruja (Franco, 1991), 1860 é considerado o ano de fundação dos primeiros terreiros de Batuque em Porto Alegre, cidade que ao longo dos tempos se tornaria o maior centro de circulação desta religião. A diversidade étnica africana presente na região e as trocas culturais aqui praticadas entre esses grupos estabeleceram o predomínio étnico e linguístico banto e a supremacia religiosa sudanesa, que marcou como jeje-nagô (ewé-yorubá) a organização inicial do modelo religioso do Batuque, caracterizado pela sólida estrutura e articulação litúrgica e pela disciplinada formação de seus sacerdotes. Contudo, para além do predomínio cultural banto e da presença sudanesa, a diversidade de populações de origem africana aglutinadas sob o Batuque proporcionou a sua divisão em diferentes “modalidades de culto”, ou “lados”, ou “nações”, conforme a atribuição do batuqueiro a uma mesma tradição religiosa identificada como aquela praticada por dada ancestralidade étnica. As “nações” ou “lados” foram assim caracterizados de maneira a se distinguir da ideia de “religião”, noção por sua vez englobante do Batuque e de outros cultos afrobrasileiros como a Umbanda ou a Quimbanda. De acordo com os registros etnográficos disponíveis e coletados, não há concordância absoluta a respeito dos “lados” do Batuque. Todavia, as seis nações do Batuque comumente mais consideradas são: cabinda, oyó, ijexá, nagô, jeje e jeje-ijexá. Estas se diferenciam a partir de aspectos cosmológicos e técnicos, litúrgicos e musicais particulares, como o toque (ritmo) do tambor, uso ou não de alguns axés cantados (“pontos” ou rezas em língua ioruba ou banto), números ou ordens distintas na sucessão dos orixás, entre outros (Acosta, 1996). Contudo, como não é incomum que os terreiros atribuam pertencimento a duas ou mais nações, sendo que alguns aspectos que seriam originalmente diferenciadores entre os “lados” acabam se combinando na configuração e no “fundamento” de muitos terreiros.
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4. Os “lados” ou as “nações” do Batuque O Batuque se divide em “nações” ou “lados”, tendo sido, historicamente, os mais importantes: oyó, tida como a mais antiga do Estado, mas tendo hoje aqui poucos representantes e divulgadores; jeje, cujo maior divulgador no Rio Grande do Sul foi o Príncipe Custódio, um príncipe africano que viveu neste Estado de 1889 a 1935, ano de sua morte (Silva, 1999); ijexá, cabinda e nagô são outras nações de destaque, com predomínio, na atualidade, dos “lados” jeje-ijexá (Braga, 1998). Notese que o ketu esteve historicamente ausente neste Estado, vindo somente nos últimos anos a ser integrado graças ao Candomblé. Independentemente das “nações”, o Batuque do Rio Grande do Sul cultua fundamentalmente doze orixás, a saber: Bará, Ogum, Iansã (ou Oiá), Xangô, Oba, Odé/ Otim, Ossanha, Xapanã, Oxum, Iemanjá e Oxalá, ordem esta mais diretamente relacionada à nação cabinda. A cada um deles são atribuídas características específicas, símbolos, animais imolados e correspondências com santos católicos, resultantes dos mitos relatados nas duas tradições religiosas (vide Quadro 2 mais adiante). De forma sucinta, apresento a seguir um breve histórico e algumas singularidades a respeito das seis “nações” ou “lados” que compõe a diversidade intrínseca ao Batuque gaúcho a partir de seu desenvolvimento na cidade de Porto Alegre. Conforme mencionado, a distinção entre as nações perpassa parâmetros étnicos e linguísticos que repercutem na teologia e na liturgia que singularizam cada um destes “lados”. Por se basear fundamentalmente em relatos êmicos e fontes difusas, as características que compõe as nações do Batuque podem divergir segundo algumas de suas versões. Contudo, em todas as versões possíveis reside certa verdade e autoridade conforme o grupo que a professa. Desta forma, procuro apresentar a seguir, enquanto características e mitos originários mais gerais de cada “lado”, aqueles aspectos mais recorrentemente encontrados tanto nesses relatos êmicos quanto nas literaturas disponíveis, em especial os trabalhos de Oro (2002) e Corrêa (2006). Fica, entretanto a necessidade e o convite ao maior aprofundamento dos aspectos em trabalho por vir. A ordem que segue é meramente alfabética, portanto não dizendo respeito a sua historicidade, número atual de casas ou outro critério.
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a) Cabinda Também conhecida por cambíni ou cambína, esta nação teria sido trazida para Porto Alegre pelo Pai Gululú, um africano que mal falava o português e que morava no antigo Beco do Poço, uma continuação em curva de chão batido da antiga Rua do Poço (Corrêa, 2006), que atualmente compreende a Rua Jerônimo Coelho. Durante a segunda metade do século XIX, quando sequer existia a Av. Borges de Medeiros, esta se tratava de uma região marginal ao centro da cidade de Porto Alegre (Terra, 2001). Iniciado por Gululú, Valdemar de Xangô Kamucá é tido como o principal promotor deste “lado”. Acredita-se que Valdemar traduzia de Pai Gululú os fundamentos da cabinda, de maneira a reinterpretá-los, assim constituindo as bases atuais desta nação. Pai Valdemar iniciou algumas pessoas responsáveis por sublinhagens importantes desta nação em Porto Alegre, como as mães-de-santo Palmira de Oxum e Maria Madalena de Oxum. Segundo relatos de praticantes, por características tipicamente cabindeiras, pode-se citar diferenças importantes na sua forma de consultar o oráculo do jogo de búzios, além de possuírem menos obrigações, em quantidade e em tamanho, se comparado às demais nações. Entretanto, a maioria dos elementos do ritual, como os orixás e as comidas, são muito semelhantes aos do culto ijexá. Também se presume poucas diferenças entre este lado e o de jeje-ijexá. Com relação ao toque dos tambores, o ritmo cabindeiro se assemelha mais a cultura da capoeira baiana. Ademais, o culto ao orixá Léba (ou Legba da Cabinda), responsável por cuidar dos “fundos do terreiro”, trata-se de uma característica distintiva importante desta nação, assim como a sua relação e trabalho com os espíritos dos mortos (eguns) (Corrêa, 2006).



b) Ijexá Ou simplesmente jexá, teria surgido a partir do babalorixá Cudjobá (nome de seu Xangô e pelo qual o pai-de-santo era conhecido). Cudjobá, até a sua morte, em 1902, em sua casa na “Bacia” (Mont’Serrat) teria iniciado diversos sacerdotes e sacerdotisas nesta nação. Cudjobá também teria vivido na Rua Taquari, próximo à igreja São Francisco, Zona Sul da cidade. Registra-se que o seu cortejo fúnebre, da “Bacia” até o cemitério São Miguel Arcanjo, aos sons de numerosos atabaques e com a presença de centenas de pessoas, teria movimentado a cidade e a cena 288
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batuqueira portoalegrense de então (Acosta, 1996). Não obstante, renomados paisde-santo como Manoelzinho do Xapanã e Tati do Bará, ambos iniciados na Cabinda e já falecidos, passaram mais tarde para o jeje e seus descendentes-de-santo ingressaram todos no ijexá, dizendo-se então jeje-ijexá (Braga, 1998; Oro, 2002). O ritmo dos tambores constitui uma diferença importante do culto ijexá. Caracteriza-se por um toque solene, mais envolvente e lento do que o efetuado por outras nações segundo o registro de alguns estudos de etnomusicologia (Carvalho, 1987). Além do toque dos tambores, a ordem de invocação dos orixás também é distinta das demais nações (Acosta, 1996).



c) Jeje Também conhecido por jêjo, foi uma nação considerada praticamente extinta em Porto Alegre. A figura mais lendária do jeje portoalegrense tratava-se de um príncipe de origem daomeniana (atual Benin) que teria nascido em 1831 e sido forçado pela dominação inglesa em sua região a imigrar para o Brasil por volta de 1896, chegando ao Estado em 1889 e em Porto Alegre em 1901. Por aqui adotou o nome de Manoel Custódio de Almeida, ficando eternizado pela alcunha de Príncipe Custódio. Segundo a tradição, o príncipe receberia uma pensão do governo inglês que lhe permitia viver de forma confortável e até ostentadora, o que facilitaria o seu trânsito entre as elites brancas da cidade, tanto que o seu funeral, em 1935, quando contava com 104 anos, teria sido acompanhado pela alta sociedade da época. Residente em um casarão na Cidade Baixa, onde vivia com suas diversas esposas e filhos, montou uma casa de religião em Porto Alegre de considerável sucesso, tanto que se especula que Príncipe Custódio chegou a ser pai-de-santo de Borges de Medeiros, então presidente da província, além de ter travado relações com Julio de Castilhos, que lhe procurara em Rio Grande, antes de sua chegada à capital, por motivos de saúde. Embora se diga que, por ser nobre, ele mesmo não teria iniciado ninguém, conta-se que trouxe em seu exílio vários chefes religiosos que teriam iniciado algumas das primeiras linhagens de sacerdotes jejes no Rio Grande do Sul (Silva, 1999; Oro, 2002). Etnomusicalmente falando, é bastante restrito o número de tamboreiros que ainda sabem executar o ritmo original jeje, sendo este muitas vezes confundido a outros toques. Isto ocorre especialmente em função do toque jeje ter se constituído como o modelo mais geral do toque de tambores que determinam o ritmo dos rituais 289
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do Batuque gaúcho: o tamboreiro sustenta os tambores entre as pernas e comumente tocam-se agogôs e/ ou xequerês junto aos tambores. O ritmo e a dança são mais rápidos, esta última sendo bem diferente da de outros “lados”. Em certo momento dos rituais, os orixás se apresentam dançando em casais. Ademais, credita-se a nação jeje a introdução no culto do Batuque de três importantes divindades: Bará Legba, Xapanã Sapatáe e Naná Burucum, como uma Iemanjá idosa (Corrêa, 2006).



d) Jeje-ijexá À primeira vista pode parecer estranho que esse cruzamento entre dois lados ganhe o status, em igualdade de condições, com outras nações originárias, mas tal procedimento se sustenta quando vemos que numericamente essa é a linha ritualística com mais adeptos recenseados, equivalentes a quase 25% dos terreiros da capital, e tendo diversos casos de sacerdotes que expressam realizar apenas o culto referido, sendo que o mesmo também parece ser bem antigo, tendo pais-desanto jeje-ijexa responsáveis na atualidade por terreiros fundados desde a década de 1920-30. Ressalta-se ainda que o termo jeje-ijexá é sinônimo religioso de jejenagô e, de certa forma, etnicamente, de ewé-yorubá.



e) Nagô A origem desta nação no Batuque é de difícil precisão, talvez pelo fato do termo designar, principalmente entre os grupos territorializados no atual Benin (fon, jeje, ewé), os membros da frente de expansão ioruba vinda de seu território na atual Nigéria. Por característica, observam-se variantes no toque do tambor, este de ritmo mais sincopado, lento, majestoso e grave, de timbre marcado por tons baixos, forma rítmica ancestral praticamente inexistente nos dias atuais. Para além de sua distinção na ordem dos cantos e de invocação dos orixás, o lado nagô se notabiliza pela forma de assentar o Balé (ou Igbàle, em ioruba), espaço do terreiro consagrado aos mortos, que nas demais nações se encontra no fundo dos terreiros, ao contrário deste lado que os mantém na parte frontal dos mesmos (Corrêa, 2006). Vale
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ressaltar que, conforme mencionado, o lado cabinda também dedica culto especial aos eguns.



f) Oyó Esta nação, também grafada oió, teria surgido na região da Azenha e do Areal da Baronesa, para enfim chegar aos bairros Rio Branco e ao Mont’ Serrat, antes da gentrificação destes locais conforme atesta a atual geografia social da cidade. Credita-se à sacerdotisa africana Emília de Oyá Dirá Egùn-nitá, então radicada na cidade, a ancestralidade comum à maioria das casas de oyó portoalegrenses (Acosta, 1996), assim como à Mãe Andrezza Ferreira da Silva, que teria vivido entre 1882 e 1951 (Oro, 2002). De acordo com levantamentos anteriores (Acosta, 1996; Corrêa, 2006), oyó foi considerada como uma das maiores nações em número de templos do Batuque, sendo atualmente superada neste quesito pelo lado jeje-ijexá. Uma característica típica deste “lado” consiste na distinta ordem sucedânea dos cânticos e da invocação dos orixás nos rituais quando comparada a outros “lados”, como o da cabinda. O quadro a seguir procura reproduzir outros aspectos que singularizam os orixás cultuados no Batuque gaúcho de forma mais geral, independente da nação de seu culto.
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Quadro 2



Orixás do Batuque do Rio Grande do Sul



Fontes: Corrêa, 2006; Oro, 2008.



Assim apresentei de forma sucinta algumas particularidades das nações do Batuque e, no quadro 2, de seus orixás. Ainda que faltem precisão e uniformidade nos dados apurados (como, segundo o quadro 2, em relação às “atribuições” dos orixás, pois em alguns se apresenta o significado do orixá enquanto elemento da natureza, em outros, os vínculos e correspondências do corpo humano ou das características humanas, ou ainda, na breve descrição das nações, quando em algumas, mas não em todas, esteja cotejado características a respeito do toque do tambor ou o reconhecimento de pais e mães-de-santo “fundadores” e/ ou continuadores), acredito que o valor desta síntese resida mais em reconhecer e mapear a complexidade e diversidade intrínsecas a esta religião do que oferecer um relato mais bem definido, restando assim, conforme antecipei, muito trabalho por ser feito com relação a este vasto universo religioso. 292
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Considerações finais



O campo afrorreligioso se desenvolveu e se espraiou no Rio Grande do Sul, Porto Alegre e outras regiões nacionais e transnacionais de maneira particular e complexa, estando atualmente o Batuque e a Linha cruzada basicamente restritos ao contexto da capital e de sua região metropolitana. Assim, certas contingências históricas e sociais pelas quais passaram esses locais no extremo sul do Brasil foram fundamentais para sua consolidação e circulação. Segundo Ari Pedro Oro, o Batuque floresceu na segunda metade do século XIX e adaptou-se às condições de um Rio Grande do Sul ‘tradicional’, eminentemente agrário, pois naquela forma religiosa a tradição regia a estrutura ritual com os orixás formando uma grande família patriarcal. Os sacrifícios de animais não ofereciam problemas num Estado pastoril e em uma Porto Alegre onde havia ainda bairros ‘rurais’. As iniciações podiam ser longas, pois as relações de trabalho eram ainda relativamente frouxas. Já a Umbanda se instalou no RS na década de 1930 num quadro social em que a implantação do capitalismo encontravase numa fase mais adiantada: a economia se monetarizava, iniciava-se o processo de industrialização, já ocorria o êxodo rural. O tempo tomava nova dimensão. As pessoas centravam suas vidas em torno do trabalho. A Umbanda se adequou aos novos tempos: seus rituais não se prolongavam noite adentro, não faziam uso de tambores e não realizavam sacrifícios de animais. Dessa forma, os fiéis podiam cumprir suas obrigações religiosas sem alterar o ritmo do cotidiano; não se prejudicava o sono dos vizinhos e se levava em conta a diminuição dos espaços para criar os animais que, além disso, se tornavam uma mercadoria cara. A Linha cruzada surgiu a partir da década de 1960, numa fase de consolidação do capitalismo com o consequente incremento de graves problemas, tais como desemprego, insegurança, doenças, frustrações. Neste contexto, a Linha cruzada torna-se uma religião prática, pragmática, de serviço, que se especializa nas soluções sobrenaturais daqueles problemas (Oro, 2002: 358-9).



No esteio desse universo múltiplo e complexo, a historicidade do Batuque no Rio Grande do Sul, Porto Alegre e região metropolitana, acompanha a experiência da vida social, a segregação racial e espacial e a sua convivência com uma realidade “embranquecida” e que tende a invisibilizar o componente afro-orientado 293
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de sua cultura e identidade. De certa forma, pode-se afirmar que, no histórico contexto de luta por reconhecimento e afirmação, ou ao menos pela mera existência, a ancestralidade africana é reinterpretada continuadamente tanto pelos praticantes das religiões afro-brasileiras quanto por aqueles que se apropriam delas na construção de identidades religiosas, étnicas e políticas (Morais, 2012). Assim, se a história do Batuque e de outras religiões de matriz africana atravessam a questão da negritude, atualmente este quadro se ampliou, dentro dos auspícios da modernidade que clamam por uma sociedade que reconheça a sua pluralidade e trate a ela de forma mais inclusiva e simétrica. Portanto, o reconhecimento e o registro da história dessas populações ainda perseguidas, marginalizadas e invisibilizadas pelo status quo consistem assim num mínimo alento dentro do abismo de nossa indiferença e crueldade.
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O CÔMICO, O HUMORISMO E A SÁTIRA NA DIVINA COMÉDIA, UMA ABORDAGEM DE ENRICO SANNIA Silvana de Gaspari* Resumo: A presente comunicação tem por objetivo apresentar o livro de Enrico Sannia intitulado: Il comico, l’umorismo e la satira nella Divina Commedia. A ideia do volume é discutir um Dante Alighieri que, por ter sido visto como poeta divino por tantos séculos, ninguém jamais ousou enxergá-lo como alguém que tivesse a necessidade de rir e também de fazer rir. Por tratar das coisas do além, durante muito tempo, o poeta foi visto como sério, profundo, agudo, alto, potente, douto, mas nunca inclinado ao riso cômico. Dessa forma, a proposta é apresentar algumas passagens deste volume, nas quais o autor atesta identificar a veia cômica e satírica do poeta do Trecento, Dante Alighieri. Palavras-chave: Divina Comédia, Enrico Sannia, Humorismo, Sátira, Dante Alighieri.



Title: The comic, the humorism and the satire in the Divine Comedy, an approach by Enrico Sannia Abstract: The present work aims at presenting the book Il comico, l’umorismo e la satira nella Divina Commedia written by Enrico Sannia. Dante Alighieri has been considered a divine poet for so many centuries that no one dared to perceive him as someone who needed to laugh and needed to make others laugh. Since he touched things from the beyond in his works, he was seen as a serious, deep, sharp, high, powerful, and masterful poet, but never inclined to the comic laughter. The volume discusses this unnoticed aspect of Dante Alighieri. The proposal is to present some passages of this volume, in which the author claims to have identified the comic and satirical vein of the thirteenth century poet, Dante Alighieri. Key-words: Divine Comedy, Enrico Sannia, Humorism, Satire, Dante Alighieri.



A presente comunicação tem por objetivo apresentar o livro de Enrico Sannia intitulado: Il comico, l’umorismo e la satira nella Divina Commedia, Graduada em Letras Português/Italiano pela UNESP – Araraquara, mestrado em Literatura Italiana pela USP e doutorado em Teoria Literária pela UFSC. Sua dissertação de mestrado tem como tema central o Verismo italiano e sua tese de doutorado versa sobre a Divina Comédia e as visões do paraíso de Enoque e Isaias. Desde 1992 é professora do Curso de Letras Italiano da Universidade Federal de Santa Catarina. [email protected] *
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objeto de um projeto de pesquisa que teve início em agosto de 2015, na Universidade Federal de Santa Catarina. A ideia do volume em questão é discutir e apresentar um Dante Alighieri que, por ter sido visto como poeta divino, moralista e austero por tantos séculos, ninguém ousou enxergá-lo como alguém que tivesse a necessidade de rir e também de fazer rir através de suas obras. Pelo fato de o poeta ter tratado das coisas do além, durante muito tempo, ele foi visto como sério, profundo, agudo, alto, potente, douto, mas nunca inclinado ao riso, ao cômico, ou mesmo à sátira. Dessa forma, a proposta aqui é apresentar algumas passagens desse volume, nas quais o autor atesta identificar a veia cômica, humorística e satírica do grande poeta do Trecento. O mais interessante é que, antes de saber da existência de um estudo dessa natureza, tive a oportunidade de receber um telefonema do grande mestre Rubem Alves, que ficou sabendo de meu trabalho com a poesia de Dante Alighieri durante uma entrevista que estava concedendo a um pesquisador com o qual tenho contato. Ao saber de meu trabalho, ele fez questão de me ligar, me cumprimentar pela escolha de minha pesquisa e, ao final da conversa, me fez a seguinte pergunta: Professora, sempre que leio a Divina Comédia tenho a mesma impressão, ou seja, para mim Dante Alighieri foi um grande pândego. O que a senhora pensa disso? Minha resposta, quase que imediata, foi a seguinte: se eu não compartilhasse da mesma impressão, certamente não o estaria estudando há mais de 10 anos. Essa foi uma experiência impar para mim e que me fez depois, durante o percurso de minha pesquisa com o tema, lembrar Caetano Veloso, quando este diz que: “É impressionante a força que as coisas parecem ter quando elas precisam acontecer.” E essa coisa foi mesmo forte e precisava acontecer porque, depois dessa experiência com Rubem Alves, comecei a ir atrás de outros olhares, que costumo chamar de alternativos, que eram dedicados à comédia dantesca. Em um primeiro momento, cheguei às adaptações para quadrinhos. Depois, seguindo minhas buscas, topei com o livro de Enrico Sannia. E, mais do que isso, topei com um humorista/acadêmico que aceitou embarcar em minha viagem e se propôs a avançar comigo neste universo pouco conhecido e, acredito, pouco aceito, no mundo caracterizado como sério, da academia. 298
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O livro Il comico, l’umorismo e la satira nella Divina Commedia tem dois volumes e ainda apresenta um anexo sobre “La concezione Dantesca del Purgatorio”. O prefácio é de Francesco D’Ovidio, professor e orientador de Enrico Sannia, escritor da tese e autor do livro. Foi publicado por Ulrico Hoepli, Editore Libraio della Real Casa, Milano, 1909. O primeiro volume, que é sobre o qual estou trabalhando, é dedicado a Bonaventura Zumbini, crítico literário e professor universitário, falecido em 1916. No prefácio, D’Ovidio afirma que, mesmo o poeta florentino, tendo sido sempre tomado por divino, não se pode pensar que ele não tenha tido a necessidade de rir ou de fazer rir. Segundo o professor, há poucos anos é que se começou, mesmo que rara e muito superficialmente, a pensar em suas intenções cômicas. Alessandro Manzoni, autor italiano do século XIX, teria sido um desses raros estudiosos a pensar no poeta como um mestre que se revelava na ira e no sorriso. Mas, para o escritor italiano, certamente ele queria, com o sorriso, em sua poesia, opor-se ao amargo da alma, representado pela ira, usando o sorriso, que deveria adoçar o espírito com sua leveza. Mesmo com essa tentativa tímida feita por Manzoni, Dante permaneceu por muito tempo como o poeta potente, profundo, sábio, versátil, mas jamais cômico; no entanto, é possível que tal ausência se quisesse atribuir aos tempos, à seriedade do tema, e não a uma sua inquietude natural, de homem de carne e osso. Para D’Ovidio, como é geralmente com o olhar das coisas divinas, que vem do alto, que a Divina Comédia é vista, normalmente, este direcionamento inicial não dá ao leitor a vontade de comandar sua própria leitura, levando-a para outros rumos. Assim, não raramente, o mais divino apaga o menos visível a olhos nus. Por isso, os traços mais ou menos satíricos seriam os que mais passariam despercebidos. Entre a crítica especializada, é costume dizer que Dante não abunda no cômico ou, por certo, ele seria, sobretudo, patético, cru, desprezível, místico, impetuoso, grandioso, sublime, ou seja, seria o que desejasse a qualidade da matéria, o temperamento de seu ânimo, o gosto dos tempos, que dificilmente concebia algo no meio, entre uma perfeita seriedade e uma comicidade rústica. Parece inegável ser bem mais fácil encontrar nele um pensamento sério e alto, 299
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e não uma astúcia fina ou uma ideia séria em formas humorísticas. Mas não é por isso que não exista nele comicidade, humorismo ou mesmo leves sutilezas. Nesse sentido, passando-se para a introdução de Sannia, para desmentir os que acreditam que já se desvendou todas as facetas de Dante, basta observar a temática do trabalho em questão. Segundo o autor, observações particulares, através de alusões de desdém e irônicas, encontradas neste ou naquele verso, não foram certamente descuidos daquele que colocou sua mente engenhosa para ilustrar o poema. Analisar todas estas intenções, recolhê-las e agrupá-las em tantas formas estéticas, ver quais destas são as mais frequentes, estudar quais são as mais felizes, quais as menos alcançadas, indagar o motivo de ter conseguido ou não, chegando ao caráter íntimo da personalidade dantesca, valer-se disso para conhecer ainda melhor o caráter do poeta, eis assim elencados os objetivos de Sannia. A ideia do autor da tese aqui discutida e apresentada é tentar se esquivar de preconceitos estéticos, que julgam o cômico como um gênero menor. Em um primeiro momento, a nós apresentado pelo autor, a ideia foi pensar quanto e em que nível o cômico pudesse ter estado vinculado à personalidade do poeta. Muitos leitores responderiam não a esse fator. Segundo Sannia, essa negação prejudica gravemente a análise do caráter geral do autor, pois se deve olhar mais fundo para encontrar este desejo dantesco e esta sua tendência ao cômico. Dante Alighieri, segundo seus biógrafos, tinha um temperamento eminentemente sério e fechado, e o cômico, geralmente, pede certa hilaridade, de imaginação e de mente pelo menos, se não de alma. Tinha um temperamento solitário, inclinado a se fechar em si mesmo; e o cômico pede certa expansão livre em direção ao mundo que nos circunda. Era apaixonado mais do que os outros, e o cômico requer certa serenidade. Era impetuoso e quase vulcânico no conceber, e o cômico é, sobretudo, forma de arte reflexiva. A grandeza da sua poesia, segundo muitos autores, vem, geralmente, de um abandono pleno dele às próprias paixões, e o cômico requer supremo domínio, suprema moderação de si mesmo. Ele era, sobretudo, um moralista austero, e o cômico é pura arte, em geral, indiferente à moral e, talvez, em contradição a ela. Era mais poeta que artista, e o cômico pede mais o artista que o poeta. Era idealista, e o cômico exige que o autor se aprofunde na contemplação do real. 300
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Era misticamente otimista, e o cômico implica um maior ou menor ceticismo. Era um convicto sustentador da liberdade de arbítrio dos homens e da sua completa responsabilidade moral, e o cômico implica certa indulgência em relação ao homem e às culpas humanas. Era um artista mais forte que fino, e o cômico quer mais fineza que força. Era um pintor das grandes linhas, e o cômico exige grande cuidado nos particulares. Porém, que Dante fosse totalmente impetuoso e lhe faltasse serenidade é de todo falso, e isso o atesta, para não dizer outras coisas, todo o canto do Purgatório e muitas partes do Paraíso. Nesse sentido, um elemento que impressiona muito aos leitores mais atentos, é a mudança de ritmo entre os três cantos e a serenidade crescente e tocante que nos invade quando da leitura do Paraíso. Para Francesco De Sanctis, Dante foi mais poeta que artista, e a moralidade era seu objetivo supremo. Mas, Sannia acredita que, na atualidade, ninguém ousaria repetir a fórmula de De Sanctis. O que se busca hoje, ainda para Sannia, é muito mais ver a obra de arte como um todo, enquanto se acredita estar subentendida a manifestação de uma grande personalidade moral. Ainda há que se pensar que a revolução, que Dante causou na poesia medieval foi tão grande que muitos séculos precisaram se passar para que ela fosse realmente entendida. Para o poeta do Trecento, poesia significava filosofia colocada em rima. Dessa maneira, pensando no caráter cômico, atribuído muitas vezes à narrativa de Boccaccio, a antítese que se coloca entre as duas obras, dizendo ser uma comédia divina e a outra humana, é movida mais pelo gosto por antíteses verbais que realmente por um julgamento profundo. A verdade é que a primeira não é menos humana que a segunda. Porque, se o mundo dantesco não coincide em tudo com o outro, isso deriva do fato que ele não nos descreve somente uma humanidade medíocre, cômica, terrestre. A Commedia não tem um grau inferior de humanidade: ela é uma humanidade mais vasta, mais universal, eis o que é. De forma mais prática, pensando nas conversas tidas com Virgílio, durante a viagem ao reino dos mortos, que longe de serem uma sequência de dissertação feita em rima, nos oferecem felizes momentos de brincadeira 301



Anais do IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação Nacional de História Regional Sul (GTHRR-ANPUH) – Religiões, Religiosidades e Patrimônio Cultural - ISSN 2359-6996.



dialógica, tudo junto, nos apresenta uma bela série de quadrinhos entre professor e aluno: um às vezes calmo, às vezes brusco, às vezes severo, às vezes confidencial, o outro ora doce, ora impaciente, ora pronto a intuir, ora um pouco duro, ora avoado e distraído e assim por diante. Tudo resumido, as mais variadas gradações e esfumaturas das relações entre professor e aluno. Nós hoje reconhecemos o poeta como artista completo, não somente na concepção geral, não somente nas cenas particulares, na expressão dos sentimentos, mas em cada terzina, em cada verso, em cada frase, em cada palavra, por fim, em cada particular. Artista completo nos demonstra também a sensibilidade que ele demonstra pelas outras artes: a pintura, a escultura, a música. A música presente, principalmente no Purgatório e no Paraíso, os ritmos, às vezes suaves, às vezes rudes, algumas vezes alegres e rápidos, às vezes lentos. Musicalidade que parece ter se tornado característica fundamental para a literatura italiana posterior a ele. Homem de temperamento impetuoso e, algumas vezes, furioso, tinha algo de selvagem e de primitivo. Mesmo assim, foi tal a completude prodigiosa de seu espírito que ele foi capaz de dominar e, por fim, de estudar, analisar a si mesmo, com uma calma extraordinária. Poucos tiveram e têm como ele o pleno conhecimento de si mesmos, nos valores, nos defeitos, em todas as suas faculdades. O homem Dante, reconhecido como impetuoso, não concebeu nem mesmo a possibilidade de um modo de pensar, de sentir, diferente do seu próprio, não teve outro protótipo senão ele mesmo. O nosso poeta, ao contrário, com o contraste no qual se coloca sempre em relação a seu mestre que, para ele mesmo, era aquele protótipo, mostra conhecer todas as paixões, as fraquezas ou características da sua natureza de homem e de indivíduo. Conhecermo-nos tão a fundo nos dá a autoridade de rirmos de nós mesmos, característica possível somente aos espíritos mais elevados. Virgílio e Beatriz representam, se assim se pode dizer, a consciência do poeta, Virgílio ou Beatriz geralmente são Dante, enquanto têm e assumem a consciência do poeta. O autor, ou na Commedia ou em outras de suas obras, nos dá provas de saber formular com precisão máxima fenômenos psíquicos de natureza delicadíssima e complexa. Isso, em seus escritos, se faz tão presente que para
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nós parece vê-lo perpetuamente envolvido, suspenso, vigilante a vasculhar sua alma, a alma dos homens, a colher todos os átomos fugidíos da vida psíquica. Para Sannia, outra nota de suma importância nas características de Dante é justamente o espírito de observação, dirigido às grandes ou mais humildes coisas. Em resumo, a obra do poeta nos revela o mais sutil espírito de observação, a mais atenta, vigilante e complexa curiosidade. O poeta, quando curioso sobre algo, não tem paz se não quando a satisfaz, já que ele não somente se representa, mas também se diz curioso. A curiosidade é o meio pelo qual o poeta consegue dar relevo a outro elemento ainda mais importante que a viagem: a progressão. A progressão pode de tal modo vir mais minuciosamente distinta nas suas fases, refletindo-se como ele faz, em uma curiosidade tão vigilante e impaciente, em um olhar tão atento, do qual ninguém foge, por menor que seja. Outra característica que ainda se apresenta na personalidade do poeta é a irreverência que algumas vezes ele demonstra em relação ao seu mestre. De forma muito resumida, na viagem, Dante se representou como uma criança, naquela idade cheia de expansão do espírito, em direção ao mundo exterior, que é característica dos primeiros anos de vida, e que quer tudo saber, de tudo se dar conta, tudo penetrar, e que chega a ser impaciente, inoportuno e até petulante. Eis aí um Dante totalmente diferente do Dante absorto e abstrato, tão diferente que ninguém poderia imaginar. Pode-se dizer ainda que, para reconhecer em Dante a capacidade do cômico e do humorismo, alguns teriam encontrado outro obstáculo na natureza destas manifestações estéticas e na natureza do poeta. Esses pressuporiam certa indulgência do autor em relação à humanidade e às suas fraquezas; e, na mente de muitos, está a figura de um Dante inflexivelmente austero, que parece a negação de tal indulgência, e que se apresenta cada vez mais árduo em querer erradicar essa tolerância da consciência comum. Ainda como reflexão, podemos entender que uma natureza de artista não é nunca tenaz e fechada, e sim eminentemente expansiva, móvel, pronta a olhar com uma relativa indulgência também aquilo que é desprezível, mesmo que tenha a virtude de oferecer alguma cor ao seu quadro, algum novo elemento à sua arte.
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For fim, Sannia esclarece que, na verdade, ele mesmo não sabe no que consiste precisamente o cômico, nem sabe dar-lhe uma definição absoluta e definitiva. Mas ele pode sim, definir bem certas características essenciais desse e certas faculdades necessárias ao poeta cômico. As que ele enumera até aqui, se não são todas são pelo menos as mais importantes. E essas características são tão ligadas ao cômico que ele nos diz



ter tido que se



exercitar para estar sempre vigilante, para não resvalar sem querer nestes elementos sempre. Mas tamanha e tão profunda é a sua conexão com estes elementos, que o freio teria sido em grande parte vão. Nisso Dante, aquele que aqui é descrito, já pode ser visto nos lampejos e nos risos de uma figura dantesca satírica e humorística. A isso tudo, Sannia ainda acrescenta o caráter de ternura. Qualquer que seja o caráter específico de cada uma dessas manifestações, certo é que entre algumas formas do cômico e da ternura há muita afinidade. Um exemplo disso seria que as crianças e alguns animais nos fazem rir com um misto de ternura e de hilaridade, de forma que, às vezes, as fronteiras são tão próximas que não sabemos se o que nos faz rir seja um ou outro. Ainda mais adiante, lemos, na tese de nosso pesquisador, que uma mola potente da inspiração do poeta foi o contraste entre o seu mundo íntimo e o mundo real. Diante da corrupção humana, a sua alma explodiu com energia tal como a do seu idealismo. Assim, desgostoso com o mundo real, o poeta fabrica para si um mundo imaginário. E aqui, dessa forma, entraria em jogo outro fator. Vale dizer que o poeta não poderia reagir como queria aos iníquos, por uma lei elementar da psicologia. Então, ele reage com um ímpeto maior que aquele que talvez não tivesse tido na realidade, e se abandona a um desabafo fantástico, de ódio e de vituperação, que não poderia ser expresso na realidade. E se a indignação dá ao verso tanto o miserável do intelecto como o inapto da sátira, o que não devemos esperar de um fortíssimo intelecto, de natureza admiravelmente predisposta à sátira. Dante, tendo nascido e vivido na mais democrática e livre cidade italiana, se reconecta com as tendências e com a vida de seu povo na sátira não menos que na lírica. As suas condições de vida lhe deram largo espetáculo, estímulo, preparação ao seu temperamento satírico.
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Assim, na formação da sua fantasia cômica, nós devemos distinguir duas categorias de fatores, que seriam intrínsecos e extrínsecos. Nascido sob a égide de uma fortíssima harmonia de poeta cômico e satírico, teve favoráveis as circunstâncias da vida (esteticamente bem entendido) que as desenvolveram e reforçaram. Mas, no embrião, estava já todo o homem. O homem que trazia em si a marca da tragédia, e que, de forma brilhante, ou ainda, como dito por alguns, única, a transformou em comédia. Para alguns, e durante um tempo, somente comédia, como a simples expressão das coisas mundanas, ou das coisas simples que começam ruins e terminam com a redenção. Para outros, assim como para nós que hoje retomamos este tema, uma comédia de refinadas proporções, que dosam com maestria o riso, reservando-o aos mais astutos e perspicazes leitores do poema dantesco.



Referências Bibliográficas: ALIGHIERI, Dante. Dante – Tutte le opere. Prima edizione. Roma: Grandi Tascabili Economici Newton, 1993. SANNIA, Enrico. Il comico, l’umorismo e la satira nella Divina Commedia. Primo volume. Milano: Ulrico Hoepli, 1909.
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O HUMOR ENTRE JESUS E APÓSTOLOS SEGUNDO COM A GRAÇA DE DEUS, DE FERNANDO SABINO



Filipe Marchioro Pfützenreuter* Resumo: A Literatura é um exemplo de que a relação do ser humano com o sagrado não é unicamente intermediada pelas religiões e seus dogmas. Em Com a graça de Deus, Fernando Sabino concebe uma nova imagem para Jesus a partir de uma leitura bem-humorada dos evangelhos canônicos; leitura esta que não visa nem a reafirmar, nem a negar a teologia cristã, mas que simplesmente revela uma forma particular de o autor implícito enxergar o personagem. Diante da abordagem dada por Sabino aos evangelhos, este artigo objetiva analisar a presença do humor em episódios bíblicos que retratam momentos de interação entre Jesus e seus apóstolos. Para tanto, fez-se uso da analogia estrutural, sendo que a narrativa sabiniana serviu de referência para o reconhecimento e análise do humor nos episódios bíblicos tomados como amostra, os quais revelaram haver muito mais humor no cristo bíblico do que em seu próprio arquétipo cristão. Palavras-chave: Humor. Evangelhos. Sabino. Teopoética.



The humour in the relation of Jesus with the apostles according to Com a Graça de Deus by Fernando Sabino Abstract: Literature is an example that the relationship of the man with the sacred universe is not only mediated by the religions and their dogmas. In Com a graça de Deus, Fernando Sabino creates a new image for Jesus which was based on a humorous reading of the canonical Gospels. This reading does not aim to ratify nor deny the Christian theology, it simply reveals the particular way of the implicit author to see the character. Considering the approach given by Sabino to the Gospels, this article aims to analyze the presence of humour in the biblical episodes that report moments of interaction of Jesus with his apostles. In order to do that, it was used the structural analogy method, for which the narrative by Sabino was taken as a reference for the recognition and analysis of the humour in the biblical episodes taken as a sample. By the end of the research, these episodes have revealed that there is more humour in the biblical Christ than in the archetype which was created by the Christian tradition. Keywords: Humour. Gospels. Sabino. Theopoetics.



Uma obra literária bem-humorada Por muito tempo, a Bíblia185 foi tomada pela maior parte dos povos do ocidente como livro da verdade e da revelação, uma vez que tudo o que nela Licenciado em Letras (Português/Inglês) pela Universidade do Extremo Sul Catarinense – UNESC. Mestre e Doutor em Literatura pela Universidade Federal de Santa Catarina – UFSC. Membro do Núcleo de Estudos Comparados entre Teologia e Literatura – NUTEL (UFSC). Professor da Escola do Ministério Público de Santa Catarina e do Centro Universitário Barriga Verdade – UNIBAVE. Membro da Academia Orleanense de Letras – ACOL. E-mail: [email protected] 185 Quando a palavra Bíblia aparecer neste artigo, ela deve ser compreendida como uma referência à Bíblia católica. O mesmo vale para as expressões “cânone”, “cânone bíblico” ou “evangelhos canônicos”, as quais fazem igualmente referência à Bíblica na sua configuração católica. *
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se encontra escrito foi interpretado menos como resultado de uma experiência humana com o sagrado e mais como registro histórico daquilo que foi vivenciado por seus autores – como no caso dos Evangelhos – ou daquilo que lhes foi revelado por intermédio da ação divina, como consta explicitamente no Apocalipse de São João, por exemplo: Eu, João, irmão vosso e companheiro na tribulação, no reino e na perseverança, em Jesus, achei-me na ilha chamada Patmos, por causa da palavra de Deus e do testemunho de Jesus. Achei-me em espírito, no dia do Senhor, e ouvi, por detrás de mim, grande voz, como de trombeta, dizendo: O que vês escreve em livro e manda às sete igrejas: Éfeso, Esmirna, Pérgamo, Tiatira, Sardes, Filadélfia e Laodicéia. (Ap 1,9-11)



Vários fatores colaboraram para essa compreensão da Bíblia, dos quais dois merecem destaque: primeiro, o fato de a Bíblia registrar a história de Abraão, personagem umbilical do judaísmo, cristianismo e islamismo, três religiões da influência transcontinental; segundo, o fato de ela ser considerada como uma unidade por boa parte dos seus leitores, contribuindo, assim, para limitar as suas interpretações em favorecimento da ortodoxia e do dogmatismo religiosos. Como afirma Northrop Frye, em sua obra O Código dos códigos: Bíblia e Literatura, leu-se aquela “tradicionalmente como uma unidade e, foi assim, como uma unidade, que ela pesou sobre a imaginação do Ocidente” (FRYE, 2004, p. 11). O mesmo Frye alerta para o fato de que o Livro Sagrado dos cristãos mais parece “uma longa miscelânea em livro”, pensada como uma unidade pelo fato de estar compreendida entre duas capas por motivos práticos (FRYE, 2004, p. 11). Aos motivos práticos designados pelo autor, discriminam-se aqui os motivos ideológicos e religiosos, tendo em vista que a Bíblia, em suas versões oficiais e autorizadas pelas respectivas religiões que a adotam como paradigma da fé, originou-se a partir de um processo de compilação, no qual alguns livros foram selecionados enquanto muitos outros foram deixados de fora. No caso do Cristianismo, os concílios e as traduções a que foram submetidos os textos bíblicos foram eventos marcados por escolhas e estratégias que repercutiram na versão canônica atual da Bíblia cristã. A propósito, o próprio termo cânone – em hebraico, qenéh; e no grego, kanóni – tem em sua etimologia o sentido de régua. Então, por analogia, a Bíblia canônica pode ser considerada um instrumento utilizado pela Igreja, pelo menos em seus primeiros tempos, para mensurar e padronizar a fé, como reconhece Carlos Roberto Figueiredo Nogueira, em sua obra O Diabo no imaginário cristão: Pairando sobre a coletividade dos laicos, os “guardiães do sagrado, devotam-se à pia tarefa de manipular e traduzir este imaginário extremamente rico, na tentativa de uniformizar e aquietar as consciências, mediadores que são entre a realidade e o sobrenatural. Contudo, essa mediação está longe de ser eficaz, pois estamos diante de uma coletividade permeada por diversos conteúdos simbólicos, no qual o Cristianismo preenche – ainda que de modo dominante – somente uma parcela das representações. (NOGUEIRA, 2000, p. 11)
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Esse monopólio sobre a Bíblia por parte da Igreja, decorrente não somente da autoridade desta para afixar o selo de autenticidade sobre determinados livros e histórias como também para designar as suas corretas interpretações, foi perdendo o vigor com o passar do tempo, ainda que, até hoje, não tenha sido completamente suprimido. O século XVIII, com a disseminação das teorias iluministas, foi de grande contribuição nesse sentido, uma vez que marcou a transição entre dois extremos: da fé teológica extrema e inquestionável própria da Idade Média ao racionalismo questionador advindo do movimento iluminista. O fenômeno fez com que a relação entre arte, artista e fé passasse a ser constantemente indagada e reformulada. Houve aqueles que se autoproclamavam escritores cristãos e, como tal, usufruíram da arte para difundir suas crenças e expressar concepções já previamente definidas acerca do sagrado. Houve, por parte da Igreja e também fora dela, aqueles que repudiavam qualquer produção artística heterodoxa que, como tal, distorcesse o que era proclamado pela cúpula e sacerdotes segundo a interpretação “oficial” das Escrituras Sagradas. Houve ainda aqueles que passaram a se utilizar da arte para proclamar uma forma alternativa de relação com o sagrado ou então para não se relacionar com ele - pelo menos, não na sua forma institucionalizada - como no caso do ateísmo. Por fim, é possível pensar também naqueles que consciente ou inconscientemente fizeram uso da arte para acessar e se relacionar com o sagrado, não enquanto experiência obrigatoriamente religiosa, mas sim enquanto experiência inerentemente humana. A Bíblia passou, aos poucos e finalmente, a ser reconhecida como obra essencialmente literária, ao ponto de um vencedor do prêmio Pulitzer e grande estudioso de religião e literatura como Miles (2002, p. 15) afirmar que inclusive a religião pode ser encarada como uma obra literária: a mais bem-sucedida que alguém já ousou fazer. Jorge Luis Borges, em sua terceira conferência em Harvard, reverbera a afirmação de Miles ao destacar o potencial literário da história bíblica de Jesus Cristo, equiparando-a às histórias de Troia e Ulisses enquanto fonte de curiosidade e inspiração para ouvintes, leitores e artistas: Pode-se dizer que, por muitos séculos, essas três histórias – a história de Tróia, a história de Ulisses, a história de Jesus – têm sido suficientes à humanidade. As pessoas as têm contado e recontado muitas e muitas vezes; elas foram musicadas, foram pintadas. As pessoas as contaram inúmeras vezes, porém as histórias continuam ali, ilimitadas. Pode-se pensar em alguém, em mil ou dez mil anos, tornando a escrevê-las. (BORGES, 2007, p. 55)



Sendo assim, é ao campo da Literatura que se dedicará o presente artigo. Por conseguinte, é pensando na dimensão literária que aqui a Bíblia será abordada, não cabendo discutir o valor histórico dessa compilação, quanto menos assumir um determinado posicionamento teológico. Diante dessa abordagem, a pesquisa que deu origem a este texto foi motivada pela seguinte questão-problema: considerando que o cristo dos evangelhos canônicos viveu como homem e entre os homens por mais de trinta anos, o humor se fez presente na sua história? Partindo deste questionamento, o objetivo deste artigo é analisar a presença do humor em episódios bíblicos que retratam momentos de interação entre Jesus e seus apóstolos. 308
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Juntamente com a difusão da ideia de que a Bíblia é uma obra essencialmente literária, inúmeras obras literárias versando sobre temas bíblicos foram surgindo por todo o mundo ocidental. Segundo Fernando Sabino (1995, p. 15), somente no século XIX, foram publicados mais de sessenta mil livros sobre a história de Jesus. Para citar exemplos mais recentes de obras contemplando temáticas bíblicas, vale registrar o conto argentino O Evangelho Segundo São Marcos, de Jorge Luis Borges, publicado na coletânea O Informe de Brodie (1970); o polêmico romance português O Evangelho segundo Jesus Cristo (1991), de José Saramago; e o conto brasileiro O Acordo, de Júlio de Queiroz, publicado na coletâtena Perfume da eternidade (2006). O que as obras supracitadas revelam é que a Literatura se configura em um espaço onde leitor e escritor podem relacionar-se com o sagrado ou temas afins sem a limitação do dogmatismo religioso, de modo que o resultado final desta experiência pode ser a ratificação de uma teologia oficial pré-existente, a sua negação ou simplesmente a concretização de uma nova e particular experiência. Este é o caso de Com a graça de Deus (1995), de Fernando Sabino, obra na qual o autor concebe uma nova imagem para Jesus a partir de uma leitura bem-humorada dos evangelhos canônicos; leitura esta que não visa nem a reafirmar, nem a negar a teologia cristã, mas que simplesmente revela uma forma particular de o autor implícito enxergar o personagem. A título de esclarecimento, vale destacar que, neste artigo, os termos autor implícito ou narrador sabiniano são ambos empregados com o mesmo sentido, fazendo alusão ao que Wayne C. Booth (1983, p. 151), em sua obra The rethoric of fiction (A retórica da Ficção), define como autor implícito; o qual corresponde ao “segundo eu” do autor, uma versão do criador formada a partir da própria criação. Para o teórico, havendo ou não havendo a presença do narrador representado, o autor implícito sempre se manifesta na obra por trás das cenas: Até mesmo o romance em que nenhum narrador é representado dá origem a uma imagem de um autor que fica por trás das cenas, seja como um contra-regra, como um titereiro, ou como um Deus indiferente, silenciosamente aparando as suas unhas. O autor implícito é sempre diferente do “homem real” – o que quer que possamos considerar que ele seja – que cria uma versão superior de si mesmo, um “segundo eu”, à medida que cria sua obra. (BOOTH, 1983, p. 151, tradução nossa)186



Conforme será explicado mais detalhadamente adiante, o cristo sabiniano é um cristo humanizado em relação ao arquétipo cristão, sendo que este processo de humanização ao qual o autor submete o protagonista é decorrente do humor que Sabino enxerga no cristo bíblico e nos episódios narrados nos evangelhos canônicos. Por essa razão, a obra Com a graça de Deus foi tomada como referência para o reconhecimento e análise do humor nos episódios bíblicos tomados como amostra para a pesquisa que deu origem a este artigo. Para tanto, o método de pesquisa utilizado foi o método da 186



Even the novel in which no narrator is dramatized creates an implicit picture of an author who stands behind the scenes, whether as stage manager, as puppeteer, or as an indifferent God, silently paring his fingernails. This implied author is always distinct from the "real man"— whatever we may take him to be—who creates a superior version of himself, a "second self," as he creates his work. (BOOTH, 1983, p. 151)
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analogia estrutural e a linha investigativa adotada foi a Teopoética, ambos conceituados por Karl-Josef Kuschel (1999) conforme se expõe logo abaixo. Literatura e Teologia em diálogo A relação entre religião e Literatura sempre se mostrou um tanto quanto hostil. Um exemplo notório e histórico desta hostilidade foi o Índice dos Livros Proibidos (Index Librorum Prohibitorum), cuja primeira versão nasceu do Concílio de Trento (1545-1563) e foi publicada em 1559. A obra tinha como finalidade listar e censurar os livros que se manifestassem contrários à doutrina da Igreja, tendo sido revogada somente em 1966, no papado de Paulo VI. O abrandamento das tensões envolvendo religião e Teologia de base dogmática, de um lado, e literatura, de outro, começou a ocorrer efetivamente a partir da promoção de diálogos mais estreitos entre as três religiões do livro Cristianismo, Judaísmo e Islamismo – pautados mais em discussões acerca das contribuições destas instituições enquanto promotoras de experiências com o sagrado e menos em discussões acerca de seus preceitos particulares com vistas à legitimação da fé. O primeiro a contribuir nesse sentido, inclusive em âmbito acadêmico, foi o professor, sacerdote, teólogo e filósofo suíço Hans Küng. Tomando como exemplo Jesus Cristo, Küng (1976, p. 143) sustenta que um escritor não está interessado em uma investigação histórica e impessoal do personagem, muito pelo contrário, o que lhe interessa é uma abordagem subjetiva motivada por um tema ou ponto que ele pretenda investigar. Assim, cabe ao escritor o uso da liberdade de criação literária no tratamento do personagem e, por sua vez, é a Teologia que deve se preocupar com a busca pelo verdadeiro Cristo. Segundo informa o site da Revista do Instituto Humanitas Unisinos (ONLINE, IHU, 2007), ao encerrar compulsoriamente sua carreira na universidade, em 1990, Küng lançou o Projeto de Ética Mundial, o qual, a partir de pesquisas científicas sobre a ética de cada uma das religiões mundiais, pretendeu desenvolver um ethos mundial em resposta aos desafios do mundo globalizado que fosse pautado não pela dominação ou hegemonização econômica e cultural, mas a partir de um diálogo intenso e de manutenção constante entre as diferentes culturas e nações. Na esteira de Hans Küng, veio aquele que foi seu assistente científico até 1989, Karl Josef-Kuschel (1948). Inicialmente, Kuschel deu sequência aos trabalhos de seu mestre visando ao diálogo inter-religioso entre cristãos, judeus e mulçumanos (SOETHE, 2008). Contudo, sua contribuição mais peculiar deuse em sua segunda esfera de atuação: as relações entre Teologia e Literatura. A esta linha de pesquisa, o teólogo alemão e vice-presidente da Fundação Ética Mundial, atualmente com 66 anos de idade, atribuiu o nome de Teopoética, conceito que foi difundido a partir de sua pioneira obra Os Escritores e as Escrituras: retratos teológico-literários. Segundo Kuschel (1999, p.31), a Teopoética não está à procura de uma nova Teologia, não pretende substituir o Deus de Cristo pelos deuses dos poetas. O que ela almeja é discutir a questão da estilística de um discurso sobre Deus que seja atual e adequado, investigando “a crítica estético-literária à religião e a crítica religiosa à estética”. (KUSCHEL, 1999, p. 14) Em Karl-Josef Kuschel faz 60 anos: teologia em diálogo, O Prof. Dr. Paulo Astor Sothe (2008), o qual foi inclusive o responsável por redigir a 310
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apresentação de Os Escritores e as Escrituras em sua versão publicada no Brasil, sustenta que Kuschel não insiste no uso da Literatura para fins religiosos e, ao mesmo tempo, não ignora nas produções literárias já consagradas pela história a presença do elemento religioso; pois, tanto em função de seu caráter livre e indeterminado, quanto por sua inerente capacidade de representar a multiplicidade humana, a arte pode proporcionar ao homem um intenso contato com aquilo que o transcende. Segundo Sothe (2008, s.p.), Kuschel entende que “as experiências religiosa e estética preservam cada qual sua especificidade e valor próprio, e iluminam-se reciprocamente, em uma relação nem sempre pacífica de afirmação e crítica.” O interessante desta relação entre Teologia e Literatura está justamente na complementaridade dessas duas áreas. De um lado, o sagrado e a própria religião servem de tema para boa Literatura por possuírem um riquíssimo repertório de personagens e histórias, os quais, por estarem vinculados à fé, despertam a inquietação dos seres humanos. De outro, ao inseri-los no universo ficcional, a Literatura proporciona, logo de início, duas vantagens: primeiramente, assegura maior liberdade no tratamento dos temas, por não precisar se subordinar ao dogma e ortodoxia religiosos; além disso, está menos sujeita à rejeição e, portanto, as histórias e personagens que resgata podem despertar o interesse dos mais variados tipos de escritores e leitores, superando a barreira engendrada pela fé institucionalizada. Küng ressalta esta vantagem ao falar de Jesus Cristo: Qual é a atitude típica da literatura contemporânea em relação a Jesus de Nazaré? Primeiro de tudo, enquanto a religião está sujeita à crítica e a Igreja é amplamente ignorada e rejeitada, a figura de Jesus é perceptivelmente “poupada”, com o resultado de que uma rejeição expressa – como a de Gottfried Benn e, mais tarde, Rainer Maria Rilke, concebivelmente após a leitura de seu predecessor Nietzsche – é comparativamente rara. (KÜNG, 1976, p. 138, tradução nossa) 187



A relação entre Teologia e Literatura é mais estreita do que pode parecer à primeira vista. Obras das mais diferentes nacionalidades atestam o interesse da Literatura e dos leitores por temas historicamente associados à fé teológica. Além dos exemplos citados na seção anterior, destacam-se internacionalmente: A Divina Comédia, do italiano Dante Alighieri; El Evangelio de Lucas Gavilán, do mexicano Vicente Leñero; e, para lembrar uma publicação mais recente, O Código da Vinci, do norte-americano Dan Brown. Este, conforme informa Elaine Cristina Reis (2008, p. 9), em O Código da Vinci: diálogos e ruídos entre teologia e literatura, vendeu 60 milhões de exemplares e foi citado em inúmeras revistas, jornais, sites e programas de televisão. Literatura ou subliteratura, o fato é que o livro de Brown comprova a repercussão que o tema religioso ainda tem sobre a sociedade moderna. Em contrapartida – embora, muitas vezes, passe despercebido – a religião tem a sua base em um livro (a Bíblia) essencialmente literário, formando uma simbiose entre Literatura e religião. Salmos e Cântico dos 187



What is typical of the attitude of contemporary literature to Jesus of Nazareth? First of all, while religion is subjected to criticism and the Church largely ignored and rejected, the figure of Jesus is conspicuously “spared”, with the result that an express rejection – as with Gottfried Benn and the later Rainer Maria Rilke, understandable after reading their predecessor Nietzsche – occurs comparatively rarely. (KÜNG, 1976, p. 138)
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Cânticos, para citar exemplos mais sobressalentes, são livros bíblicos que exploram com muita propriedade a função poética da linguagem. Juntamente com Provérbios, Lamentações, Eclesiastes, Ester, estes livros compõem o grupo dos livros Sapienciais, que, segundo Luiz José Dietrich (2014), em A formação do Antigo Testamento, recebe este nome pelo fato de os respectivos livros discorrerem sobre a sabedoria divina, a qual atinge o homem através da devoção. Esta relação de cumplicidade entre Teologia e Literatura também é observada por Rafael Camorlinga Alcaraz (1998, p. 198) em O filho do homem... e da mulher: o plurilinguismo do Evangelho Segundo Jesus Cristo, de José Saramago: Se o universo religioso recorre à criatividade da linguagem para expressar o indizível, de igual modo a expressão literária encontra no universo religioso uma mina inexaurível. Na mitologia greco-latina religião e literatura formam uma simbiose de tal maneira que é impossível conceber a existência de uma delas sem a outra. Já nas religiões monoteístas que se consideram históricas e não mitológicas a situação é um pouco diferente. (ALCARAZ 1998, p. 198)



A situação diferente em relação às religiões monoteístas a que Alcaraz se refere acima não está relacionada a uma real ausência de Literatura nestas, mas sim ao não reconhecimento do elemento literário por partes delas, o que remete ao histórico conflito entre Teologia e Literatura. Em outro trecho, o mesmo Alcaraz (1998, p. 198) destaca o elevado grau de literariedade presente nas religiões monoteístas, mais especificamente, nos livros que compõem a Bíblia: “Obviamente, há livros nos quais o literário ou poético se destacam especialmente. Podemos citar como exemplos o livro de Jó, os Salmos, o profeta Isaías e o Cântico dos Cânticos”. Se Teologia e Literatura afetam-se mutuamente de um modo inevitável e recorrente, a pergunta que fica é a seguinte: como se deve conduzir um estudo que vise a investigar a forma como estas relações emergem dos textos literários? Tendo em vista que a crítica religiosa à arte é anterior à crítica estética à religião, para responder a esta pergunta, Kuschel (1999, p. 218-9) apresenta inicialmente os métodos utilizados na primeira situação, ambos considerados por ele obsoletos: a) método confrontativo - considera a crítica dos escritores ao cristianismo como algo desfigurado em função de fatores individual-biográficos. Por esse viés, as visões de mundo dos escritores são tidas como ecléticas e a compreensão de religião aí apresentada como subjetiva; b) método correlativo - a Teologia não é compreendida como a Teologia da revelação, mas como experimental e dialógica. Nesse sentido, ela ilumina o mistério da realidade humana, mas sobre o prisma da revelação cristã. Para Kuschel, o método confrontativo limita o diálogo entre Teologia e Literatura à confrontação entre ideologia e verdade, posto que a Teologia cristã acredita ser a detentora desta. Desse modo, este método acaba impossibilitando a contestação de preceitos, pois a revelação cristã sempre se apresenta como a solução para todas as questões. Em sua obra O Anticristo, Friedrich Nietzche (1997, p. 21) reforça essa tese ao afirmar que o Cristianismo 312
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“é em si de todo indiferente se algo é verdadeiro, mas é da maior importância enquanto se tomar como verdadeiro.” O método correlativo, por sua vez, impõe ao diálogo Teologia-Literatura um esquema de perguntas e respostas, mas acaba igualmente encontrando na revelação cristã a solução para as coisas e, portanto, a Literatura é reduzidamente utilizada para fins teológicos: A revelação cristã por certo contém muitas respostas, mas a característica dessas respostas reside justamente não em fazer calar as perguntas fundamentais da existência humana, mas conduzi-las a uma perspectiva correta. As perguntas últimas do ser humano não são suspensas pela revelação, mas formuladas por ela: Se Deus é o criador do mundo, então por que o mundo é como é? (KUSCHEL, 1999, p. 221)



Em resposta à pergunta feita anteriormente, Kuschel apresenta o método da analogia estrutural, considerando-o mais fértil que seus anteriores por promover um diálogo efetivo entre Teologia e Literatura, sem que a voz de uma se sobressaia à da outra, resguardando, assim, suas respectivas propostas e especificidades. De um modo geral, o método da analogia estrutural consiste na constatação de correspondências e discrepâncias entre a fé teológica, com seus textos canônicos e interpretações autorizadas, e o que emerge dos textos literários enquanto manifestações autênticas. Para Kuschel (1999, p. 222), “só se faz jus a essa relação de tensão, portanto, quando se pensa em correspondências estruturais, ou seja, em ligações e contradições: quando se acentuam os traços comuns, sem, contudo, hesitar na formulação dos traços distintivos.” Desse modo, o método permite considerar a experiência e a interpretação literária em suas correspondências com a interpretação da realidade, mesmo quando a Literatura não tem caráter cristão ou eclesiástico; e, ao mesmo tempo, não deixa de constatar o que é contraditório na Literatura em relação à interpretação cristã da realidade. Em suma, o método da analogia estrutural deve ser entendido como suprassunção dos métodos confrontativo e correlativo em três sentidos: a) como negação, porque evita as fraquezas oriundas da funcionalização da literatura; b) como afirmação, porque preserva o momento de verdade dos métodos confrontativo e correlativo; c) e como superação, porque pretende alcançar um novo tipo de diálogo, o qual só se faz possível se a Literatura for considerada como testemunho autônomo dos próprios poetas e se a Teologia não se apresentar como discurso capaz de responder a todas as questões existenciais. Assim, “com o pensamento em termos de correspondências, almeja-se a conquista de uma teopoética, uma estilística do discurso adequado para falar de Deus nos dias de hoje.” (KUSCHEL, 1999, p. 223) Levando em consideração que o método da analogia estrutural preenche as lacunas deixadas pelos métodos confrontativo e correlativo, ao mesmo tempo em que se vale das experiências deixadas por estes para promover um diálogo no qual Literatura e Teologia investigam o sagrado enquanto experiência existencial em pé de igualdade, foi ele o método adotado como paradigma para o desenvolvimento da pesquisa que deu origem a este artigo. Um cristo entre amigos 313
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Com a graça de Deus, de Fernando Sabino, é uma obra que ilustra muito bem aquilo que Júlia Kristeva (1969), em Introdução à semanálise, definiu como intertextualidade. Segundo a autora, todo texto é resultado de um mosaico de citações, configurando-se como absorção e transformação de outro texto. Conforme reconhece o próprio Sabino, Com a graça de Deus é completamente inspirada nos evangelhos canônicos, tanto é que, para cada capítulo da obra, o autor identifica para o leitor a passagem bíblica correspondente em uma lista de referências disponibilizada nas páginas finais do volume. Desse modo, o leitor pode comparar o texto sabiniano com o texto dos evangelistas. Em complementação à definição de Kristeva para intertextualidade, vale citar Paulo Leminski, que, em sua obra Anseios crípticos, define o termo ao destacar a noção de que todo texto é resultante de um corpus literário anterior: “A literatura é telepatia com todo o passado, as obras são variantes de todas as obras anteriores. Não é o indivíduo que faz literatura, é a humanidade”. (LEMINSKI, 1986, s.p.) Das diferentes modalidades de manifestação da intertextualidade – paródia, pastiche, paráfrase –; no romance sabiniano, esta última é predominante, pois uma nova narrativa é concebida com base na seleção, reorganização e fusão de episódios narrados em, ao menos, um dos quatro evangelhos canônicos, sem que os respectivos conteúdos sejam significativamente alterados. O que Fernando Sabino faz em sua obra é tirar proveito das lacunas existentes nos textos dos evangelistas para que, por meio de uma relação intertextual explícita com eles, possa lançar a sua interpretação sobre a história de Jesus e, precipuamente, sobre a personalidade do protagonista. O próprio Fernando Sabino explicita esse seu processo composicional para o leitor: Conforme o leitor poderá verificar por si mesmo nos Evangelhos, confirmando o que afirmei na Apresentação, não suprimi nem acrescentei nada: procurei encadear numa só narrativa, tanto quanto possível em linguagem corrente, sem desvirtuar o texto original, os quatro Evangelhos, tomando em geral um deles como base [João] – pois são algumas vezes omissos ou apresentam variações de um para o outro. Esta é, aliás, uma garantia de sua autenticidade: se concordassem em tudo, despertariam a suspeita de versar sobre uma história previamente inventada. (SABINO, 1995, p. 258)



De acordo com o dicionário Michaelis (2015, s.p.), a paráfrase é uma “explicação ou tradução mais desenvolvida de um texto por meio de palavras diferentes das nele empregadas”. Carlos Ceia apud Ferraz (2011, p. 67), por sua vez, define a paráfrase como “o desenvolvimento de um texto preexistente”. Em Com a graça de Deus, Fernando Sabino não se limita a uma transcrição dos evangelhos, o que ele faz é justamente desenvolvê-los, denunciando aquilo que, para um leitor mais desatento, poderia passar despercebido: o humor bíblico, mais especificamente, o humor de Jesus Cristo. Vale destacar que, na paráfrase de Sabino, o humor que o autor reconhece nos evangelhos não se resume ao bom-humor, relacionado ao cômico ou à jocosidade, mas sim às diferentes alterações de estado de espírito – entenda-se, ânimo. Assim esclarece o autor na Apresentação da obra: o 314
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senso de humor “não se limita ao que há de pitoresco, engraçado ou divertido, mas também de amargo, ferino, maligno” (SABINO, 1995, p. 11). Em Com a graça de Deus, o reconhecimento do humor presente nos evangelhos tem como principal finalidade sustentar a imagem que Fernando Sabino faz de Jesus Cristo; imagem esta que é fruto de uma experiência individual do autor com o sagrado, a qual foi promovida por intermédio da Literatura – tanto no momento da leitura dos evangelhos (recepção), quanto no momento de produção do romance (atualização da leitura). Como resultado final dessa experiência, Sabino concebe um Jesus que é divino, tal qual ocorre na interpretação cristã dos evangelhos, mas cuja humanidade vai além da forma física. Nesse sentido, Sabino considera que, mesmo sendo Deus, Jesus aceitou tacitamente submeter-se às injunções da natureza, impostas a todos os homens, sem distinção: nascer, chorar, rir, brincar, crescer, estudar, receber da mãe um carinho ou do pai uma palavra amiga, conviver com os companheiros, comer, beber, viajar, cansar-se, suar, angustiar-se, enfim: viver e morrer como homem. Para ressuscitar como Deus. Era Deus e homem verdadeiro. (SABINO, 1995, p. 12)



Em suma, o cristo de Fernando Sabino é um cristo humanizado em relação ao arquétipo cristão. Esse processo de humanização a que o arquétipo cristão de Jesus é submetido em Com a graça de Deus promove-se principalmente por meio das alterações de ânimo pelas quais passa o protagonista sabiniano a partir da leitura que o autor imprime aos evangelhos. Entre essas alterações de ânimo, o protagonista de Com a graça de Deus passa pela rebeldia, pelo medo e, como não poderia deixar de ser para alguém que convivia com amigos e admiradores, pela alegria. A narrativa sabiniana segue a cronologia bíblica, iniciando com a anunciação do nascimento de Jesus feita pelo anjo do Senhor a Maria (Lc 1, 26-38); passando pelo batismo e início da atividade messiânica, quando Jesus tinha cerca de trinta anos de idade (Jo 1, 29-34; Mt 3, 13-17; Mc 1, 9-11; Lc 3, 21-23); até a crucificação e ressurreição (Jo 20, 24-29; Mt 28, 16-20). Para uma melhor compreensão sobre o humor reconhecido por Fernando Sabino nos evangelhos, antes de se analisar a interação de Jesus com os apóstolos, vale destacar inicialmente dois episódios do romance: o primeiro deles revela um cristo revoltado, já aos doze anos de idade; o segundo, um momento de grande aflição vivenciado por ele por conta da crucificação que se aproximava. O primeiro episódio é uma paráfrase do episódio bíblico em que Jesus é encontrado pelos pais no Templo de Jerusalém conversando com os doutores judeus e lhes causando admiração por causa de suas sábias palavras. Esse episódio é registrado somente no Evangelho segundo Lucas, Capítulo 2, versículos 41 a 52, conforme trecho citado abaixo: Três dias depois, o acharam no templo, assentado no meio dos doutores, ouvindo-os e interrogando-os. E todos os que ouviam muito se admiravam da sua inteligência e das suas respostas. Logo que seus pais o viram, ficaram maravilhados; e sua mãe lhe disse: Filho, por que fizeste assim conosco? Teu pai e eu, aflitos, estamos à tua procura.
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Ele lhes respondeu: Por que me procuráveis? Não sabíeis que me cumpria estar na casa de meu Pai? Não compreenderam, porém, as palavras que lhes dissera. (Lc 2, 4650)



Enquanto o episódio supracitado é muito difundido no meio religioso para exaltar a sabedoria sobre-humana demonstrada por Jesus já aos doze anos de idade e, por meio dela, ratificar a sua origem divina; Fernando Sabino observa atentamente a resposta dada pelo jovem Jesus aos pais para destacar justamente o contrário: o lado humano de Cristo. Para o narrador sabiniano, como qualquer outro jovem, aquele tinha seus momentos de arrogância e rebeldia, sendo que este episódio de Lucas parece registrar justamente um desses momentos: A aparente arrogância da resposta de Jesus a sua mãe é comum a todos os jovens, em todas as épocas. Revoltam-se contra as injustiças sociais, contestam os conceitos estereotipados, cobram dos pais e dos mais velhos um empenho na solução dos problemas do mundo. E estão certos. Às vezes é o próprio Cristo que fala por sua boca. (SABINO, 1995, p. 35)



O segundo episódio selecionado para ilustrar a compreensão que Sabino faz do humor nos evangelhos é uma paráfrase do episódio bíblico em que Jesus vai a Getsêmani na companhia de três de seus discípulos e profere uma de suas mais conhecidas frases em referência ao momento da paixão e crucificação que se aproximava: “Meu pai, se possível, passe de mim este cálice! Todavia, não seja como eu quero, e sim como tu queres”. (Mt 26, 39). Esse episódio é biblicamente registrado em Mateus (Mt 26, 36-46) e Lucas (Lc 22, 39-46). Diante da proposta humanizada com que Fernando Sabino compõe seu protagonista, para o narrador sabiniano, o episódio supracitado revela um momento em que Jesus vivencia uma aflição profunda por estar consciente de que estava prestes a ser torturado e crucificado, e que, por ter vindo ao mundo na condição humana, estava sujeito às dores da carne como qualquer outro homem. Assim se narra em Com a graça de Deus: – Meu Pai – suplicou, a voz entrecortada de paixão: – Tudo Lhe é possível: afasta de mim este cálice! Mas que não seja como eu quero, e sim como for de Sua vontade. São Lucas menciona então um anjo do céu que apareceu para confortá-lo. E afirma que apesar disso ele entrou em tamanha agonia, rezando com tanto fervor, que seu suor se tornou gotas de sangue a escorrer pelo rosto e pelo corpo. (...) Pouco depois, ele voltou para a companhia dos três apóstolos e os encontrou a dormir. Então acordou Pedro, dizendo: – Simão, será possível que vocês não podem vigiar uma hora! Vigiem e rezem, porque o espírito está pronto para resistir à tentação, mas o corpo é fraco. (SABINO, 1995, p. 222-223, grifos nossos)



Feitas estas considerações iniciais sobre a acepção com que o termo humor é empregado em Com a graça de Deus; na sequência, este artigo volta a atenção para analisar a presença do humor no relacionamento entre Jesus e os apóstolos no texto dos evangelhos canônicos. Para tanto, conforme se 316
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informou acima, o romance sabiniano será tomado como referência para tal análise. Como amostra, foram selecionados três episódios, sendo eles: A primeira multiplicação de pães e peixes (Lc 9, 10-17; Mt 14, 13-21; Mc 6, 30-44; Jo 6,1-15); Jesus anda por sobre o mar (Mt 14, 22-33; Mc 6, 45-52; Jo 6,1521); e Jesus paga imposto (Mt 17, 24-27). A primeira multiplicação de pães e peixes – Este foi o primeiro milagre de multiplicação de alimentos sólidos feitos por Jesus, o qual já havia transformado água em vinho em uma festa de casamento (bodas) em Caná (Jo 2,1-12). O milagre dos pães e peixes ocorreu em uma região desértica aos arredores de Betsaida, para onde ele e os apóstolos haviam seguido após alguns milagres e exorcismos terem sido realizados. Impressionada com tudo o que Jesus havia realizado até então, uma multidão seguiu o grupo até o local, sendo acolhida por Cristo, que falava “a respeito do reino de Deus e socorria os que tinham necessidade de cura” (Lc 9, 11). Ao cair da noite, os apóstolos se aproximaram do mestre e lhe pediram para dispensar a multidão, de modo que as pessoas pudessem seguir para campos ou aldeias próximas em busca de hospedagem e alimento. Em resposta, Jesus recomendou que os próprios apóstolos lhes provessem de alimento ao passo que estes alegaram não terem condições para tanto: “Não temos mais do que cinco pães e dois peixes, salvo se nós mesmos formos comprar comida para todo esse povo” (Lc 9, 13). O texto bíblico registra que ali estavam presentes aproximadamente cinco mil homens. Sendo assim, Jesus orientou os apóstolos a agruparem-nos em grupos de cinquenta e, tomando os cinco pães e dois peixes de que dispunha, multiplicou-os de modo a alimentar fartamente todos os que ali estavam. Para o narrador sabiniano, o humor neste episódio bíblico se revela em duas instâncias: na recomendação feita por Jesus aos apóstolos e na quantidade de alimento produzida. Ao ser advertido pelos discípulos de que faltava alimento no local em que se encontravam, ao invés de realizar o milagre da multiplicação dos pães e peixes de imediato, Jesus recomenda que os próprios apóstolos resolvam o problema. Tendo em vista que o texto bíblico revela a presença de cinco mil homens no local, o narrador sabiniano defende que a recomendação de Jesus aos apóstolos não passava de um gracejo, pois ele estava consciente de que seus companheiros não saberiam como providenciar comida para tanta gente. Sob essa ótica, o mestre deve ter dado boas risadas com o modo assustado com o qual Filipe reagiu ao seu comando: Jesus às vezes mal conseguia disfarçar o seu sendo de humor. Em vez de atendê-los, respondeu apenas: – Vocês mesmos dêem a eles o que comer. Filipe, espantado, falou pelos demais: – Nós? Para dar o que comer a essa gente toda, íamos ter que comprar toneladas de pão. (SABINO, 1995, p. 110, grifos nossos)



Segundo o narrador sabiniano, a jocosidade de Jesus não para por aí, pois o texto bíblico registra que a quantidade de alimento produzida foi tanta que as cinco mil pessoas se alimentaram com fartura e ainda foram recolhidos doze cestos com aquilo que sobrou do banquete: “Todos comeram e se fartaram; e dos pedaços que ainda sobejaram foram recolhidos doze cestos” (Lc 9, 17). Esse mesmo exagero por parte de Jesus no momento de multiplicar o alimento também ocorreu no milagre da transformação de água em vinho nas bodas em Caná. De acordo com o Evangelho segundo João, o vinho produzido 317



Anais do IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação Nacional de História Regional Sul (GTHRR-ANPUH) – Religiões, Religiosidades e Patrimônio Cultural - ISSN 2359-6996.



pelo taumaturgo na ocasião foi o suficiente para encher “seis talhas de pedra, que os judeus usavam para as purificações, e cada uma levava duas ou três metretas” (Jo 2, 6). Conforme informa a Bíblia de Estudo Almeida, a “metreta, medida grega, equivalia provavelmente a uns 22l. Segundo outros, equivalia a uns 40l” (BÍBLIA, 2006, p. 140). De todo modo, com esse milagre, Jesus produziu, no mínimo, 264 litros de vinho. Esse modo exagerado com que Jesus costumava produzir alimentos parece uma forma bem-humorada encontrada por ele para chamar atenção daqueles que ainda hesitavam na fé ou que simplesmente subestimavam as suas habilidades de taumaturgo. Como bem destaca o narrador sabiniano, “Já havíamos visto na transformação da água em vinho que Jesus, em seus milagres, não tinha meias-medidas, era um tanto perdulário” (SABINO, 1995, p. 110). Jesus anda por sobre o mar – Este episódio ocorre após o milagre da multiplicação de pães e peixes no deserto supracitado, quando Jesus e os apóstolos seguiam por um lago à Betsaida. Antes de seguir para o local, Jesus permanece no deserto despedindo-se da multidão e orando. Neste ínterim, ele orienta os apóstolos a tomarem um barco e darem início à travessia do lago sem a sua companhia. Quando o barco estava no meio do mar, Jesus observa que os apóstolos tinham dificuldade para remar e vencer o vento que lhes era contrário. Então, ele caminha sobre as águas e lhes toma a dianteira. Os apóstolos, porém, não reconhecem o mestre de imediato, confundindo-o com um fantasma. Jesus, então, identifica-se, mas Pedro duvida dele e pede uma prova de sua identidade. Para atender ao pedido do desconfiado discípulo, Jesus convida-o para caminhar sobre a água em sua companhia. Assim o faz Pedro, porém, intimidado com a força do vento, ele começa a afundar. Por fim, Jesus estende-lhe a mão e Pedro é salvo, sendo este advertido por seu mestre por causa de sua pouca fé. Para o narrador sabiniano, se Jesus quisesse simplesmente fazer um milagre para se juntar aos discípulos, ele teria se transportado da margem diretamente para o barco; e, se assim não o fez, é porque tinha o propósito de pregar um susto nos apóstolos por puro divertimento: Informa São João que o barco já devia estar a “25 ou 30 estádios” da margem, ou seja, cerca de cinco quilômetros – praticamente no meio do lago, com seus onze quilômetros de largura. Para Jesus, grande andarilho, andar aquela distância não era nada. Mas por cima d´água! Pois andou por cima d´água: não deixava por menos. E só pode ter sido de puro divertimento que, ao chegar perto, em vez de seguir até o barco, foi passando ao largo – como revela São Marcos –, ainda sem mencionar seu evidente propósito de pregar um susto nos apóstolos. De outra maneira, milagre por milagre, por que não se fez logo transportar diretamente da margem para o barco? (SABINO, 1995, p. 111, grifos nossos)



Por esse viés, Jesus revela-se bastante alegre e jocoso; o episódio bíblico narrando o quase afogamento de Pedro, por sua vez, confirma-se como um episódio bastante hilário, tendo seu humor ainda mais acentuado por conta da bem-humorada narrativa sabiniana. Jesus paga imposto – De acordo com O Evangelho segundo Mateus, o único a registrar este episódio, quando Jesus e os apóstolos chegam a Cafarnaum, os cobradores de impostos abordam Pedro e o questionam se o mestre dele pagava impostos, ao que Pedro responde positivamente. Quando 318
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retorna para casa, é Jesus quem lhe lança um novo questionamento: “De quem cobram os reis da terra impostos ou tributos: dos seus filhos ou dos estranhos?” (Mt 17, 25). Pedro, então, responde ao mestre afirmando que as taxas são cobradas dos estranhos. Diante da resposta de Pedro, Jesus o orienta a pescar e a tirar da boca do primeiro peixe fisgado um estáter, com o qual o apóstolo deveria pagar a dívida dos dois aos cobradores de impostos. Segundo o narrador sabiniano, Pedro havia respondido aos cobradores que Jesus pagava impostos por temer represálias, uma vez que todo israelita era obrigado a pagar impostos ao Templo duas vezes por ano; e Jesus, por sua vez, estava gracejando do apóstolo ao lhe perguntar se eram os reis da terra ou os estranhos que deveriam pagar a taxa, pois Jesus sabia que Pedro hesitara ao responder aos homens e que igualmente hesitaria ao responder a este último questionamento. Para o narrador do romance, Jesus foi mais espirituoso ainda ao enviar o atrapalhado discípulo para pescar, pois, se tivesse levado a sério a divergência com os cobradores de impostos, teria a resolvido por meio de um milagre mais simples e prático. Por esse viés, Jesus estava se divertindo ao ver o discípulo desesperado para resolver a enrascada em que se metera: Já na casa onde pernoitariam, Jesus gracejou com ele: – E então, que é que você acha, hein, Simão? Quem é que paga os impostos e taxas aos reis deste mundo? Os do país ou os estrangeiros? – Os estrangeiros – arriscou Pedro, ressabiado como um menino. “Aí tem coisa”, deve ter pensado. – Quer dizer que os cidadãos do país estão isentos, não é mesmo? – prosseguiu Jesus, confundindo-o ainda mais – Mas não convém causar escândalo... Pois então vá até o lago, lance o anzol e abra a boca do primeiro peixe que você pescar: vai encontrar uma moeda de prata ali dentro. Tome a moeda e paga com ela o imposto. Por mim e por você. Considerar a sério essas palavras, como a antecipação de mais um milagre, é de uma ingenuidade que nem São Mateus, único autor do relato, chegou a ter, dando o caso como encerrado por aí. Com seus poderes milagrosos, não custaria a Jesus resolver com um milagrezinho menos complicado a alhada em que Pedro se metera, quando disse ao publicano que o Mestre pagava o tal imposto. Afinal, era ou não era devido? O que parece claro, pelo menos desta vez, é que aquilo não passava de mais uma bem-humorada troça de Jesus com o seu um pouco desastrado mas querido apóstolo Pedro. Tanto assim, que não consta ter-se realizado o milagre do peixe. (SABINO, 1995, p. 122)



Na citação acima, observa-se mais uma vez a presença do humor na relação entre Jesus e os apóstolos; humor este que, mais uma vez, foi muito bem reconhecido por Fernando Sabino e ainda mais valorizado por meio da sua nova forma de narrar o evangelhos: uma narrativa jocosa e de linguagem coloquial. Considerações finais Chaves (2001, p. 52) estima que a Bíblia tenha sido engendrada por um total de 42 autores ao longo de um período de 1600 anos: de 1513 a.C. a 98 d.C. Já Luiz Jose Dietrich (2014), em seu artigo intitulado A formação do Antigo 319
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Testamento, traz outros números, demonstrando o quanto imprecisos são os registros históricos acerca da Bíblia, o que indubitavelmente tem relação com toda a complexidade do seu processo de produção: o número de autores envolvidos; os diferentes lugares em que os textos que hoje a integram foram produzidos; os processos de seleção e tradução de textos; as reformas e concílios; e, por conseguinte, o longo período de tempo transcorrido entre a seleção dos seus primeiros textos até se chegar à sua versão atual. Para este autor, o número de autores bíblicos é inestimável, “foram centenas, talvez milhares”. Quanto ao tempo necessário à produção da Bíblia, Dietrich estima que tenham transcorrido 1200 anos até se chegar à versão atual: de 1000 a.C a 200 d.C. O que os autores e dados acima revelam é que a Bíblia, independentemente de ser adotada como paradigma de fé, é uma obra Literária, escrita por diversos homens, em diferentes contextos geográficos e históricos. Sendo assim, seria pouco provável que o discurso bíblico mantivesse a mesma tônica do começo ao fim, permanecendo sempre dramático, trágico ou melancólico. Sendo assim, o que se pôde concluir com a pesquisa que deu origem a este artigo é que o humor também está presente na Bíblia, podendo ser reconhecido nos episódios dos evangelhos canônicos que narram momentos de interação entre Jesus e seus apóstolos. Os episódios tomados com amostra para esta pesquisa – A primeira multiplicação de pães e peixes (Lc 9, 10-17; Mt 14, 13-21; Mc 6, 30-44; Jo 6,115); Jesus anda por sobre o mar (Mt 14, 22-33; Mc 6, 45-52; Jo 6,15-21); e Jesus paga imposto (Mt 17, 24-27). – revelam não somente a presença de humor no texto dos evangelhos canônicos como também a presença do humor na figura do seu próprio protagonista: Jesus Cristo. Estes episódios revelaram que, paralelamente à seriedade existente nos momentos de oração ou ensinamentos, o relacionamento entre Jesus e os apóstolos também era marcado pelo gracejo, pela jocosidade e por episódios cômicos como o do quase afogamento de Pedro. Por fim, vale destacar que a obra Com a graça de Deus, de Fernando Sabino, apresenta-se como uma boa referência para que o leitor possa reconhecer essa informalidade e essa espontaneidade existentes no relacionamento entre Jesus e os apóstolos; as quais, portanto, confirmam que a forma humanizada e (bem-)humorada com a qual Sabino concebe seu protagonista é biblicamente coerente.
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O MAUSOLÉU COMO CONTINUIDADE DO TETO ECLESIÁSTICO: ESTUDO NO CEMITÉRIO MUNICIPAL SÃO FRANCISCO DE PAULA Clarissa Grassi* RESUMO Dentre as tipologias de túmulos encontrados nos cemitérios, autores como MOTTA (2008) e CATROGA (1999) classificam o mausoléu como um tipo de extensão do teto eclesiástico. Com 160 anos desde sua fundação em 1854, o Cemitério Municipal São Francisco de Paula, em Curitiba/PR, congrega em seus 51.414m 2, quatro bairros com características arquitetônicas distintas. Entre estes agrupamentos está o denominado por GRASSI (2014) como “bairro nobre”, onde encontra-se reunido o maior acervo de mausoléus. Entendendo-se essa tipologia como um tipo de representação social na busca de uma continuidade dos sepultamentos ad sanctos e apud ecclesiam, o presente artigo pretende realizar a análise da trajetória tipológica de três exemplares localizados no “bairro nobre”, buscando compreender os aspectos religiosos e distintivos implicados nesse discurso. Para tanto, propõe-se o uso do livro de sepultamentos deste cemitério, utilizando-se como base os dados dos sepultamentos realizados, assim como a mudança de status no tipo de jazigo. Palavras-chave: mausoléu; religiosidade; cemitério; arquitetura



The mausoleum as continuity of ecclesiastical ceiling: study at the Municipal Cemetery São Francisco de Paula ABSTRACT Among the tombs typologies found in cemeteries, authors such as Motta (2008) and CATROGA (1999) classify the mausoleum as a kind of extension of the ecclesiastical ceiling. W ith 160 years since its founding in 1854, the Municipal Cemetery San Francisco de Paula, in Curitiba/PR, brings in its 51.414m2 four neighborhoods with distinct architectural features. Between these groups is the so called "affluent neighborhood" by Grassi (2014) where the largest mausoleums acquis is gathered. Understanding this typology as a kind of social representation in search of a continuity of burials ad sanctos and apud ecclesiam, this article intends to carry on the analysis of typological trajectory from three examples located in the "upscale neighborhood", trying to understand the religious and distinctive aspects implicated in this speech. We propose the use of the book of burials from this cemetery, using as basis the data performed burials, as well as the status change in the type of deposit. Keywords: mausoleum; religiousness; cemetery; architecture



Keywords: mausoleum; religiousness; cemetery; architecture



Criados no Brasil a partir do século XIX, seguindo medidas higienistas já aplicadas aos países europeus, os cemitérios extramuros – que passam a
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substituir o enterro ad sanctos (dentro das igrejas) – desempenham uma espécie de eficácia simbólica da conservação da memória ao materializar monumentos arquitetônicos de jazigos individualizados, em torno dos quais se desenvolvem práticas, cultos e produções de natureza simbólica diversa. É o chamado período áureo da arte tumular, que no Brasil acontece entre 1860 e 1930 (ARIÈS, 2003; VOVELLE, 1997; MOTTA, 2008). Como necrópoles, os cemitérios ao contrário de serem feitos para os mortos, são, sobretudo, feitos para os vivos, espelhando as cidades que os produzem. Reproduzindo em sua topografia a sociedade global, como um mapa reproduz um relevo ou uma paisagem, segundo Ariès (1982, p. 547), o cemitério reúne a todos em um mesmo recinto. Para o autor, família real, eclesiásticos, assim como categorias de distinção conforme o nascimento, ricos e pobres, ocupam cada um seu lugar devido, já que a finalidade do cemitério é representar um resumo simbólico da sociedade. Empreender um estudo sobre cemitérios demanda compreender a morte não apenas como um acontecimento individual, mas como fato social, que acarreta costumes e práticas mortuárias. “A morte e, sobretudo, o destino que se dá ao corpo do morto são capazes de gerar dinâmicas e representações sócio-culturais diversas sobre as quais se apoiam e regulam grupos e atividades humanas” (MOTTA, 2008, p. 29). Primeiro cemitério extramuros da cidade de Curitiba, no Paraná, o Cemitério Municipal São Francisco de Paula apresenta uma paisagem visualmente segmentada em bairros, cujas características principais são a aglutinação de tipologias construtivas. Imaguire in Grassi (2006) descreve o Cemitério Municipal como ocupando um terreno alongado, acomodado ao traço das ruas por formas de trapézio, possuindo uma rua principal cortada por ruelas transversais, estreitas, que fazem o acesso a todos os jazigos. Em 51.414m2 de área, 139 quadras aglutinam um total de 5.728 túmulos. Grassi (2014) aponta a existência quatro bairros que aglutinam tipologias arquitetônicas distintas e delimitam áreas dentro da necrópole. Tal qual a cidade de Curitiba, o Cemitério Municipal São Francisco de Paula apresenta uma paisagem visualmente segmentada em bairros cujas características arquitetônicas segmentam referenciais e tipologias construtivas. É possível identificar ao menos cinco “bairros” dentro da necrópole. 323
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O primeiro, localizado à direita da entrada principal, representa um tipo de “centro histórico” como o Largo da Ordem na cidade de Curitiba, pois mantém as características concernentes a tipologias construtivas do século XIX. Predominam estelas e oratórios confeccionados em mármore extensamente ornamentados com símbolos religiosos, onde é possível encontrar um número relevante de empresários pertencentes ao ciclo da erva-mate no século XIX, assim como políticos do mesmo período. O segundo bairro, localizado à esquerda da entrada principal é o que mais reflete o processo de urbanismo pelo qual passou a necrópole na década de 1950. Isso em função da modificação do traçado das quadras (antes em formato de super quadra) e da abertura de ruas, o que incidiu em uma arquitetura concernente ao período das benfeitorias. A incidência de sepultamentos de personalidades é relativamente menor e mais próxima da alameda principal. Junto da entrada secundária está localizado o “bairro nobre”, onde a monumentalidade das construções e a grande extensão dos terrenos são característicos. É formado por 14 quadras, compreendendo uma área total de 6.467m2, com 300 túmulos construídos em lotes que chegam a ter 107m2. Trata-se de uma área cujo maior adensamento ocorreu a partir do século XX. O número desse tipo construtivo é visualmente maior assim como o número de personalidades ali sepultadas.



Figura 1: Planta baixa do Cemitério Municipal São Francisco de Paula com o “bairro nobre” delimitado em vermelho. Fonte: Acervo Clarissa Grassi.



O quarto e último bairro ocupa ambos os lados do cemitério e está localizado a partir do bairro nobre. A verticalidade dos túmulos, de acordo com 324
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tipologias construtivas contemporâneas, onde o adensamento das inumações conduz a uma verticalidade para maior sobreposição de enterramentos, resulta em túmulos verticalizados, desprovidos de esculturas ou símbolos sacros. A maioria dos enterros ocorre a partir da década de 1940, refletindo o processo de ampliação do terreno do cemitério. Autores



como



Motta



(2008)



e



Ariès



(1982)



pontuam



que



a



monumentalidade dos cemitérios oitocentistas geralmente se atém ao redor do chamado “eixo monumental” compreendido pela alameda principal das necrópoles. No caso do Cemitério Municipal São Francisco de Paula esse conceito difere pelo traçado e adensamento do “bairro nobre”, conforme ilustra o detalhe do mapa abaixo.



Figura 2: Planta baixa do Cemitério Municipal São Francisco de Paula com detalhamento das dimensões dos lotes de terrenos no “bairro nobre”. Fonte: Acervo Clarissa Grassi.



Catroga (1999, p.19) aponta que todo signo funerário tem uma significação monumental, dado que só o monumento assegura a imortalização na terra. O autor defende, de acordo com Jean Didier Urban, que o símbolo funerário é uma metáfora de vida e que se constitui como um convite a uma periódica ritualização vivificadora, constituído para ser vivido e para ajudar a viver. Dessa forma oferece-se “assim como um texto, cuja compreensão mais afectiva (a dos entes queridos) mobiliza, antes de mais, toda a subjetividade do sobrevivente” (CATROGA, 1999, p. 22).
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Segundo Batista in GRASSI (2014, p. 48), na tipologia dos mausoléus, a função principal, o enterramento, ocupa uma área menos nobre da edificação, normalmente o embasamento. O espaço de maior destaque é destinado à função sacra, onde é construída uma capela com um pequeno altar, local que os familiares utilizam para prestar homenagem aos seus mortos. Por se tratar de um programa ainda novo para a arquitetura, estes edifícios fúnebres ainda apresentam fortes referências da arquitetura urbana. Ou seja, o mausoléu não possui uma referência formal clara à função a que se destina, a da inumação. Partindo da análise dos livros de sepultamento do Cemitério Municipal São Francisco de Paula e do status apontado para os tipos de sepultamento realizados, foram estudados três mausoléus construídos no “bairro nobre” da necrópole.



Mausoléu Família Tobias de Macedo Trata-se de um dos poucos exemplares de mausoléu cujas informações sobre sua construção constam anotadas no livro de sepultamentos do cemitério. Isso se deve ao fato de Rosa Fonseca de Macedo, esposa do patriarca Tobias de Macedo, ter falecido em agosto de 1895, na cidade do Porto, Portugal, vítima de febre tifoide. No campo de observações do livro de sepultamento, explica-se que o corpo embalsamado e encerrado em um caixão de chumbo foi transladado para o cemitério, onde foi sepultado em 21 de novembro do mesmo ano. A construção é uma obra de cantaria em pedra de lioz, implantada em um terreno de 20m2, e foi executada pelo canteiro português Joaquim M da Silva, cuja assinatura encontra-se na fachada. O edifício em estilo neogótico possui área total de 15m2 e muito provavelmente é um dos primeiros exemplares dentro da tipologia mausoléu no cemitério. Trata-se de uma réplica encontrada em cemitérios portugueses, mas que nessa necrópole, em Curitiba, é a única nesse estilo. Ao total o mausoléu abriga 12 sepultados. O número de inumações é reduzida e a função sacra inexiste. É interessante observar que a família optou pela não nominação das carneiras e seus respectivos inumados, utilizando-se somente de fotografias para identificar os sepultados. Não é possível identificar a hierarquia de uso do mausoléu em função da não identificação de todos os 326
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enterramentos. A sepultura de Rosa, matriarca da família e falecida em Portugal mantém-se intocada até os dias atuais, enquanto as demais carneiras sofreram processos de exumação para abrigar novos sepultamentos.



Figuras 3 e 4: Imagens da fachada do mausoléu da Família Tobias de Macedo e de seu interior Foto Acervo Clarissa Grassi



Mausoléu Família Carlos José Franco de Oliveira Souza Implantada em um terreno de 107m 2, a maior dimensão encontrada no “bairro nobre”, a construção em estilo neogótico com 78m 2 é composta de dois pavimentos, sendo o embasamento dedicado às inumações e piso superior à capela. Em levantamento local e no livro de sepultamentos, contabilizou-se um total de 59 inumados. A primeira inumação ocorreu em 1906, um recémnascido filho de Herculano Oliveira Souza, filho do patriarca da família e concessionário do terreno. Na década de 1960, quando da regularização dos títulos de concessão, o registro deste mausoléu foi alterado para “Família Carlos José Franco de Oliveira Souza”. O patriarca, Carlos José falece em 1907, seguido de sua esposa Rita em 1908. É interessante observar que nessa época o status constante para o túmulo no livro de sepultamentos era de “carneira”.



Em 1920, um novo



sepultamento é realizado, o de um recém-nascido de nome Adir, filho de Herculano, constando como construção no livro de sepultamentos “carneira”. É em 1922, quando de um novo sepultamento que o status da edificação passa a constar como “capela”, possibilitando sua datação. 327
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Inicialmente havia uma hierarquia nos sepultamentos, sendo o altar (composto de ossários laterais) dedicado aos ossos do patriarca e de seus filhos. O local, segundo relato de familiares, abrigava a realização de missas, encomendadas pelas famílias em memória dos mortos ali sepultados. Analisando-se a lista de inumações no mausoléu, através dos registros de sepultamento, percebe-se que os primeiros enterramentos ocorridos após a construção do mausoléu foram dos filhos do patriarca Carlos José, assim como de seus primeiros netos. Esse processo de reagrupamento da família em torno do túmulo é segundo Motta (2008) a ideia do todo sobre as partes, buscando fortalecer laços entre os membros da família. São os túmulos de família edificados em torno do nome do pai, inscrevendo o indivíduo em um passado comum, unindo-o a uma cadeia de gerações. O que se vê nas versões mais elaboradas desses túmulos é o desejo de unidade e continuidade que se impõe face à segmentação e dispersão depois da morte, com isso, evitando que os sepultamentos fossem realizados separadamente. Neles não importa o indivíduo isolado do seu grupo de filiação, mas o sujeito social genérico, constituído a partir da referência a um antepassado ou herança comum à qual se liga através de relações com seus ascendentes e descendentes. (MOTTA, 2008, p. 111)



Enquanto a capela era dedicada à realização de missas, os enterramentos posteriores eram realizados no embasamento. Ainda que o mausoléu apresente sérios problemas com relação à decomposição dos corpos, a família manteve as inumações no local, avançando com a construção de carneiras extras no embasamento e descaracterizando a área da capela. A família abandona a prática religiosa na construção e também avança na construção de carneiras na área destinada à capela.
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Figuras 5, 6 e 7: Imagens da fachada do mausoléu da Família Carlos José Franco de Oliveira Souza, seguida do interior do embasamento, local original de sepultamentos e da capela, no piso superior. É possível visualizar as carneiras extras construídas em ambos os espaços e que alteraram suas funções iniciais do edifício. Foto Acervo Clarissa Grassi



Mausoléu Família Lustoza Implantada em um terreno de 21m2, a construção em estilo eclético, com 15m2, comporta atualmente um total de 23 inumados. A primeira inumação, do Coronel Antonio Ricardo Lustoza d’Andrade ocorre em 1862, época em que ainda não se fazia uso do status da construção no livro de sepultamentos do cemitério. No entanto, elencando-se as inumações realizadas foi possível verificar que o status de carneira para capela vai ser modificado somente em 1923, quando do enterro de Otávio Lustosa de Andrade. Diferente dos mausoléus anteriormente abordados, no caso dessa construção, não optou-se por nominar o patriarca da família na fachada, utilizando-se parra tanto somente o sobrenome “Lustoza”. Ainda que possua um altar em seu interior, premissa na tipologia mausoléu, trata-se de uma construção de menor proporção em relação às demais, cuja sacralidade está ligada somente à presença dos elementos sacros em seu interior.
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Figura 8: Imagem da fachada do mausoléu da Família Lustoza Foto Acervo Clarissa Grassi



A utilização do mausoléu como um ponto de reunião da família sob o nome do patriarca foi amplamente discutido tanto por Catroga (1999) quanto por Motta (2010). O primeiro autor vê nesse tipo de construção, do mausoléu ou jazigo-capela, [...] um patrimônio, de certo modo privado e transmissível como qualquer outro, que funcionava como uma espécie de prova última segundo a qual a eternização da memória do proprietário (logo de toda linhagem familiar) ficava dependente da capacidade que seus descendentes teriam para a perpetuar. (CATROGA, 1999, p. 29)



Esse processo de reagrupamento da família em torno do túmulo é segundo Motta (2008) a ideia do todo sobre as partes, buscando fortalecer laços entre os membros da família. São os túmulos de família edificados em torno do nome do pai, inscrevendo o indivíduo em um passado comum, unindoo a uma cadeia de gerações. O que se vê nas versões mais elaboradas desses túmulos é o desejo de unidade e continuidade que se impõe face à segmentação e dispersão depois da morte, com isso, evitando que os sepultamentos fossem realizados separadamente. Neles não importa o indivíduo isolado do seu grupo de filiação, mas o sujeito social genérico, constituído a partir da referência a um antepassado ou herança comum à qual se liga através de relações com seus ascendentes e descendentes. (MOTTA, 2008, p. 111)



A memória como instância supletiva de imortalização e a necessidade de se negar a morte do outro dentro das necrópoles oitocentistas, deram origem, segundo Catroga (1999) a uma cenografia e a um novo culto dos mortos, assim como o ressurgimento de qualificações da morte como “mortesono”. 330
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Isso explica que a morada do morto se tenha arquitectonicamente elevado, não só a sucessora e sucedânea do “tecto eclesiástico” (o jazigo-capela), mas também a “casa”, e que a sepultura, tal como a casa da família (dos pais, dos avós), tenha passado a ser outro centro privilegiado de identificação e de filiação de gerações. E todas essas necessidades simbólicas fizeram da necrópole um analogon da cidade dos vivos. (CATROGA, 1999, p.16)



Em uma análise mais aprofundada, pode-se afirmar que esta tipologia de edifício ainda não assume plenamente a função para qual foi destinada, ou seja, os elementos e espaços elencados para a configuração da edificação funerária transitam entre a edificação religiosa e residencial, visto o uso de elementos comuns em edificações sacras, como a cúpula, janelas e óculo, juntamente com a utilização de escadaria, jardins, grades metálicas comuns na arquitetura residencial do período. Esta observação demonstra as dificuldades da arquitetura absorver este novo programa, entende-lo e materializá-lo de forma singular, como é percebido em outras edificações mais contemporâneas presentes no cemitério São Francisco de Paula. São esses mausoléus e obras de arte presentes no “bairro nobre”, que criam a diferenciação entre classes e é por meio desses artefatos tumulares, que outros sentidos estavam sendo construídos, a partir da individualização do lugar de sepultamento Batista (2008). Em seu livro Distinção, Bourdieu (2010) discorre sobre a utilização da estética como fator de distinção e unificação dos iguais. Segundo o autor, Sabendo que a maneira é uma manifestação simbólica, cujo sentido e valor dependem tanto daqueles que a percebem quanto daquele que a produz, compreende-se que a maneira de usar bens simbólicos e, em particular, daqueles que são considerados como atributos de excelência, constitui um dos marcadores privilegiados da “classe”, ao mesmo tempo que o instrumento por excelência das estratégias de distinção, ou seja, na linguagem de Proust, da “arte infinitamente variada de marcar distâncias”. (BOURDIEU, 2008, p. 65)



Ainda segundo Bourdieu (2010, p. 7), o poder simbólico (...) “só pode ser exercido com a cumplicidade daqueles que não querem saber que lhes estão sujeitos ou mesmo que o exercem”. A produção escultórica e simbológica que é profusamente aplicada aos cemitérios – durante o que Vovelle (1997) chama de “período áureo da arte tumular”, que perdura na Europa entre os anos de 1860 a 1930, e que, no Brasil segundo Borges (2002), ocorre de forma similar – poderia ser tomada como uma forma de distinção. 331
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Assim, os cemitérios passam a ser um lugar de reprodução simbólica do universo social, e, nessa condição, tornam-se campo privilegiado para a análise do processo de implantação e consolidação dos valores burgueses na sociedade do século passado. É nesse contexto que os cemitérios refletem sem acanhamento a alma da sociedade a que servem. Segundo Borges (2004), “a arte funerária, embora seja considerada por muitos como documento “indireto”, possui, sem dúvida, um discurso simbólico, metafórico de grande valia para compreensão da morte”. A análise das datas de construção desse tipo de edificação dentro do Cemitério Municipal São Francisco de Paula, aponta para o predomínio de mausoléus a partir da década de 1920, sendo o mausoléu de Tobias de Macedo uma das exceções, por caracterizar-se como uma das primeiras edificações nesse estilo. Estados como o Rio de Janeiro e Bahia já apresentavam a tipologia mausoléu no final do século XIX, enquanto no caso de Curitiba, tal tipologia só vai se consolidar a partir da década de 1920. Nesse contexto é preciso levar em conta os aspectos econômicos e o fato de que o período de prosperidade econômica na cidade foi mais pujante no final do século XIX, com a consolidação do ciclo econômico da erva-mate e a construção da estrada de ferro que liga a capital ao litoral paranaense. Nesses casos o que se observa é a instituição de formas de legitimação de segmentos das elites urbanas no espaço do cemitério. É nesse contexto que Motta (2008, p. 102) observa que os túmulos de família sob forma de casas ou de capelas já haviam conquistado os cemitérios brasileiros, onde os indivíduos abdicam de sua expressão individual em nome do patronímico, inscrevendo-se num passado comum. Mais que uma referência religiosa, essas construções denotam a construção de um poder simbólico dentro da necrópole, pretensamente imortalizados sob o nome do pai.



Fontes
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O QUE PENSAM AS CRIANÇAS SOBRE DEUS? Sandra Felício Roldão* Resumo O presente artigo apresenta o resultado de um estudo realizado a fim de tentar compreender como crianças entre seis e dez anos de idade representam Deus e também o entendimento que elas têm sobre a fé. O desafio é entender como essas crianças expressam o seu Deus. Talvez, para muitos, a tenra idade justifique olhá-las como sujeitos passivos que apenas incorporam a cultura adulta que lhes é imposta, mas, nesse artigo, tendo como âncora os estudos da Sociologia da infância, elas serão consideradas como atores sociais que, interagindo com o mundo, criam formas próprias de compreensão e de ação sobre a realidade, neste caso, sobre a fé. Concluiu-se com o estudo, que a religiosidade da criança está “costurada” aos valores de religião presentes no contexto familiar ao qual pertence e se encontram representados de diversas formas no cotidiano escolar, bem como na sociedade em geral. O estudo é caracterizado pela abordagem qualitativa, tendo como instrumentos de coletas de dados a roda de conversas e os desenhos das crianças. Palavras-chave: Criança. Deus. Família. Fé.



WHAT DO THE CHILDREN THINK ABOUT GOD? Abstract This article presents the result of a study done to try to understand how children between six and ten years old represent God and the understanding that they have about “faith”. The challenge is to understand how these children express their “God”. Maybe for many people, the young age justify to look them as passive characters who just incorporate the adult culture that is imposed to them. But this article has the support of the childhood Sociology studies, and the children will be considered as social actors, that interacting with the world, can create their own ways of understanding and acting on the reality, in this case, about faith. It is possible to conclude with the study, that the child’s religiosity is "tied" to religious values in the familiar context on which they belong and represented in different ways in everyday school life and in society in general. The study is based on a qualitative approach, having the conversations and the drawings of the children as data collection instruments. Keywords: Child. God. Family. Faith.



Introdução Muitos países passam por um momento crítico, sem mencionar a “sociedade planetária” (PERRENOUD, 2005), que se encontra em estado lastimável: miséria, desnutrição, desigualdades, dominações, exclusões, *
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tráficos de armas e de drogas, poluição atmosférica, esgotamento de recursos naturais, guerra civil e religiosa etc. Diante deste quadro, o ser humano busca dar sentido a sua vida, que se constrói no relacionamento do homem consigo mesmo, com os outros, com o mundo e com o Transcendente, Deus. A Proposta Curricular de Santa Catarina (SECRETARIA DO ESTADO DA EDUCAÇÃO E DO DESPORTO, 1998, p. 234) enfatiza que: O ser humano é na essência um ser em relação. E, buscando sobreviver e dar significados para a sua existência, ao longo da história, vai construindo formas desse relacionamento, na tentativa sempre de superar sua provisoriedade, sua limitação, ou seja, sua finitude.



A “significação” que o ser humano encontra na fé e na religião são algumas respostas para suas próprias indagações. Para Fowler (1992, p. 10), a fé é “um universal humano”. O autor salienta: Antes de sermos religiosos ou irreligiosos, antes de nos concebermos como católicos, protestantes, judeus ou muçulmanos, já estamos engajados em questões de fé. Quer nos tornemos incrédulos, agnósticos ou ateus, estamos preocupados com as formas pelas quais ordenamos a nossa vida e com o que a torna digna de ser vivida. (FOWLER, 1992, p. 20)



Fowler faz uma diferenciação entre fé e religião, definindo esta última como “tradição cumulativa”, que reúne experiências e expressões de fé de pessoas no transcorrer do tempo. Ressalta ainda que a “fé é o modo pelo qual uma pessoa vê a si mesma em relação aos outros, sobre um pano de fundo de significados e propósitos partilhados” (FOWLER, 1992, p. 15-16); que consiste também “na busca humana de relacionamento com a transcendência”. (FOWLER, 1992, p. 24). Segundo Brandenburg (2010, p. 56), “a religiosidade é manifestação tangível da fé em um contexto cultural específico. Já a religião compõe-se como uma configuração histórica da fé e da religiosidade e expressa em conhecimentos, ritos e ética.” O autor salienta também que a “religiosidade trata mais das próprias concepções que a pessoa possui sobre a vida, sobre a fé, sobre o divino”. (BRANDENBURG, 2010, p. 57). Streck (2015, p. 170) corrobora, enfatizando que:
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Religiosidade e fé estão bastante próximas por estar relacionadas a uma experiência mais pessoal (...) a religiosidade entendida como uma expressão da vivência de fé no seu grupo religioso (...) a fé vista de forma mais ampla, como busca que o ser humano faz para dar sentido a sua vida, independentemente se for religiosa ou não.



Diante destas definições de religião, religiosidade e fé, percebe-se que o



ser



humano



é



essencialmente



um



ser



religioso,



que



busca



na



Transcendência, as respostas para reorientar sua própria vida, sua finalidade. Os questionamentos e a ideia sobre religiosidade demonstrada nesse artigo, as formas como o ser humano relaciona-se com Deus mostram muitos caminhos de estudos. Em suma, o pesquisador deve ficar atento a todos os detalhes. Sabe-se que a religiosidade está relacionada e faz parte de uma construção cultural de tradição cumulativa, desde os tempos primórdios da história da humanidade. Logo, percebe-se sua materialização no cotidiano escolar. Brandenburg (2010, p. 57) discorre sobre o assunto enfatizando que Nem todo o grupo estudantil possui uma vinculação com uma instituição religiosa. Mas devido à interconexão entre os termos fé, religiosidade e religião, compreendemos a religiosidade na escola como manifestação dessas três. Tratar delas é possibilitar momentos em que estudantes, ao compartilharem o que pensam e sentem a respeito, organizem essa sua dimensão (...) uma relação com o divino sem qualquer desrespeito à expressão da outra pessoa na diversidade da vida.



Assim sendo, o objetivo geral do presente artigo é analisar o que pensam as crianças sobre Deus; suas reflexões, indagações, conhecimentos, inquietações, suas vozes, é o que se pretende compreender, considerando a criança como um ator social, efetivo e autônomo no desenvolvimento de sua fé. Para saber o que dizem sobre Deus, as seguintes questões foram elaboradas: Qual o papel que a criança exerce na formação de sua religiosidade? O que as crianças pensam sobre Deus? Como imaginam que ele seja? Como elas interpretam este ensinamento Transcendente? Quem as ensina sobre Deus? Para responder a estas questões, foi realizada uma pesquisa caracterizada pela abordagem qualitativa, visando à obtenção de dados significativos. Os instrumentos utilizados na realização da investigação estão compreendidos em: i) roda de conversa com as crianças; ii) a técnica desenho, com a proposição do tema “Deus”. Os sujeitos participantes da pesquisa foram
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20 crianças, com idade entre 6 a 10 anos, em uma escola da rede pública estadual, localizada na cidade de Joinville, SC.188 Pensar acerca de uma criança não é se referir a ela pelo que lhe falta em relação a um adulto, não é olhá-la com uma visão tradicionalista e biologizante, que a reduz a um ser em devir que um dia tornar-se-á adulto. Sarmento (2000, p. 149) ressalta que: (...) As crianças não sendo considerados como seres sociais plenos, são percepcionados como estando em vias de ser, por efeito da acção adulta sobre as novas gerações. Este conceito (...) constitui, mais do que um constructo interpretativo da condição social da infância, o próprio factor da sua ocultação: se as crianças são o “ainda não”, o “em vias de ser”, não adquirem um estatuto epistemológico pleno.



Pensar, analisar e perspectivar a educação de crianças exige que se retomem os diferentes níveis de análise sobre estas, percebendo-se as diferentes dimensões de sua constituição, rejeitando assim a ideia de que a criança recebe passivamente o que o mundo adulto lhe traz. A criança recebe, transforma e recria aquilo que absorve; modifica e lhe dá novos significados. O sociólogo Willian Corsaro destaca em sua teoria a autonomia e a participação de crianças na construção social. Uma noção central na construção teórica de Corsaro é a de reprodução interpretativa, a qual o autor propõe em substituição ao conceito de socialização. Tal noção busca enfatizar que as crianças não são meros aprendizes passivos da cultura a sua volta, mas sujeitos ativos que participam das rotinas culturais oferecidas pelo ambiente social. Para ele, “as crianças são agentes sociais, ativos e criativos, que produzem suas próprias e exclusivas culturas infantis, enquanto, simultaneamente, contribuem para a produção das sociedades adultas”. (CORSARO, 2011, p. 15). Diante do exposto, a criança não deve ser vista como aquela que age passivamente, que “absorve”, que “imita” as ações e as falas dos adultos e que, no campo da fé, apenas “segue” os ensinamentos como algo já dado e acabado. A criança deve ser considerada como interlocutora legítima, ator



188



Escola de Educação Básica Professora Maria Amin Ghanem, cidade de Joinville, estado de Santa Catarina. Escola pertencente à rede estadual de ensino.
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social, capaz e apta a dialogar sobre o mundo no qual está inserida e o qual ela mesma ajuda a construir. Recorrendo a Sarmento: A infância não mais poderá ser pensada, então, como a idade da não fala; as linguagens da criança deverão ser consideradas múltiplas, desde que nasce; nem como a ideia da não razão, uma vez que as crianças encontram outras formas de construir razão, nas suas interações cotidianas, nomeadamente, na incorporação de afetos e fantasias; também não será designada como a idade do não trabalho, se tiver em conta as múltiplas tarefas realizadas, diariamente pelas crianças nos diferentes espaços que habitam. (2000, p. 156-157).



As abordagens científicas que discorrem diretamente sobre a temática desse artigo não são abundantes; de certa forma, pode-se afirmar que são mínimas as discussões sobre Deus/religião/criança. Localiza-se alguns estudos que se concentram na área de Teologia, dentre os quais é possível citar Streck 189 (2010), Ponick (2014) e Fassoni (2010); e também na área de Antropologia, tal como Pires (2007). Ponick (2014) ressalta em sua tese de doutorado um movimento amplo e profundo chamado Child Theology Movement (CTM) ou Movimento Teologia da Criança, que se iniciou no ano de 2001 e tem como principal objetivo colocar a criança como centro de toda a reflexão teológica, sempre reunindo pessoas envolvidas e identificadas com a causa das crianças no campo da fé. Para tal, várias consultas mundiais estão sendo realizadas, sendo que a mais recente aconteceu em agosto de 2015, em Quito, Equador 190 . A sede do movimento encontra-se atualmente em Londres, Inglaterra. No Brasil, a temática ainda é debatida paulatinamente e, ao que tudo indica, as crianças possuem pouca ou nenhuma “voz” sobre o assunto; ademais, poucos pesquisadores debruçaram-se a ouvi-las. Caldas (2010, p. 72) remete a uma reflexão: “Quem tem menos voz que as crianças nas igrejas e na sociedade em geral?”. No parágrafo seguinte, serão relatadas as vozes das crianças, centrando suas falas e pensamentos sobre o tema discutido em tela.



A Professora Doutora Gisela Streck foi organizadora do projeto de pesquisa denominado “A criança e sua fé: por uma teologia das crianças”, integrante do Programa de Pós-Graduação em Teologia da Faculdade EST. 190 Consoante acompanhamento do Boletim de Informações do CTM. Disponível em: . Acesso em: 18 set. 2015. 189
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Os caminhos metodológicos O estudo foi realizado com 20 crianças de 6 a 10 anos de idade, sendo 9 meninos e 11 meninas, todos alunos do 1º ao 5º ano dos anos iniciais. Para tanto, foi utilizada a pesquisa de abordagem qualitativa, que segundo Rayou (2005, p. 472), “parecem ser as mais adequadas para se tentar penetrar nas construções infantis”. Com o objetivo de preservar a identidade dos sujeitos participantes, utilizar-se-á nesse artigo nomes fictícios, no entanto, a idade real das crianças permanece a mesma; desse modo, elegendo-as como principais informantes da pesquisa, buscou-se reconhecer sua voz e suas peculiaridades como expressão, considerando-as como atores sociais que produzem conhecimentos. Para a obtenção dos relatos das crianças, foi realizada a técnica de conversação em grupo através de roda de conversa. Tal metodologia, segundo Warschauer (1993), reúne indivíduos com histórias de vida diferentes e maneiras próprias de pensar e sentir.



Mediante a conversa espontânea,



captaram-se os sentidos e os significados das informações nas falas das crianças (valores, atitudes e opiniões). Minayo (1996) entende que uma “conversa” pode ser uma fonte de dados objetivos e subjetivos. A pesquisa foi realizada em dois grupos, cujo critério foi o fator idade. Primeiramente, foi realizada com as crianças de 6 a 8 anos e, por último, com as de 9 a 10 anos. Logo após o término da roda de conversa, as crianças produziram um desenho, em folha sulfite A4, intitulado “Deus”. Márcia Gobbi (2005, p. 71) ressalta que os desenhos, aliados à oralidade, podem ser “compreendidos como reveladores de olhares e concepções dos pequenos e pequenas sobre seu contexto social, histórico e cultural, pensados, vividos, desejados”. Sarmento (2011, p. 29) também enfatiza que “o desenho infantil comunica, e fá-lo dado que as imagens são evocativas e referenciais de modo distinto e para além do que a linguagem verbal pode fazer”. Esta ferramenta, o desenho, possibilita - para a criança - a expressão de sua percepção de mundo e, no caso estudado, sua relação com Deus, com o Transcendente. Foi iniciada a roda de conversa, explanando para as crianças o tema da pesquisa e convidando-as a participarem do diálogo. Das 20 (vinte) crianças, 2 (duas) decidiram não participar. Uma delas, o Bruno (7 anos) 339
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alegou que “a atividade de artes está muito legal”191. Demartini (2009), em seu artigo sobre Pesquisa, Infância e Relatos Orais, ressalta a importância da criança “querer” ou “não querer” participar da entrevista e de se estabelecer um vínculo com ela, “este é o passo número um” afirma a autora. (DEMARTINI, 2009, p. 13). Na primeira pergunta foi questionado: “quem é Deus?” As crianças ressaltaram que Deus é “paz, vida, esperança” (Allan, 9 anos); “criador” (Andressa, 8 anos); “Ele nos fez” (Maurício, 10 anos); “salvador” (Gabriela, 7 anos); “é amor” (Gabriel, 6 anos); “protege do mal” (Amilton, 9 anos); “fiel, que nunca abandona a gente” (Mauricio, 10 anos); “pai de Jesus” (Agatha, 10 anos); “espírito” (Brenda, 8 anos), “redentor” (Allan, 9 anos). Este último, quando questionado sobre o que seria “redentor”, respondeu: “esqueci, a catequista192 falou, mas não lembro”. No tópico seguinte da roda de conversa, foi indagado como as crianças imaginavam Deus? Euforicamente, responderam: “perfeito” (Andressa, 8 anos); “não dá para explicar” (Eli, 9 anos). Conversando entre pares, definiram como imaginavam Deus e chegaram às seguintes conclusões: “Deus é pouco velho e pouco novo” (Pedro, 7 anos); “Deus não envelhece” (Samantha, 9 anos); “Deus é alto” (Bianca, 6 anos). Houve divergências em alguns aspectos, tais como: no grupo de 6 a 8 anos, as crianças enfatizaram que “Deus voava”, e no grupo de crianças de 9 a 10 anos, concordaram que “Deus não voava”. Divergiram também sobre a cor dos olhos: 3 crianças salientaram que a cor é verdeescuro, 5 alegaram que é azul, 2 crianças ressaltaram que os olhos de Deus têm cor de mel e 8 concordaram que a cor é castanho-claro. No quesito barba, a hipótese levantada pelas próprias crianças foi a de que “Deus possui barba” (Maurício, 10 anos); salientaram que a “barba de Deus não é branca” (Samuel, 8 anos); “não é longa, é pouquinha barba” (Bianca, 6 anos). Percebe-se nas falas das crianças que a percepção delas sobre Deus se dá a partir de imagens antropomórficas, imaginando a forma física de Deus. Streck (2015, p. 172) enfatiza que “Quando se pergunta sobre a imagem que a pessoa faz de Deus, se está recebendo informações sobre o desenvolvimento da sua religiosidade”. 191



Os dados e informações apresentados constam em relatório de pesquisa. Entende-se por catequista, aquele que transmite os ensinamentos para os catequizando da religião católica.



192
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Streck (2015) realizou uma pesquisa social com 30 pessoas adultas. Uma das questões perguntadas aos adultos foi como imaginavam em sua infância a figura de Deus: sobressaiu a imagem do velhinho de barba branca. No decorrer de seu artigo, a autora argumenta “será que as crianças ainda imaginam Deus dessa forma?”. (STRECK, 2015, 173). Respondendo à pergunta da autora, segundo a presente pesquisa realizada, as crianças não imaginam Deus como sendo um “velhinho”, pois “Deus é pai, e o pai não é velho” (Lucas, 6 anos); “a barba de Deus é castanho-claro” (Amanda, 10); “Deus tem 30 a 50 anos” (Bianca, 6 anos). Das crianças entrevistadas, somente 3 salientaram que Deus é “velho e de barba branquinha” (Nikita, 8 anos). O ápice da conversação foi quando se questionou se Deus era “homem” ou “mulher”. Nos dois grupos, as crianças responderam em coro, ressaltando que Deus é homem. Algumas crianças apresentaram expressões de espanto em relação à pergunta. Samantha (9 anos) logo exclamou: “claro que é homem!”; “é homem com certeza” (Amilton, 9 anos); “se fosse mulher seria deusa” (Gabriel, 6 anos). Percebe-se nas falas das crianças que a imagem construída de Deus em forma de homem é um reflexo da cultura em que se vive, na qual o homem tem um papel preponderante, muitas vezes de opressor. Uma das crianças levantou uma questão no meio da discussão: “se somos imagem e aparência de Deus, então ele pode ser menina também” (Allan, 9 anos). Em um primeiro momento, o grupo aceitou a sugestão da criança, afirmando: “é, é verdade”. No entanto, depois voltaram a afirmar que Deus é homem. A seguir, foi perguntado onde Deus morava. As 18 crianças concordaram que Deus mora no céu. Salientaram também que “Deus está na natureza” (Mirian, 7 anos); “nos corações” (Pedro, 7 anos); “na nossa casa” (Lucas, 6 anos); “Ele é invisível, está em todas as partes” (Amanda, 10 anos). Segundo Klein et al. (1993, p. 14), “A imagem não deixa de ser real para a criança exatamente porque, nesta idade, ela ainda não consegue distinguir entre a fantasia e a realidade. Se Deus tem forma e características de pessoa, é evidente que ele precisa morar em alguma lugar”.
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Também foi perguntado a elas sobre o que Deus fazia durante o seu tempo; as crianças salientaram que Ele: “cuida da gente” (Andressa, 8 anos); “recebe orações” (Gabriela, 7 anos); “é como se a gente trabalhasse em uma empresa e Deus fosse o chefe, ele sempre está nos olhando” (Samantha, 9 anos); o amigo contribui falando “um chefe bonzinho” (Amilton, 9 anos); “protege dos perigos” (Samuel, 7 anos). Uma criança salientou: “quando é hora de alguém ir para o céu, ele vai lá e busca” (Nikita, 8 anos); outra criança interpela: “e se três pessoas morrerem ao mesmo tempo?” (Brenda, 8 anos); as crianças concluem: “os anjos ajudam” (Gabriel, 6 anos). Indagou-se às crianças, se Deus é bom ou mau. Imediatamente, as crianças responderam que Deus é bom. Uma delas levantou a seguinte questão: “Deus às vezes castiga para colocar no caminho bom” (Agatha, 10 anos). Após levantada esta questão, outras crianças ponderaram salientando: “o ruim de Deus é para o nosso bem” (Amanda, 10 anos); “Deus foi mau na Copa do Mundo, o Brasil perdeu de 7 para a Alemanha” (Allan, 9 anos). No grupo de crianças de 6 a 8 anos, salientaram: “Deus fica triste” (Gabriela, 7 anos); “ele não gosta quando desobedecemos o pai e a mãe, fica muito brabo” (Lucas, 6 anos); “Deus usa o poder da amizade até com o inimigo” (Pedro, 7 anos). As crianças menores não mencionaram a palavra “castigo”, enquanto as maiores a frisaram. Ademais, mencionaram em alguns momentos passagens bíblicas, a fim de dar exemplos das ações de Deus; aludiram ainda à passagem da “Arca de Noé” 193 e de “Moisés” 194 . Klein et al. (1993, p. 18) salientam que “Para muitas crianças ainda é transmitida a imagem de um Deus que pune e se vinga por faltas cometidas”; ressaltam também que na falta de meios eficazes para disciplinar os filhos, os pais tendem a usar Deus como arma definitiva. O próximo questionamento foi: quem as ensinou sobre Deus? 9 salientaram a figura materna, 4 indicaram a paterna, 1 indicou a avó e o pai, 2 crianças citaram a família e 2 alegaram que a igreja as ensina sobre Deus. Pires (2009, p. 14) enfatiza que “Talvez pudéssemos afirmar que a religião, no 193



Na passagem da Arca de Noé, as crianças enfatizaram que Deus fez a arca para salvar os animais e a família. Salientaram que a atitude de Deus foi para proteger a Terra dos homens maus. 194 Na passagem de Moisés, enfatizaram que Deus ficou brabo com Moisés, pois ele protegeu o povo hebreu.
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caso estudado, se aprende no seio familiar, e está em sintonia com as relações domésticas (...) Ao mesmo tempo em que aprende a ser filho, a criança aprende a ser uma pessoa que ama a Deus”. Streck (2015, p. 171) corrobora afirmando que “A relação que a criança teve e tem com seu pai e sua mãe e com sua família vai determinar sua noção sobre Deus”. Nas respostas das crianças, fica patente a influência da figura materna e da paterna na construção da imagem de Deus. Para finalizar a roda de conversa, as crianças relataram se frequentavam alguma instituição religiosa: 9 alegaram frequentar a igreja católica; 4, igrejas evangélicas; 1, testemunhas de Jeová; 1, Luterana; e 3 crianças salientaram que não frequentam nenhuma instituição religiosa. Interessante ressaltar que uma das crianças que não frequenta instituição religiosa, interpelou a seguinte questão: “é pecado não ir para a igreja?” (Samantha, 9 anos). Vale destacar que em toda a discussão na roda de conversa, a palavra “pecado” ainda não tinha sido pronunciada por nenhuma criança. Algumas crianças olharam com expressões de reprovação para a amiga e enfatizaram: “é pecado grave” (Amilton, 9 anos); “temos que ir a igreja sempre” (Eduarda, 9 anos). Porém, outras crianças saíram em defesa da amiga e salientaram: “se você reza, obedece a Deus, não tem problema” (Maurício, 10 anos); “a igreja só ensina, mas não quer dizer que você só indo para a igreja será salva, o importante é amar a Deus” (Agatha, 9 anos). Diante das afirmações, é possível enxergar as crianças com base em suas experiências e manifestações, que na interação com seus pares (CORSARO, 2011) expressam seus conhecimentos, sua fé, sua religiosidade. Acerca da afirmação e da obrigação de “frequentar” uma instituição religiosa como demonstrado na fala do Amilton (9 anos) e da Eduarda (9 anos) - podese pensar que são impostas pela cultura adulta. Na interpelação de Maurício (10 anos) e da Agatha (9 anos), percebe-se um novo olhar sobre a problemática, ou seja, que o frequentar a igreja é importante, mas não de caráter obrigatório. Martins Filho ressalta que a criança é um ator social, “considerando-a como sujeito que tem coisas a nos ensinar, que é diferente do adulto, e não é só um receptor, mas um ser ativo, capaz, competente, criativo, coconstrutor, singular, portador de um leque de relações sociais”. (2005, p. 37). 343
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Os desenhos falam Após a roda de conversa, as crianças foram convidadas a desenhar, em folha sulfite A4, sobre o tema “Deus”. As crianças de 6 a 8 anos aceitaram a proposta e sentiram-se motivadas; as de 9 a 10 anos elencaram alguns empecilhos com a técnica ou a proposta do tema, tais como: “consigo imaginar Deus, mas não consigo desenhá-lo” (Samantha, 9 anos); “professora, eu não gosto de artes, não gosto de desenhar” (Mauricio, 10 anos). Entretanto, mesmo diante das dificuldades apontadas, realizaram o desenho. A despeito das “dificuldades” que a técnica e o tema impõem, através dos desenhos foi possível levantar alguns questionamentos em relação à temática religiosidade e religião. Becker (2006, p. 53) ressalta que “em cada desenho produzido por uma criança, sujeito datado histórico e culturalmente, há muito a ser visto e percebido, estão ali transbordando sinais, indícios ou pistas que ‘os olhos embaçados dos adultos não aprenderam a ver’”. No desenho 1, feito por uma criança de 9 anos, é possível observar que ela desenhou Deus e juntamente com ele um balão ressaltando a seguinte fala: “- Você tem um minuto para ouvir as testemunhas de Jeová?”. Ao ser questionada, relatou que todos os domingos, as testemunhas de Jeová vão ao portão de sua casa para falar de Deus, mas, segundo a criança, sua mãe não tem tempo para escutá-las. É importante salientar que a criança frequenta a igreja católica e vinculou a imagem de Deus a outra religião, pois segundo a criança “eu atendo eles todos os domingos, eles batem palmas e a minha mãe fala para eu atender. Eu vou, pego a revistinha e agradeço” (Allan, 9 anos). A esse respeito, Pires (2007, p. 131) ressalta que “Os dados parecem indicar que, para as crianças pequenas, não existe um reino em separado da vida cotidiana que se definiria como religioso (...). Como não existe esta separação, não há como se falar em religião, muito menos em ‘minha religião’”. A criança também relatou que “Deus é moderno e utiliza hashtag195!”.



195



Hashtag é uma expressão comum entre os usuários de redes sociais, na internet. Consiste da palavra-chave antecedida pelo símbolo #.
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Desenho 1: Deus e a religião (Allan, 9 anos).



Fonte: Arquivo Pessoal



Na roda de conversa, as crianças mencionaram passagens bíblicas. No desenho 2, a criança representou a passagem “Arca de Noé” e, durante o desenho, contou a história para os amigos. Quando perguntado, onde estava Deus no desenho, ela ressaltou “dentro da arca” (Lucas, 7 anos). Desenho 2: Deus dentro da arca de Noé (Lucas, 7 anos).



Fonte: Arquivo Pessoal



Em alguns momentos, durante a roda de conversa, as crianças descreviam Jesus como Deus, mas entre elas próprias, logo corrigiam. 4 (quatro) crianças representaram Deus na forma clássica de Jesus e 06 (seis) crianças desenharam a cruz (desenho 3 e 5). Interessante observar que desenhar Deus na forma de Jesus e a cruz é, de certa forma, acurado em termos da teologia do cristianismo.
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Desenho 3: As coisas que Deus criou (Maurício, 9 anos).



Fonte: Arquivo Pessoal



No desenho 4, nota-se que a criança expressa Deus através da natureza. A criança ressalta na mensagem que “Deus Pai é unigênito” (Brenda, 8 anos); outra criança, observando sua escrita, indagou: “o que é unigênito?” (Pedro, 7 anos). Com muita propriedade, Brenda (8 anos) respondeu: “único”. Percebe-se na fala da Brenda (8 anos) uma linguagem mais teológica, embasada em um versículo bíblico. Desenho 4: Deus e Jesus (Brenda, 8 anos).



Fonte: Arquivo Pessoal



No desenho 05, fica evidenciado o Deus imaginado pela maioria das crianças entrevistadas. Streck (2015, p. 171) ressalta que “sua percepção sobre Deus ainda se dá a partir de imagens antropomórficas. Ela já tem possibilidades mais elaboradas de raciocínio, mais ainda o faz de maneira concreta, não conseguindo chegar à abstração”. 346
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Desenho 05: Deus (Maurício, 10 anos).



Fonte: Arquivo Pessoal



Delors (2000, p. 60) argumenta que a educação não pode contentar-se somente em reunir as pessoas, fazendo-as aderir a valores comuns forjados no passado. Mas “deve, também, responder à questão: viver juntos, com que finalidades, para fazer o quê? E dar a cada um, ao longo de toda a vida a capacidade de participar, ativamente num projeto de sociedade”. Delors também defende que é indispensável à educação do século XXI, o confronto através do diálogo e da troca de argumentos. A instituição educacional que tem função difusora e socializadora deverá proporcionar oportunidades às crianças, de ajudar a compreender o mundo e o outro, a fim de que cada um se compreenda melhor e a si mesmo. (DELORS, 2000, p. 49). Em suma, Severino (2002, p. 82) também enfatiza: ... que cada um se aprenda. O que tem sido o que foi e o que pode vir a ser. E que cada um aprenda o outro; esta aprendizagem imprescindível na diversidade, não simplesmente aceitando ou admitindo a adversidade, mas reconhecendo nela uma necessidade insubstituível de humanização, admirando a diversidade em que cada um pode se aprender, e se aprender no outro e com o outro.



Considerações finais O estudo mostrou que a instituição escolar pode ser um espaço em que se aprende a viver juntos e a conviver com o outro e com as diferenças. Que através do diálogo, da reprodução interpretativa, da cultura de pares, as crianças sejam ouvidas, respeitadas, vistas como atores sociais, ativas, que 347
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produzem conhecimento sobre as diferentes dimensões da vida, inclusive sobre sua religiosidade. Sem proselitismo, sem preconceitos. Faustino Teixeira (2006, p. 35) traz o diálogo interreligioso como possibilidade para uma educação para a alteridade e para a tolerância, afirmando que esta deve começar na infância. É mister salientar a constante “troca” entre as crianças durante a roda de conversa. Elas interagiam entre pares, explanaram o assunto com muita propriedade e através do diálogo demonstraram sua visão sobre sua fé e sobre Deus. Em uma troca significativa, em meio a risos, gestos e debates, as crianças reestruturaram seus conhecimentos e expressaram sua fé. Ficou evidenciado durante a pesquisa que a religiosidade da criança está “costurada” aos valores da religião presentes no contexto familiar ao qual pertence, sendo tais valores representados de diversas formas no cotidiano escolar, bem como na sociedade em geral. Vale destacar ainda que em nenhum momento foi percebido qualquer desrespeito com a crença do outro. Mesmo com a complexidade do tema, as crianças apresentavam suas explicações com simplicidade e seriedade, rejeitando assim a ideia de que a criança recebe passivamente o que o mundo adulto lhe oferece. A criança recebe, transforma e recria aquilo que absorve; modifica e lhe atribui novos significados. As expectativas diante da temática “O que pensam as crianças sobre Deus” instigam a avançar os caminhos da investigação. Pode ser defendido como um assunto de suma importância na sociedade, haja vista as fortes representações religiosas presentes nas diversas expressões de fé. Logo, as questões apontadas são relevantes e merecem um aprofundamento, com novas pesquisas e dados. Enfim, espera-se que esse trabalho possa contribuir com novos estudos acerca da religiosidade das crianças.
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O RÁDIO A SERVIÇO DA FÉ: AS IGREJAS DA SEGUNDA ONDA PENTECOSTAL E SUA MENSAGEM Luis de Castro Campos Junior* Resumo: O objetivo deste trabalho é compreender a relação entre o pentecostalismo e o rádio de forma específica referente aos grupos que surgiram após 1945. Tem como destaque as igrejas da segunda onda pentecostal cuja mensagem foi direcionada aos movimentos de cura divina, exorcismos e libertação, além do batismo do Espírito Santo. Em um primeiro momento apresentadas uma breve classificação do pentecostalismo para depois uma descrição das características do movimento definido como segunda onda pentecostal tendo como destaque especial a igreja Deus é Amor e a postura de seu líder máximo o missionário David Martins Miranda. O rádio foi utilizado em um contexto de urbanização constante e formação de uma sociedade de massas e se apresentou como meio importante visando propagar ideias e mensagem pentecostal. Palavras-chave:historia,pentecostalismo,religião,comunicação.



THE FAITH RADIO SERVICE : PENTECOSTAL CHURCHES OF THE SECOND WAVE AND ITS MESSAGE Abstract: The aim of this study is to understand the relationship between Pentecostalism and radio specifically referring to groups that arose after 1945. Its prominent churches of the second Pentecostal wave whose message was directed to divine healing movements , exorcism and deliverance , beyond the baptism of the Holy Spirit. At first presented a brief classification of Pentecostalism and then a description of motion characteristics defined as a second Pentecostal wave being particularly highlighted the God is Love Church and the position of its maximum leader missionary David Martins Miranda. The radio was used in a context of large urbanization and formation of a mass society and introduced himself as an important means in order to propagate ideas and Pentecostal message . Key-words: History, Pentecostalism, religion, comunication.



Introdução. O pentecostalismo foi inserido no Brasil por missionários estrangeiros que se encarregaram de fazer os primeiros trabalhos a partir de suas experiências obtidas em solo americano. A Congregação Cristã no Brasil foi fundada em 1910 pelo italiano Louis Francescon e um ano mais tarde surgiam a Assembléia de Deus iniciada pelos suecos Daniel Berg e Gunnar Vingren.
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O rápido crescimento de ambas foi mantido sem maiores rivalidades até os anos 1945 quando a Igreja do Evangelho Quadrangular iniciou suas atividades preparando o pentecostalismo para uma nova fase. Os primeiros contatos do pentecostalismo brasileiro foram marcados por dissensões e choques uma vez que o solo havia sido cultivado pelas Igrejas Protestantes “históricas” que com muita dificuldade adentraram as terras nacionais como metodistas, presbiterianos, batistas e congregacionais. A Congregação Cristã surgiu após dissidências no interior da Igreja Presbiteriana em São Paulo enquanto que a Assembléia de Deus seria marcada pelo conflito na Igreja batista em Belém do Pará em virtude do fenômeno das línguas estranhas que escandalizou os membros e pastores batistas. Portanto esta foi uma das marcas do pentecostalismo brasileiro em um primeiro momento: o choque com as igrejas onde as primeiras reuniões foram desenvolvidas para depois ganhar “vida própria”. Além do choque entre os principais grupos protestantes houve também aquele com as autoridades constituídas. A Igreja do Evangelho Quadrangular, por exemplo, enfrentou grande resistência dos médicos e das autoridades policiais em virtude de sua ênfase constante na cura divina o que rendeu algumas situações inusitadas as seus principais líderes como Jayme Palharin e o deputado Mário de Oliveira. A partir de 1945 novos grupos foram criados seguindo a tendência dissidente e marcando posturais radicais seja com a sociedade ou no comportamento interno de seus membros.
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Existem algumas dificuldades quanto a compreensão do fenômeno pentecostal em terras brasileiras muitas delas que levam desafios no tocante aos estudos envolvendo os diferentes grupos. Alguns



autores



tentaram



compreender



a



dinâmica



do



pentecostalismo brasileiro e suas contribuições em muito ajudam no tratamento do fenômeno em questão. 352
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Antonio Gouvêa Mendonça defendeu a tese que a presença pentecostal no período compreendido entre 1910 e 1950 foi “discreta” apontando as dificuldades para o rápido crescimento verificado sobretudo após os anos 1970 levando em conta dois fatores importantes: a efemeridade e a itinerância dos grupos. Para este autor as dificuldades para classificação passam pela categorização de tais igrejas considerando algumas como “empresas particulares” que estão registradas em nome de indivíduos. A grande questão teórica levantada por Mendonça seria; “são realmente pentecostais todas as igrejas alternativas geralmente chamadas pentecostais”? Ainda segundo este autor a igreja estaria assentada sobre uma base com maior estabilidade apresentando certa liderança burocrática além de um corpo de doutrinas “mais ou menos delineado”. Assim Mendonça preferiu o termo agências de cura divina porque não possuem as características de igreja e nem corpo de fiéis apontando para uma população flutuante. Já para o autor Paul Freston uma forma de compreender o intricado mundo do pentecostalismo seria a proposição de uma classificação importante usando o critério das ondas quanto ao processo de implantação de igrejas. A primeira onda seria marcada pela década de 1910 justamente com a chegada da Congregação Cristã e um ano mais tarde com a Assembléia de Deus.Enquanto a primeira teve êxito no eixo Sudeste-Sul a segunda implantou seu pentecostalismo pelos estados do NorteNordeste brasileiro até chegar ao Rio de Janeiro. Nesta “primeira onda” a Assembléia de Deus logo despontou com um movimento mais aguerrido e dinâmico alcançando um maior número de adeptos e mesmo com suas lutas internas no conjunto se apresenta como o principal grupo pentecostal brasileiro agrupando aproximadamente 18 milhões de membros. A segunda onda tem como marco inicial os anos 1950 e dela surgem a Igreja do Evangelho Quadrangular, Brasil para Cristo e principalmente
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a Igreja Deus é Amor. Sua principal característica foi além da cura divina e os cultos animados o contexto paulista de surgimento. E a terceira onda teve início em 1977 com a Igreja Universal do Reino de Deus e em 1980 a Igreja Internacional da Graça. Neste novo momento o local para irradiação deste tipo de pentecostalismo foi o Rio de Janeiro. Segundo Freston a primeira onda é fruto da origem mundial e expansão pentecostal para todos os continentes constituindo-se do que ele denominou de recepção limitada. Na segunda onda o contexto foi de urbanização e transformações no capitalismo permitindo a formação da sociedade de massas utilizando para isso “métodos arrojados” uma vez que no berço da IEQ em terras estadunidenses havia um despertar para o uso dos meios de comunicação de massa. O cenário da Quadrangular foi a Califórnia no período situado entre as duas grandes guerras mundiais. O que acontece após 1945? A ajuda dos EUA se volta para a América Latina seja como estratégia para o novo papel de polícia do mundo que leva a uma chegada de recursos financeiros para mão de obra missionária. Por fim o contexto histórico da terceira onda aparece no final da ditadura militar que empreendeu uma modernização conservadora, em um Brasil plenamente urbano com o deslocamento da capital federal que já havia ocorrido do Rio de Janeiro para Brasília e uma nova composição do cenário social carioca: jogo do bicho, migração gradativa de grupos para o tráfico de drogas e políticas de natureza populista.



2. Os Pentecostais da “Segunda Onda
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desenvolvimento do movimento no Brasil. Dela brotaram grupos importantes como Igreja do Evangelho Quadrangular, Brasil Para Cristo e Deus é Amor. A primeira delas, que adotaremos IEQ teve sua inserção em terras brasileiras a partir da cidade paulista de São João da Boa Vista. Mas seu crescimento espantoso foi verificado quando avançou para a cidade de São 354
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Paulo provocando cisões importantes na segunda igreja presbiteriana independente do Cambuci... Além desses fatores com um culto mais “alegre” a IEQ inovou no uso das famosas tendas de lona em um movimento conhecimento como Cruzada Nacional de Evangelização. As tendas foram importantes porque se tornaram um tipo de igreja volante que favorecia o deslocamento por vários espaços do ambiente urbano. Nas tendas de lona o uso de aparelhos eletrônicos foi uma constante com o emprego de guitarras elétricas, contra-baixos e baterias visando o acompanhamento de cânticos inovando a liturgia evangélica que se apresentava presa ao racionalismo calvinista e metodista de certa forma. Os cânticos acompanhados por palmas e com letras mais simples contribuíram para a atração de maior número de pessoas favorecendo o crescimento da segunda onda. Para sua inserção e desenvolvimento no Brasil a IEQ trouxe Harold Williams um antigo astro de filmes americanos que mais tarde receberia auxílio de um cantor country com sua guitarra elétrica: Raymond Boatright. Ao destacar os quatro lados do evangelho de Cristo a IEQ inseriu valores importantes como a cura divina, a preocupação com o arrebatamento da igreja, o batismo no Espírito Santo e a concretização do reino de Cristo. Passou a usar o rádio como meio para sua expansão e conquista de novos adeptos mostrando uma grande capacidade para criação: o uso do discurso sacro em um ambiente “profano” dotado de uma mensagem emotiva visando a salvação com um fundo musical com temas famosos encontrados em filmes hollywoodianos. Com seu crescimento a IEQ foi passando o poder para as mãos dos brasileiros tendo em Mário de Oliveira seu grande presidente, o qual após iniciar a carreira como pregador em cidades do interior paulista, mudou-se para Belo Horizonte não precisou de autorização para se lançar ao cenário político brasileiro e conseguir sucesso como deputado federal. Com a doutrina do Batismo do Espírito Santo a IEQ se manteve com as características pentecostais mais sempre apresentou um novo elemento em seu cenário: foi fundada por uma mulher, Semple Aimee Mcpherson e permitiu o surgimento de lideranças femininas em seus cursos teológicos. Nos dias 355
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atuais o acesso ao pastorado é possível somente após cursar o Instituto Teológico
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capacitação de seus futuros dirigentes. Mas a Quadrangular produziu também outras lideranças e se transformou em fonte de inspiração para líderes que andaram por suas fileiras como Manoel de Melo. Este fundou a Igreja O Brasil para Cristo em 1954 conseguindo



sucesso



inicial



na



capital



paulista



quando



empreendeu



agrupamentos similares ao que a IEQ promovia. Para não se isolar muito, Melo buscou se aproximar do Conselho Mundial de Igrejas e permitiu que seus pastores participassem de programas na televisão que dava seus primeiros passos. Mas foi em 1962 que surgiu talvez o grupo com a doutrina mais radical do pentecostalismo. Fundada pelo Missionário David Martins Miranda, a Igreja Deus é Amor se destacou como grande empreendedora de programas de rádio atacando a modernidade de todas as formas e rechaçando naquele momento o uso da TV.



Algo que as Assembleias de Deus também o fizeram mas



mudaram sua posição após a influência dos televangelistas americanos como Rex Humbard e Jimmy Swaggart. Miranda
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apresentando momentos de destaque em sua obra a partir dos primeiros trabalhos iniciados no bairro paulistano de Vila Maria e agregando um bom número de fiéis pertencentes as camadas mais pobres da população. Em 1982, ele adquiriu uma imensa área próxima a avenida do Estado onde erigiu sua sede mundial com capacidade para agrupar grande parte de seus fiéis visando as concentrações. Também neste mesmo ano, comprou a Rádio Universo de Curitiba, emissora de ondas curtas, dentre muitas que teve, o que permitiu sua mensagem em cadeia nacional. O programa “ A Voz da Libertação” se constituiu em um porta voz da teologia pentecostal de Miranda com ênfase à libertação espiritual e cura divina. A ideia de libertação estava associada ao exorcismo onde o fundador da Deus é Amor transmitia suas concentrações “ao vivo” fazendo orações e registrando o momento em que praticava suas intervenções sempre sobre o aplauso dos fiéis presentes. O período que compreende as igrejas da segunda onda pentecostal marca a transição do rádio para o desenvolvimento da televisão. Mas o 356



Anais do IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação Nacional de História Regional Sul (GTHRR-ANPUH) – Religiões, Religiosidades e Patrimônio Cultural - ISSN 2359-6996.



primeiro embora apresentasse diminuição do número de ouvintes, não entrou em franca decadência. Além disso, o processo de urbanização brasileiro marcado por uma transição do campo para a cidade permitiu maior crescimento da mancha urbana conferindo uma nova característica com o surgimento de uma sociedade de massas. Neste contexto novas igrejas foram se desenvolvendo como Pentecostal Unida e Avivamento Bíblico. Consideradas igrejas menores, por Beatriz Muniz de Souza tais denominações não alcançaram a escala de crescimento das três primeiras. No caso da segunda seu surgimento se deu nas Igrejas Metodistas de Tucuruvi e Vila Mazzei quando três seminaristas metodistas iniciaram o movimento avivalista por meio de orações e reuniões. Logo entraram em conflito com as lideranças das duas igrejas e acabaram expulsos da Faculdade Teológica Metodista defendendo maior santificação da igreja. Ora o movimento de santificação não era novidade para os protestantes “históricos”. Já no século XVIII o fundador do Metodismo, John Wesley considerava a experiência do coração aquecido como um marco da vida do cristão. Como o movimento da segunda onda já se espalhava pela capital paulista, as denominações que se opunham a ele não ficaram imunes da influência pentecostal e naquele momento, optaram pelo desligamento dos membros que fossem simpáticos a um tipo de culto mais “animado”.



3.A Importância do Rádio. O rádio surgiu como uma das conquistas da segunda Revolução Industrial que teve início nos anos 1850. Diferente da primeira, nesta nova RI196 ocorreu um grande incremento de novos experimentos que tiveram um papel fundamental nas mudanças da sociedade. Em um período de grandes descobertas a invenção do rádio foi teorizada por James Clark Maxwell. Algum tempo depois alemão Hertz percebeu que do contato entre esferas de metal saíam faíscas produzindo uma
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radiação eletromagnética que poderia ser detectada por meio de um circuito apresentando pequena abertura. O que acontecia com esta faísca? Ela penetrava pela abertura toda vez que o circuito recebia a radiação gerada por um tipo de transmissor. O italiano Marconi estudou estas “ondas” que estavam sendo produzidas e por meio de passos cuidadosos conseguiu transformar as ondas descobertas pelo estudioso Hertz em um veículo de transmissão, importante e novo, que revolucionou a comunicação. Em 1896 Marconi conseguiu apresentar seu invento voltado para a exploração de um sistema de radiodifusão. Em agosto de 1897 ele conseguiu que seu invento permitisse a escuta a uma distância de 55 quilômetros. Na segunda década do século XX surgiu a Rádio Corporation of America (RCA) que tornou-se grande empresa no setor produzindo transmissores e receptores de radio em larga escala. A imensa procura permitiu aumento na produção deste aparelho. A implantação da rádio difusão pelo mundo pode ser compreendida em quatro etapas. A primeira delas foi do período 1896 a 1906 quando as comunicações se deram apenas entre navios e estações terrestres. A segunda etapa compreende 1907 a 1917 com a introdução de novas técnicas em que as ligações ponto a ponto tornaram-se cada vez mais comuns com o uso do aparelho para resguardo da vida humano.197 A terceira etapa se estendeu de 1918 a 1927 quando a radiodifusão se estende a todo o mundo nos ventos da I Guerra Mundial evento que permitiu maior volume das transmissões com o emprego do som. E na quarta etapa o ponto de partida foi considerado 1927 quando se fixaram três faixas de ondas (longas, médias e curtas). Por fim entre 1928 e 1938 o desenvolvimento dos meios técnicos já se apresentava acelerado tendo a ajuda das radiocomunicações para navegação aérea e marítima. No período que segue a II Guerra Mundial as telecomunicações experimentaram um crescimento acelerado com destaque para os radares e os projéteis dirigidos. A utilização das ondas curtas tornou-se cada vez mais intensa. 197



Houve tentativas do radiotelégrafo de resgate para o naufrágio do transatlântico Titanic em 1912.
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No caso brasileiro as primeiras transmissões ocorreram em setembro de 1922 tendo como cenário a cidade do Rio de Janeiro. Enquanto capital da república o Rio foi palco de grandes festejos em função do aniversário da independência do Brasil. A primeira demonstração do rádio se deu no morro do Corcovado com o uso de alto-falantes distribuídos pela Companhia Brasileira Telefônica. A primeira emissora que se instalou no Brasil foi a Rádio Sociedade do Rio Janeiro com uma potência de 500 watts. O rádio a princípio foi considerado um aparelho de elite em função da novidade e do preço para sua aquisição. Com a descoberta do transistor ele foi produzido em larga escala tornando-se acessível a um grande número de consumidores.



4 A Segunda Onda e o Rádio. No período que compreende os anos 30 e 40 foi considerado era de ouro do Rádio Brasileiro com a competição entre as principais emissoras e o lançamento de programas de auditório. Muitos cantores tornaram-se famosos como Francisco Alves e Orlando Silva. Este período de ouro foi alcançado pela inserção da segunda onda pentecostal que passou a usar o meio rádio de forma simples aperfeiçoando seus programas em uma etapa posterior. No caso específico da Igreja Deus é Amor a aquisição de emissoras decadentes foi uma de suas estratégias para ampliar seu poderio radiofônico. Também o uso de horários pouco procurados em emissoras que não são de propriedade de David Miranda ocorreu em função de um preconceito existente entre empresários do setor. De acordo com Leonildo Silveira Campos a retórica utilizada por Miranda era de luta como forma de mostrar a seus seguidores que atingir o estágio da igreja não foi tarefa fácil. Após a aquisição de seu templo com 27 000 m2 na capital paulista, o principal líder da Deus é Amor não poupou seus concorrentes travando uma luta com Manoel de Melo cujo enfoque se tratava de quem possuía o maior templo “do mundo”.
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Nos anos 60 o rádio ainda permaneceu como importante instrumento para comunicação. Miranda198 soube se aproveitar desta situação para ampliar as bases de seu ministério sempre se apresentando nos programas como um mediador das bênçãos cujo resultado poderia ser garantido por meio de sua consagração e piedade. Nos programas que antecediam suas concentrações ele não se cansava em mencionar a importância do jejum para o resultado buscado pelo fiel. Segundo Campos, algumas estratégias foram usadas por David Miranda para que seus programas atingissem os resultados pretendidos. Dono de uma voz “chorosa e emotiva” quando do momento da oração ela se tornava carregada visando criara uma metalinguagem como no sentido de passar ao fiel ouvinte, aflito e doente a ideia de autoridade frente aos sofrimentos humanos. Empregando frases curtas e palavras comuns empregadas pelo povo em seu cotidiano ele conseguiu construir uma ponte com seus membros e simpatizantes possibilitando fácil memorização. Para ele o que importava era a ação sobrenatural deixando em segundo plano a aquisição de conhecimento. Outro caminho trilhado por Miranda foi o uso do conceito de inimigo. O Diabo sempre foi apresentado como forte, persistente e astuto. Como ele age? Segundo Miranda é desviando o homem dos planos de Deus. Desta maneira só existe um caminho para o fiel e o radio ouvinte: receber a mensagem libertadora como um ato exorcista que afasta o mal da vida de seus seguidores. Além do que já foi citado os programas radiofônicos estão repletos de testemunhos nos quais os fiéis se apresentam contando o tipo de dificuldade que encontravam (antes católicos e doentes) e a solução obtida por meio da oração do missionário (agora membros da igreja e libertos). Nos anos 1980 com a expansão da Deus é Amor, Miranda inovou dentre seus vários slogans apontado como solução sua igreja aos que estavam acometidos por todo tipo de sofrimento, presente no cotidiano das cidades.Por



198



O missionário David Miranda se apresentava com um jaleco branco e gravata em púlpito circundado por vidro. Sua morte em janeiro de 2015 provocou grande comoção e uma multidão de fiéis no dia de seu sepultamento.
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isso proclamou sua denominação em alguns programas como “pronto socorro de Jesus” .



Conclusão.



As igrejas da Segunda Onda Pentecostal não tem sido objeto de estudo por parte de historiadores e cientistas sociais. Embora tenham apresentado um crescimento importante sofreram com a concorrência no campo religioso brasileiro perdendo espaço para novas expressões que surgiram utilizando a televisão. Com a morte de David Miranda no início de 2015 a direção da igreja está a cargo de seu filho que tem mantido o mesmo sistema de comunicação abrindo maior espaço para o trabalho na internet. Pode ser que este ramo pentecostal permita uma maior abertura em termos doutrinários a seus membros e para as mulheres que ocupam uma posição secundária no desempenho de suas funções no interior da igreja. Com maior disseminação das emissoras em frequência modulada a Igreja Deus é Amor passou a utilizar-se também deste ramo para sua propagação mas a ênfase demasiada nos movimentos de libertação espiritual e cura divina continuam uma vez que o desafio atual é mostrar aos fiéis que haverá continuidade no trabalho iniciado por David Martins Miranda.
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PENTECOSTALISMOS: O DESENVOLVIMENTO DE SUA DIVERSIDADE RELIGIOSA Ailto Martins*



RESUMO O movimento pentecostal surge no cenário religioso de forma emergente e marginal. Estes dois fatores estão relacionados à capacidade de contextualização da mensagem dos pentecostais as necessidades populares, visto que as pessoas que aderiam este movimento se encontravam a margem da sociedade. A linguagem popular dos pentecostais deu voz aos excluídos. Por meio, do Batismo no Espírito Santo, muitos indivíduos sentiam-se empoderados pelo Espirito. Esta experiência impulsionava os sujeitos a superarem as dificuldades e os problemas de suas vidas. Diante disto, o movimento pentecostal descobriu nas massas esquecidas e analfabetas um campo fértil para sua mensagem. Contudo, diante do crescimento e potencialidade do movimento no período da institucionalização surgem várias denominações, que no decorrer da história atraíram a atenção de outras classes sociais, fruto da diversidade religiosa. Desta forma, transformando a matriz do movimento. Este artigo discute o desenvolvimento deste fenômeno nos pentecostalismos. A pesquisa tenta situar quais os principais fatores que contribuem para a prática da diversidade religiosa na religiosidade dos pentecostais. Estes aspectos se estabelecem por via de dois elementos: O pluralismo religioso, que visa quebrar a hegemonia de uma única religião; o sincretismo religioso, que é a absorção e adaptação de doutrinas e costumes entre diferentes religiões. O caminho metodológico do estudo expõe a contribuição de vários teóricos especialistas, que já discorreram sobre esta temática. Conhecer e aprofundar a discussão, a respeito da diversidade religiosa nos pentecostalismos, pode ser a chave, para estabelecer um vinculo de unidade teológica para as igrejas pentecostais, diante de um imenso universo de vários tipos de pentecostalismos. Palavras-chave: “pentecostalismos”, “pentecostais”, “ pluralismo”, “sincretismo”, e “religião”.



PENTECOSTALISM: THE DEVELOPMENT ITS DIVERSITY RELIGIOUS ABSTRACT Pentecostal movement arises in the religious scenery from an emergent and marginal way. These two factors are related with the capacity of contextualization of the Pentecostal’s message to popular needs, this because the people that adhered to this movement were on the fringes of society. The Pentecostal’s popular language gave voice to excluded. Through the Baptism in Holy Spirit many individuals feel full power by Spirit. This experience drove on the subjects to overcome the difficulties and the issues theirs life. Thereby, the Pentecostal movement discovered on the forgotten and illiterate masses a fertile field to its message. However, on facing the movement’s growth and potentiality in the period of the
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institutionalization arise a lot of denominations that in the history’s elapse attracted the attention of others social categories, resulted of the religious diversity. This way, it changing the movement’s headquarter. The article discusses the development this phenomenon in the pentecostalisms. The research will try situating which the main factors contributing to the practice of the religious diversity in the Pentecostals’ religiosity. These aspects settle down through two elements: the religious pluralism, it seeks to break the hegemony of just one religion; the religious syncretism, it is the absorption and adaptation of doctrines and habits between different religions. The study’s methodological approach will expose the contribution of many theoretical specialists; they have already discoursed about this theme. To know and deepen the discussing, as regards of the religious diversity in the Pentecostals can be the key to establish a bond of theological unit to the Pentecostal churches, face on vast universe with a lot of types of Pentecostalism. KEYWORDS: “pentecostalism”, “pentecostal”, “ pluralism”, “syncretism”, and “religion”.



Introdução



A institucionalização do movimento pentecostal teve como resultado o surgimento de vários pentecostalismos. Este fenômeno tornou-se possível devido à perda da hegemonia das religiões tradicionais oficialmente reconhecidas pelo Estado. Os Estados laicos em muitos países garantem aos fiéis de todas as religiões, o direito a liberdade de expressão, por meio de leis que proporcionam a defesa dos locais de culto e promovem a tolerância religiosa. Ainda, a secularização constitui outro aspecto que permite a redução da influencia da religião sobre a sociedade. Desta forma, a institucionalização, laicidade e a secularização contribuem para a diversidade religiosa. Dentro deste contexto surgem possibilidades para o diálogo e o ecumenismo nos pentecostalismos. O movimento pentecostal se desenvolveu devido a sua diversidade religiosa.



Contudo



pentecostalismos,



esta fruto



particularidade da



fragmentação



produziu das



uma



diversas



série



de



expressões



pentecostais, orientadas pelo pluralismo e sincretismo religioso. Diante disto, em virtude dessa complexidade torna-se difícil a definição da identidade pentecostal, bem como de sua teologia. Muitos sociólogos, historiadores e teológicos já tentaram formatar sistematicamente o fenômeno pentecostal, por meio de definições e classificações, porém com a evolução e crescimento do movimento essas tentativas não estão dando conta de explicar o fenômeno. Desta forma surgem alguns questionamentos: Qual a fundamentação bíblica e 364
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teológica dos pentecostalismos? Qual a influência do pluralismo e sincretismo religioso no desenvolvimento da diversidade religiosa nos pentecostalismos? O que o Estado laico e o secularismo contribuem para a expansão do fenômeno pentecostal?



Que



similaridades



e



diferenças



doutrinárias



podem



ser



encontradas nos pentecostalismos? Todas estas perguntas podem ser analisadas



diante



da



seguinte



problemática:



Quais



as



principais



particularidades e distinções no desenvolvimento da diversidade religiosa nos pentecostalismos? Assim sendo, a pesquisa visa analisar e compreender o fenômeno pentecostal na concepção e expansão de sua diversidade religiosa, com objetivo de sinalizar caminhos para uma unidade dentro da diversidade pentecostal, por meio de uma teologia do Espírito Santo, que contemple todos os pentecostalismos. A estruturação do artigo ocorre de forma tripartida, ou seja, a partir de três divisões. A análise acontece através de uma revisão bibliográfica em tópicos específicos: O primeiro tópico apresenta os pentecostalismos e suas possíveis definições e classificações. Este tema visa abordar em meio às diversas estruturas que tentam organizar os pentecostalismos, apresentar dois principais autores e suas respectivas classificações e



definições. A



classificação e definição dos sociólogos Ricardo Mariano e Paul Freston. Esta análise das obras destes autores permite perceber, diante do importante trabalho desenvolvido por estes teóricos, que toda a definição por mais densa que se apresente promove o reducionismo. O segundo tópico da pesquisa apresenta uma síntese sobre o pluralismo e sincretismo religioso e, consequentemente,



expõe



a



influencia



destes



dois



elementos



no



desenvolvimento da diversidade religiosa nos pentecostalismos. Uma das forças do pluralismo religioso constitui-se por via da laicidade do Estado, que garante a liberdade religiosa. Já a secularização promove o pluralismo religioso. Em alguns tipos de pentecostalismos acontece o processo de secularização, especialmente com um pluralismo doutrinário. Esta dinâmica tem como objetivo manter o movimento relevante à sociedade. O sincretismo religioso apresenta-se como um fenômeno social complexo. Ele acontece por meio do contato dos pentecostalismos com grupos religiosos similares e distintos, numa condição de contaminação mútua entre os pares. O último tópico da pesquisa sinaliza possíveis caminhos para uma teologia pentecostal. 365
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Pondera as diferenças e semelhanças nas teologias dos pentecostalismos, buscando similaridades de doutrinas entre as instituições do movimento, com a finalidade de fundamentar uma unidade teológica que não venha extinguir a diversidade religiosa, mas sim canalizar esta força em busca de uma teologia do Espírito Santo, que faça frente às necessidades inerentes a todos os pentecostalismos.



1.



OS



PENTECOSTALISMOS:



POSSIVEIS



DEFINIÇÕES



E



CLASSIFICAÇÕES



Os pentecostalismos se constituem como um fenômeno social e teológico. Quanto à origem deste fenômeno ocorrem algumas controvérsias. O sociólogo Souza (2004) contradiz a afirmação de muitos estudiosos do movimento pentecostal, que apresentam o surgimento do pentecostalismo no inicio do século 20 nos Estados Unidos. Para ele, a origem desse movimento remete aos movimentos sucessivos anabatistas, quacres e metodistas, ancestrais do pentecostalismo, que descende de um protestantismo do espírito. Também apresenta uma série de avivamentos na história da Igreja como marco fundante do pentecostalismo. Cita o movimento cristão do montanismo que surgiu no segundo século na inspiração constante do Espírito Santo, como voz integrante do pentecostalismo. O teólogo Peruano Bernardo Campos (2002) também trabalha dentro dessa perspectiva, quando introduz o conceito de pentecostalidade, a qual define como a experiência universal do agir do Espírito Santo em todos os períodos da história da Igreja Cristã, sendo um princípio norteador para todos os pentecostais. Desta forma, de acordo com o autor,



os



pentecostalismos



são



manifestações



históricas



dessa



pentecostalidade. O fenômeno pentecostal tem sido objeto de estudo no âmbito das ciências humanas nas últimas décadas. Muitos pesquisadores já expuseram algumas classificações, na tentativa definir e entender o pentecostalismo. Contudo, estes teóricos esbarram na complexidade do movimento. Incorrem em dois erros primários: a generalização abusiva do termo e o reducionismo
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que leva ao estigma social199, onde procuram rotular o movimento, a partir de determinado contexto. Mariano (2005) comenta que o trabalho de classificação do pentecostalismo torna-se difícil, complexo e sujeito a controvérsias, devido às transformações ocorridas neste movimento nas últimas décadas que ampliaram a diversidade teológica, eclesiológica, institucional, social, estética e política nos pentecostalismos. O sociólogo trabalha as tipologias das formações pentecostais, a partir da análise de sua dinâmica históricoinstitucional.



Com



pentecostalismo



base



em



deuteropentecostalismo



na



três e



discussão vertentes



dessas 200



:



tipologias



classifica



pentecostalismo



neopentecostalismo.



Cada



uma



o



clássico, destas



categorizações possuem representações institucionais históricas. Já o sociólogo Paul Freston (1996) apresenta a classificação em três ondas



201



do pentecostalismo brasileiro. A partir de um corte histórico-



institucional, com implementação de igrejas. Descreve a primeira onda com a chegada da Congregação Cristã (1910) e Assembleia de Deus (1911).



A



segunda onda pentecostal acontece nos anos de (1950 e 1960), com a fragmentação e dinamização do campo pentecostal, três igrejas se destacam: Igreja do Evangelho Quadrangular (1952), Igreja Brasil para Cristo (1955) e Igreja Deus é Amor (1962). A terceira onda inicia-se no final dos anos 70 e ganha força nos anos 80, com a Igreja Universal do Reino de Deus em (1977) e a Igreja Internacional da Graça de Deus em (1980). De acordo com o autor a



199



Estigma Social: o conceito de estigma social está relacionado com as características particulares de um grupo ou indivíduo que seguem o oposto das normais culturais tradicionais de uma sociedade. Ou seja, tudo o que não é considerado um padrão cultural social é tido como um estigma para aquela sociedade. Por exemplo, durante alguns anos os doentes mentais, negros, homossexuais e membros de algumas doutrinas religiosas, como os judeus, eram considerados estigmas para determinadas sociedades. O estigma social, para muitos estudiosos, ajuda a provocar a criminalização de alguns grupos excluídos socialmente. Disponível em:  Acesso em 23.10.2015. 200 A Primeira vertente: o pentecostalismo clássico representado pela Congregação Cristã no Brasil e Assembleia de Deus, a primeira fundada em 1910 e a segunda em 1911. A segunda vertente: o Deuteropentecostalismo (a partir de 1950) representada pela Igreja do Evangelho Quadrangular, Igreja Brasil para Cristo e Igreja Deus é Amor. A terceira vertente: o Neopentecostalismo (a partir de 1970) representada pela Igreja Universal do Reino de Deus, Renascer em Cristo e Igreja Internacional da Graça de Deus. MARIANO, Ricardo. Neopentecostais: sociologia do pentecostalismo no Brasil. São Paulo: Loyola, 2005. 201 Quanto à história do protestantismo David Martin (1978) divide a dissidência protestante em três ondas: a puritana ou calvinista, metodista e a pentecostal. FRESTON, Paul. Breve história do pentecostalismo brasileiro. Em: ANTONIAZZI, Alberto et al. Nem anjos nem demônios: interpretações sociológicas do pentecostalismo. 2ª ed. Petrópolis, RJ: Vozes, 1994, p. 67.
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primeira onda é marcada por igrejas fora do eixo Rio-São Paulo, entretanto, a segunda e terceira onda se desenvolveram no contexto paulista e carioca. De acordo com esse contexto os pentecostalismos se estabeleceram como religião urbana e popular. Passos (2005) analisa a estrutura da religião popular. Descreve os elementos que permanecem sujeitos às diversas práticas: as funções sociais dos santos e as práticas culturais e morais. Este processo permanece ao longo da história, onde ocorrem os embates, as oposições e assimilações. Filho (2005) destaca como seu objeto de estudo em sua pesquisa, a matriz cultural e matriz religiosa brasileira, com a finalidade de tecer um comentário aceitável do campo religioso brasileiro. Estas matrizes representam uma série de valores religiosos e de símbolos que lhe correspondem e que ensejam uma concepção religiosa ampla e difusa vivenciada em todos os tipos de religiosidade. Diante disto, o autor expõe a função da religião imersa nessa complexidade social, por meio da coesão e cisão alcança grupos específicos e, consequentemente, forma subculturas, que pode gerar conflitos. Desta forma, a diversidade religiosa coopera para disputas, concorrências e para o aprofundamento de divergências, com proeminência nas discussões do campo moral, doutrinário e teológico. As matrizes



dos



pentecostalismos



perpassam



essa



diversidade



religiosa



fundamentada na proeminência do pluralismo e sincretismo religioso.



2. O PLURALISMO E SINCRETISMO RELIGIOSO: A INFLUÊNCIA DESTES ELEMENTOS



PARA



DIVERSIDADE



RELIGIOSA



NOS



PENTECOSTALISMOS



O pluralismo e sincretismo religioso bebem da fonte do secularismo. O processo



de



secularização



se



utiliza



do



conceito



weberiano



de



“desencantamento do mundo”. Weber (1967) afirma que por meio do desencantamento religioso o mundo abandona o domínio que veem das forças ocultas transcendentes, que podem ser manipuladas pela ação transcendental, para serem controladas somente pela ciência. Esta dinâmica apresenta a eliminação da magia no interior das religiões, a qual vai sendo substituída por uma prática religiosa estabelecida pela ética. Dentro desta perspectiva, Rivera 368



Anais do IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação Nacional de História Regional Sul (GTHRR-ANPUH) – Religiões, Religiosidades e Patrimônio Cultural - ISSN 2359-6996.



(2010) diz que uma sociedade não secularizada define-se pela autoridade da religião no plano do saber e na esfera dos valores. Neste caso, a secularização corresponde ao desenvolvimento e à autonomia das ciências, ofuscando o poder religioso oficial e abrindo espaço para outras manifestações religiosas. Este contexto fortalece o desenvolvimento do pluralismo e sincretismo religioso em todas as religiões. O grande marco no processo de secularização realizou-se por via da laicidade do Estado. Ferreira (2012) menciona que a religião pentecostal foi a quem mais se beneficiou com o Estado laico 202 . O estudioso das religiões argumenta que a tomada do poder da religião pelo Estado possibilitou a diversidade religiosa através da multiplicação das instituições religiosas pentecostais. Desta forma, o Estado laico sustenta o pluralismo religioso, que por sua vez, se apresenta como uma das consequências mais importantes da secularização. Diante destes fatos, a tendência religiosa contemporânea é plural e desenvolve um campo fértil para o sincretismo religioso. Burke (2003, p.47) define o sincretismo, “como a mistura deliberada de elementos de determinadas crenças”. Dentro de alguns pentecostalismos o elemento sincretista representa o ferramental adequado para a penetração da fé pentecostal em espaços de difícil acesso. Ambientes onde o protestantismo histórico encontrou muitas dificuldades de adaptação e resistências, os pentecostalismos assimilaram as diferenças e as controvérsias e se estabeleceram. Os pensadores contemporâneos vêm discutindo e dialogando temas relacionados ao pluralismo religioso, sincretismo religioso, tolerância religiosa, ecumenismo, diálogo inter-religioso, teologia pluralista das religiões, entre outros. Para analisar a contemporaneidade religiosa dos seres humanos tornase indispensável o exame desta nova consciência. Vigil (2006, p.376) enfatiza esta realidade: “Estamos vivendo essa nova experiência espiritual. Há um Espirito novo rondando-nos, desafiando-nos, quase que cada dia, numa multiplicidade de gestos, de reflexões, de novas práticas. Estamos passando por um momento de transformação”. O autor descreve algumas características 202



Estado laico significa um país ou nação com uma posição neutra no campo religioso. Também conhecido como Estado secular, o Estado laico tem como princípio a imparcialidade em assuntos religiosos, não apoiando ou discriminando nenhuma religião.  Acesso em 23.10.2015.
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mais importantes do pluralismo, especificamente no contexto cristão. Afirma que modus operante do cristocentrismo na religião cristã esta de passagem para o pluralismo. Paradoxalmente há medo e resistência, ao mesmo tempo, atração, clareza e evidência. Todo este discurso demonstra o poder do pluralismo religioso na religiosidade contemporânea. Desta forma, os pentecostalismos principalmente diante do agir livre e espontâneo do Espírito Santo, a qual se pode chamar do movimento do Espírito vai dando lugar a um pentecostalismo cuja identidade não pode mais ser explicável como única, assume formas diversas de acordo com o local e as demandas populares. A inter-religiosidade das religiões ajuda entender os aspectos sincretistas de todos os movimentos religiosos. Klinger (2010) questiona se existe um sincretismo legítimo. Avalia o conceito de sincretismo como um problema de linguagem. O linguístico deve-se ser empregado com cuidado, sabendo qual sentido e para qual finalidade. De acordo com o autor sincretismo é originalmente um conceito politico, que significa um crescimento conjunto frente uma ameaça exterior. Contudo, hoje é usado com um sentido pejorativo e negativo. O crescimento conjunto é traduzido como mistura de religiões. Deste modo, o sincretismo é um sinal característico de todas as religiões. Boff (1982) destaca que a catolicidade como sinônimo da universalidade, só tornase possível sob a condição do sincretismo. Portanto, partindo deste princípio do pensamento de Boff, a pentecostalidade do Espírito Santo deve acontecer dentro dos ambientes plurais e sincretistas das religiões. No entanto, Júnior (2014) faz uma crítica acentuada ao neopentecostalismo no desenvolvimento do seu sincretismo. Denuncia a prática sincrética desrespeitosa por este tipo de pentecostalismo, que vem desenvolvendo um sincretismo de inversão, a qual expõe uma alta dose de intolerância religiosa, na estrutura e conjuntura de sua religiosidade. Esta postura nega a essência do sincretismo que é a tolerância e o respeito a todas as religiões.
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A diversidade cultural e religiosa da humanidade se mostra na sua própria história. Stroher (2015, p.126 e 127) trabalha os direitos humanos e a diversidade religiosa em um Estado laico. Salienta que “a diversidade é uma realidade humana, conquanto caiba evidenciar que esta diversidade foi construída e é resultado de um processo histórico e cultural. E, entre os Direitos Humanos fundamentais, é preciso reafirmar o direito à diferença como elemento componente e constituinte da diversidade”. Todavia, a autora argumenta que “nossa diversidade étnico-cultural é uma diversidade histórica resultante da colonização/colonialidade, enraizada em políticas de escravidão, desumanização e exclusão”. Portanto, a diversidade religiosa não é analisada na dinâmica da colonização devida principalmente o sofrimento de pessoas neste processo. Muitos sujeitos passaram pela extinção de suas crenças e, consequentemente, a catequização de suas religiosidades, devido à prática do método que visava impor a cultura e a religião dos civilizados aos desumanizados. Esta constatação ajuda a entender a diversidade religiosa nos pentecostalismos, visto que é nos movimentos de massas, mesmo perante a negação da religiosidade dos marginalizados e excluídos, por parte da classe dominante, que se encontra o desenvolvimento da diversidade religiosa. Diante disto, Gutiérrez (1996) destaca o sentido popular do movimento pentecostal, a qual incluiu os marginalizados e os excluídos, com uma proposta de transformação social. As descobertas científicas e desenvolvimento tecnológico torna o mundo progressivamente mais globalizado e diverso. A diversidade cultural, social e religiosa cada vez mais se configura e cresce continuamente na sociedade contemporânea. Bock (2004) propõe uma releitura da teologia cristã na perspectiva da unidade na diversidade, com objetivo de mostrar possíveis caminhos de consenso, diante das controvérsias teológicas no contexto pósmoderno. Por meio desta temática chama a atenção ao comprometimento e ao envolvimento através do diálogo desafiador a respeito de Deus no mundo. Propõe uma revisão histórica das raízes do evangelicalismo,203 observando os



203



O evangelicalismo tem sua origem no interior da Igreja da Inglaterra no século XVIII. Havia, desde o século XVI, a herança da ala mais protestante da Igreja (“igreja baixa”), com a influência luterana e calvinista e a presença de puritanos que optaram pela permanência na instituição. Com os irmãos John e Charles Wesley, George Whitefield e John Fletcher vem a influência armeniana. Vale lembrar que o “metodismo” foi primeiramente um movimento
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limites impostos que diz respeito à verdade, bem como o compromisso no evangelho e na autoridade única da Bíblia, a qual busca delinear a posição e a direção que a teologia cristã deve tomar frente ao pensamento pós-moderno. Diante da proposta de Bock, que tenta encontrar uma unidade teológica, em meio à diversidade de cristianismos, os teólogos pentecostais também necessitam sinalizar caminhos para uma teologia que tenha fundamentos na pentecostalidade



do



Espírito



e



que



venha



contemplar



todos



os



pentecostalismos. As diferenças no campo teológico dos pentecostalismos incidem de várias formas. Pommerening (2013) descreve o maior distanciamento entre dois tipos de pentecostalismos. O designado pentecostalismo clássico e o neopentecostalismo. O autor destaca que a exposição desta categorização díspar tem como objetivo diferencia-los. Faz uma síntese das diferenças teológicas entre eles, a qual se pretende destacar nesta pesquisa os quatros principais. O pentecostalismo clássico quanto à questão do pecado a ênfase é no arrependimento. A respeito de Jesus, Ele é Senhor e Salvador. A salvação pela graça com regras. A Bíblia deve ser interpretada na literalidade. Já o neopentecostalismo estas teologias sistemáticas são interpretadas de forma diferente. O tema pecado, a ênfase é na ausência de culpa humana. Jesus é Salvador e Provedor. Já a salvação acontece pelo sacrifício financeiro e o uso da Bíblia ocorre com parcialidade. Todas estas diferenças teológicas são melhores compreendidas quando se analisa o ponto central do fazer teológico desses dois pentecostalismos. A teologia do pentecostalismo clássico esta centrada na pessoa e obra do Espírito Santo no processo de santificação e de glorificação. Já a teologia do neopentecostalismo esta totalmente imergida na teologia da prosperidade. As similaridades e diferenças teológicas nos pentecostalismos se formam devido à diversidade religiosa. Diante deste cenário religioso destacase em todos os pentecostalismos a experiência com o Espírito. Pommerening (2014) fala desta experiência pneumatológica que sustenta a compreensão de



evangélico dentro da Igreja Anglicana. Os irmãos Wesley viveram até o fim nessa igreja, e, até hoje, constam como homenageados pelo calendário anglicano. Após a sua morte é que há o cisma, com a criação da Igreja Metodista. Parcela significativa dos seus seguidores, porém, continuou na Igreja Anglicana, formando a ala evangelical. CAVALCANTI, Robinson. As origens do evangelicalismo. Revista Ultimato. n.253, Jul-Agos, São Paulo: 1998.p.27.
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fé pentecostal. Enfatiza a importância que os pentecostais colocam na experiência do Espírito, visto que ela aponta caminhos fundamentais de organização pessoal, familiar e social. Ainda destaca o conforto espiritual do individuo, por meio de um sentimento de pertença. Moltmann (2010) também sustenta essa ideia, que a experiência pessoal do Espírito é fundamental para a pessoa se sentir amada e cuidada por Deus.



A presença do Espírito



advindos do êxtase e o empoderamento espiritual somente podem ser percebidos perante a experiência. Outro aspecto de similaridade entre os pentecostalismos que também esta imersa na experiência encontra-se no Batismo no Espírito Santo. Para Campos (2002) a força do Espirito esta relacionada à práxis pentecostal, que constitui poder a pessoa, para suplantar as condições que querem desumanizar os seres humanos. Nos cultos de muitos pentecostalismos os dons espirituais tem primazia e guia a vida de muitos pentecostais, principalmente por meio dos dons de profecia. Souza (2004) diz que o movimento pentecostal na sua origem buscou os carismas do Espírito Santo para a espiritualidade da igreja e o trabalho de evangelização. Já no segundo momento, a ênfase foi colocada na cura e libertação. O autor termina destacando a década de 80, que a operação do Espírito Santo liberta da pobreza, da miséria e da depressão. Desta forma, as principais similaridades dos pentecostalismos podem ser sintetizadas nas experiências do Espírito, no Batismo do Espírito Santo e nos dons espirituais.



CONSIDERAÇÕES FINAIS



O fenômeno pentecostal tem expirado muitos pesquisadores para o estudo dos pentecostalismos. Esse campo religioso se apresenta ainda fértil, vigoroso e, em constante crescimento.



Toda essa força explica-se pela



diversidade religiosa proporcionada pela pentecostalidade do Espírito, em todos os momentos iluminados, mas também em períodos de perseguições e sofrimentos, enfrentados pela Igreja Cristã no decorrer da história. O pluralismo religioso e o sincretismo contribuíram de forma significativa para a expansão dos pentecostalismos, visto que a sociedade contemporânea é plural e sincretista. O mover do Espírito tem quebrado hegemonias de religiões 373
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fundamentalistas e opressoras, dando voz aos marginalizados e excluídos. O Espírito da vida é especialista em transformar miséria em bênção, sofrimento em alegria, perdição em salvação. Toda esta transformação deve ser compreendida como imerecida, por meio da ação justificadora e regeneradora do Espírito Santo. Já quanto à definição e classificação dos pentecostalismos, diante dos importantes trabalhos de muitos pesquisadores, incide ainda um longo caminho que precisa ser percorrido. O slogan principal para estes perseverantes da ciência deve ser este: “o Espírito sofra onde quer”, visto que Ele é livre. As similaridades e diferenças teológicas nos pentecostalismos estendem-se por via da diversidade religiosa. Paradoxalmente a diversidade tem o poder de unir e separar. As igualdades e as desigualdades no ser humano, em um sentido positivo são importantes para a construção do sujeito. Ser igual e diferente torna-se fundamental para a multiplicação e perpetuação da espécie. Homens e mulheres, seres iguais e diferentes que se unem com a potencialidade de formar uma nova criatura. Desta maneira, o Espírito age na unidade



do



ser,



criando



seres



humanos



diversos.



A



teologia



nos



pentecostalismos necessita dessa sinergia do Espírito, focando principalmente nos aspectos teológicos vitais, como as experiências, o Batismo do Espírito Santo



e



os



dons



espirituais,



a



qual



proporciona



a



unidade



nos



pentecostalismos, isto deve ocorrer sem comprometer a diversidade, visto que é através dela que ocorre a propagação desta unidade. Este deve ser o principio norteador para o desenvolvimento da teologia do Espírito Santo.
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SÍMBOLOS E CRENÇAS A PARTIR DO FILME O BEBÊ DE ROSEMARY Solange Ramos de Andrade* Rafaela Arienti Barbieri** Resumo: Partindo do ponto de vista historiográfico, o qual compreende o cinema enquanto documento para a problematização de um determinado contexto social e cultural, procura-se identificar no filme O bebê de Rosemary, adaptado do livro de Ira Levin publicado em 1967, lançado em 1968 sob a direção de Roman Polanski, a forma com que são representadas as crenças que permeiam o contexto histórico da década de 1960 nos Estados Unidos, marcado pelas presença de seitas, como a de Charles Manson e a de Anton Lavey, pela contracultura e pela busca por novas formas de experimentar a realidade. Para tal análise, parte-se do conceito crenças articulado por (CERTEAU, 1998, 2006), das percepções de (HERVIEU-LÉGER, 2008) sobre a pluralidade religiosa da modernidade, bem como de (LINDHOLM, 1993) para notar os cultos carismáticos. Não deixa-se de lado a historicidade do termo crença, o que ajuda a compreender a situação onde alguns grupos autodenominam-se seitas, nesse caso, justamente para diferenciarem-se de uma instituição já estabelecida



Palavras-chave: cinema, símbolos, crenças



Beliefs and symbols through the movie Rosemary's Baby Abstract: Following the historiographical point of view, which includes cinema as a document for problematization of a particular social and cultural context, it was aimed to identify in the movie Rosemary's Baby, adapted from Ira Levin's book published in 1967, launched in 1968 under direction of Roman Polanski, the way beliefs, that permeate the historical context of the 1960s in the United States, marked by the presence of sects, such as Charles Manson’s and Anton Lavey’s, the counterculture and the pursuit of new ways of experiencing reality, are represented. For this analysis, it’s considered the concept of beliefs articulated by (CERTEAU, 1998, 2006), the perceptions of (HERVIEU-LÉGER, 2008) about modernity's religious plurality, likewise of (LINDHOLM, 1993) to perceive the charismatic cults. The historicity of the term belief
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is not left out, what helps to understand the situation where some groups call themselves sects, in this case, just to differentiate themselves from an institution already established



Keys-words: cinema, symbols, beliefs



Primeiramente é necessário estabelecer a necessidade de compreensão do conceito crença enquanto um elemento dinâmico e que, portanto, varia de acordo com a realidade histórica no qual está presente. O capítulo da Enciclopedia Einaldi que trata do conceito de crenças auxilia a visualizar exatamente esse movimento onde determinados autores compreendem a religião e as crenças de formas distintas uma vez que o próprio lugar social no qual estão inseridos varia. Tais autores, com suas respectivas definições, aparentam procurar responder às necessidades de suas próprias épocas, as quais não são definidas por uma homogeneidade de pensamentos e práticas. Tal capítulo permite notar que o questionamento de um grupo às noções institucionais de religião não é algo que ocorreu apenas em um momento histórico, mas deve ser analisado enquanto um processo. Certeau (1982) apresenta uma narrativa que opera uma mudança nos quadros de referência e a necessidade da instituição voltar para si; é um movimento que caminha na necessidade de uma formalização das práticas por meio da igreja católica em meio a diversificação de algumas práticas que essa mesma igreja agora institucionalizada e formalizada procurar trazer para o âmbito de controle. A formalização é justamente em função de um momento onde as práticas, crenças cristãs já não são todas católicas. Certeau, bem como as problematizações da enciclopédia, auxiliam a compreender que a instituição, por muito, não é dotada da possibilidade de abarcar todas as crenças e práticas que dizem-se cristãs, as que denominamse religiosas, nem aquelas que podem ser analisadas enquanto religiosas ou dotadas de um conjunto de crenças, que apesar disso aparentam travar um diálogo constante com o institucional, seja para criticar ou compô-lo. Na medida que o homem busca, na década de 1960 nos Estados Unidos, novas formas de experimentar a realidade, tal movimento também pode ser visualizado nas próprias maneiras de viver e praticar um determinado 378
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conjunto de crenças, sejam ou não desvinculadas da religião consolidada e institucionalizada no momento. Essas maneiras de se vivenciar as crenças manifestam-se nos grupos que, por muito, autodenominam-se seitas no período em questão, aparentando procurar justamente essa diferenciação para com o institucional. Deve-se levar em consideração que os Estados Unidos, assim como boa parte de outros países, vive uma realidade que já passou pelas duas Guerras Mundiais, onde depois de duas bombas nucleares, como já colocou Hobsbawm, “o fim de considerável porção da raça humana não pareceu muito distante. Sem dúvida houve momentos em que talvez fosse de esperar que o deus ou os deuses que os humanos pios acreditavam ter criado o mundo e tudo o que nele existisse estivessem arrependidos de havê-lo feito.” (HOBSBAWM, 1995, p. 30). Observa-se também o período de revoluções no contexto do pós-guerra, as crises e guerras civis, bem como as consequências das crises do capitalismo, como a de 1929; destaca-se a própria Guerra do Vientã que encontra-se em desenvolvimento, ou ainda Maio de 1968 desencadeado na Europa. Tais eventos sem dúvida acabam por afetar as sensibilidades de pessoas de uma sociedade que carrega memórias em relação à eles, e que agora critica uma sociedade de consumo marcada pelo capitalismo. Levar em consideração esse panorama de acontecimentos é muito diferente de procurar traçar uma justificativa que parta exclusivamente da história política ou econômica para o panorama de crenças da década de 1960 nos Estados Unidos. São sensibilidades, memórias que repercutem nas crenças do período, assim como nas religiões já institucionalizadas e dotadas de um conjunto de práticas normatizadas. Certeau já apresenta a necessidade de pensar e considerar a existência de quadros, códigos de referência, em função dos quais uma sociedade organiza as ações e os pensamentos, sejam eles conscientes ou não, uma vez que nega-los seria justamente negar o trabalho da história. Esses códigos de referência são múltiplos em uma realidade, o que novamente justifica a necessidade de um recorte historiográfico que busca dar sentido a um determinado objeto inserido em uma realidade, não deixando de perceber outros códigos de referência. 379
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Na década de 1960 nos Estados Unidos, os códigos de referência presentes são, por exemplo, as próprias memórias relativas às duas guerras mundiais, à crise do sistema capitalista em 1929, os acontecimentos de Maio de 1968, a Guerra do Vietnã. Mas além disso, as próprias crenças do período são também códigos de referência na medida em que organizam grupos e atribuem sentido à vida de determinadas pessoas que, nesse caso, aparentam buscar uma quebra para com a sociedade do consumo, como acontece com a seita de Charles Manson. Tal panorama de crenças pode ser identificado no filme O bebê de Rosemary na medida em que traz enquanto um dos focos principais, a ação de uma seita satânica que faz de Rosemary uma mortal que carregou o filho de Satã no ventre e deu a luz ao Anticristo. O filme do gênero de terror é fortemente influenciado por esse contexto de novas formas de crer e novas formas de organizar essas crenças, lembrando que as motivações que o filme apresenta para Guy, por exemplo, se converter à seita são de cunho pessoal, mesmo que ganancioso. Danièle Hervieu – Léger (1999) abre espaço para questionar o que se achava uma “modernidade secular, supostamente governada pela razão científica e técnica”, de uma forma diferente, onde desenvolvem-se novas formas de culto, ou ainda, uma “nuvem de crenças”. A autora afirma uma dificuldade de se falar legitimamente de “religião” no contexto em questão, questionando o lugar da realidade religiosa nessas sociedades, bem como o que estaria propriamente ligado a religião. Léger parte da premissa de que faltam instrumentos para avaliar as transformações que afetaram a paisagem religiosa contemporânea, enfatizando que não busca fornecer em sua obra nenhuma resposta definitiva para as novas questões decorrentes da modernidade, mas apontar algumas reflexões que se tornam coerentes a partir desse momento. Ao longo da obra, a Hervieu - Léger articula seu pensamento partindo da realidade francesa, porém os elementos do contexto histórico em questão não se prendem a mesma, sendo aplicáveis em outros ambientes como os Estados Unidos, por exemplo, uma vez que a própria autora tece considerações sobre a realidade de tal pais, o qual conta com a presença de seitas e novas formas de crer que fogem a um controle institucional. É importante ressaltar aqui que tal 380



Anais do IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação Nacional de História Regional Sul (GTHRR-ANPUH) – Religiões, Religiosidades e Patrimônio Cultural - ISSN 2359-6996.



contexto histórico dos Estados Unidos da década de 1960 pode ser explicado a partir de diversos elementos que não necessariamente estão em contradição, mas sim complementam-se. Foca-se aqui nas interpretações possíveis a partir de Hervieu – Léger e de Charles Lindhom (1993) Hervieu – Léger constrói e atribui sentido a elementos que estariam presentes na Modernidade, focando-se em uma temporalidade que inicia-se no final do século XIX para o XX. Porém, a autora compreende esses mesmos elementos ao longo de um processo, buscando encontrar o sentido na forma com que se manifestam na Modernidade. O raciocínio da autora caminha para uma série de desconstruções e discussões no que se refere não apenas a questão da secularização, como também da própria noção de individualismo, uma vez que a autora realiza uma separação entre individualismo religioso e individualismo moderno, por exemplo. Há também uma análise das diferentes significações que o processo de conversão teria no contexto da Modernidade, momento no qual a crise da tradição está vinculada com uma possibilidade de escolha da crença, da religião, pelo indivíduo, forçando-o a pensar a si próprio enquanto o agente de conquista de sua identidade pessoal, que possibilita a autora articular as figuras do peregrino e do convertido. É exatamente estudando o enfraquecimento do catolicismo em uma sociedade em plena modernização que o âmbito sociológico impôs a legitimidade do estudo científico da religião, o que é bem diferente de “reduzir a religiosidade ao conjunto de determinações sociais da religião, onde a mesma era compreendida enquanto uma “dissonância irracional” e a análise da “racionalização” do social passava pela elucidação das modalidades com que a religião foi expulsa das sociedades modernas. Para a autora, o final dos anos 1960 e o começo dos anos 1970 marcaram uma virada decisiva, uma vez que os pesquisadores destinados a investigar os fatos religiosos começaram a realizar uma revisão intelectual, reavaliar e reformular o modelo da incompatibilidade e da exclusão mútua que governava até então a análise das relações entre religião e modernidade. Cabe lembrar que essas mudanças afetaram não somente a sociologia religiosa. Dos debates sobre a religião dita “popular” ocorridos desde o começo dos anos 1970 até as pesquisas recentes sobre as crenças contemporâneas, a sociologia das religiões veio, progressivamente, abordando em 381
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termos novos a questão das relações entre as experiências religiosas dos indivíduos, as instituições sociais da religião e a Modernidade (HERVIEU-LÉGER, 2008, p.21) Destacando o “retorno da religião” ao cenário público, o engajamento dos crentes ligados à mobilização política e cultural, a dispersão das crenças expressa pelo aumento de religiosidades paralelas e novos movimentos religiosos, a autora afirma que ao mesmo tempo que emergia um vivo interesse pelas formas de religiosidade associadas ao individualismo moderno, abria-se caminho para uma nova leitura das relações entre religião e política e entre as instituições religiosas e o estado. De acordo com a autora, o religioso é uma dimensão transversal do fenômeno humano que trabalha, de modo ativo e latente, explícito ou implícito, em toda a extensão da realidade social, cultural e psicológica, segundo modalidades próprias a cada uma das civilizações dentro das quais se tenta identificar sua presença” (HERVIEU-LÉGER, 2008, p. 23). É interessante o momento em que a autora afirma que os antropólogos e historiadores das religiões são confrontados com a desregulação institucional nas sociedades modernas, dessa forma, a secularização dessas sociedades não se resume unicamente ao encolhimento de uma esfera religiosa diferenciada, mas sim, ela se faz notar, na disseminação dos fenômenos de crença,
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classicamente às sociedades não-modernas: “a religiosidade está em toda parte”. Em meio a esse panorama de discussões, a autora propõe falar de “religiões” apegando-se as especificidades do modo de crer, sem prejulgar o conteúdo das crenças que estavam em jogo, partindo da hipótese de que, qualquer que seja a crença, ela pode ser objeto de uma formulação religiosa, desde que encontre sua legitimidade na invocação à autoridade de uma tradição. Para a autora, é perfeitamente possível “crer em Deus” de maneira não religiosa, em nome da iluminação oriunda de uma experiência mística, da certeza nascida de uma contemplação estética ou da convicção surgida de um engajamento ético. A crença se designa como “religiosa” 382
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quando o crente coloca diante de si a lógica de desenvolvimento que hoje o leva a crer naquilo que crê” (HERVIEU-LÉGER, 2008, p. 26-27) Segundo a autora, tal pensamento permite superar a oposição clássica entre as sociedades tradicionais, em que a “religião está em toda a parte”, e as sociedades modernas, onde a religião se concentra em uma esfera especializada voltada pela lógica da racionalização a um enfraquecimento cada vez mais nítido. Dessa forma, a autora não caracteriza a Modernidade como um momento de perda da religião, apesar do processo de secularização, mas como algo mais complexo, cujas próprias raízes encontram-se vinculadas com “as grandes religiões históricas”. Hervieu - Léger afirma a existência de um grande número de novas formas de crer, para a autora, “a crença não desaparece, ela se desdobra e se diversifica, ao mesmo tempo em que rompem, com maior ou menos profundidade, de acordo com cada país, os dispositivos de seu enquadramento institucional” (HERVIEU-LÉGER, 2008, p. 44) Dessa forma, O que é especificamente “moderno” não é o fato de que os homens ora se aterem ora abandonarem a religião, mas é o fato de que a pretensão que a religião tem de reger a sociedade inteira e governar toda a vida de cada indivíduo foi se tornando ilegítimo, mesmo aos olhos dos crentes mais convictos e mais fiéis (HERVIEU-LÉGER, 2008, p. 34) A secularização, para a autora, seria não a perda da religião no mundo moderno, mas sim o conjunto dos processos de reconfiguração das crenças que se produzem em uma sociedade onde o motos é a não satisfação das expectativas que ela suscita, e onde a condição cotidiana é a incerteza ligada à busca interminável dos meios de satisfazê-las (HERVIEULÉGER, 2008, p. 41) Em meio à crise de transmissão da tradição abordada pela autora, lembrando que “a transmissão é próprio movimento pelo qual a religião se constitui como religião através do tempo: é a fundação continuada da própria instituição religiosa” (HERVIEU-LÉGER, 2008, p. 62), há um remanejamento global das referências coletivas, o que faz lembrar das reflexões de Certeau 383
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sobre os códigos de referência de um determinado contexto histórico, o que já foi abordado anteriormente. Na visão da autora, essa desregulação da crença favorece a circulação dos crentes em busca de uma identidade religiosa que acreditem ser a mais adequada à sua natureza e da qual eles devem imbuir-se. Nos momentos em que a autora articula a tendência a individualização e à subjetividade das crenças religiosas, ela não procura negar que as crenças na Modernidade possam se organizar em grupos que creem em algo comum, mas sim afirmar que o indivíduo agora é forçado a procurar o sentido de sua própria existência, uma vez que as instituições já não possuem um total controle do social. Nenhuma instituição pode agora “prescrever aos indivíduos e à sociedade um código unificado de sentidos e, menos ainda, impor-lhes a autoridade de normas que dele recorrem” (HERVIEU-LÉGER, 2008, p. 50 -51). “Os indivíduos constroem sua própria identidade sociorreligiosa a partir dos diversos recursos simbólicos colocados à sua disposição e/ou aos quais eles podem ter acesso em função das diferentes experiências em que estão implicados” (HERVIEU-LÉGER, 2008, 64) Sendo assim, a crença está fortemente presente na Modernidade, e ela se organiza. Nesse sentido, Hervieu – Léger define quatro dimensões de identificação religiosa, que seriam a comunitária, ética, cultural e emocional. Dessa forma, analisando as seitas da década de 1960 e os indivíduos que as procuram é possível ver tanto uma busca individual quanto uma posterior adesão aos ideais do grupo, especialmente no que se refere a seita de Charles Manson, a chamada Família. Charles Lindhom (1993) é um antropólogo que procura compreender em sua obra o que chama de fenômenos carismáticos. A linha de interpretação feita pelo autor procura abrir espaço para pensar o carisma enquanto um conceito de importância dentro do campo acadêmico e que encontra mais sentido ainda para analisar as figuras de Charles Manson, Jim Jones e Adolf Hitler, por exemplo, nos quais o conceito de “culto, carisma e perversão diabólica parecem intimamente interligados” (LINDHOLM, 1993, p. 15) Para Lindhom, É evidente que líderes como Hitler, Jones e exerce.m uma influência sobre seus seguidores além da simples lógica ou do interesse pessoal. numa multidão que parece ter uma dinâmica
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esses seguidores são completamente devotados a seu líder e estão prontos a fazer qualquer coisa que ele ordene – mesmo matar a outros ou a si próprios. Enquanto isso, os indivíduos que inspiram essa incrível lealdade aparecem ao público, de um modo geral, como figuras extraordinárias, semiloucas, tomadas por acessos de cólera e temores quanto suas mensagens parecem, na perspectiva dos que veem de fora, uma mistura absurda de ideias maldigeridas, fantasias pessoais e ilusões paranoicas (LINDHOLM, 1993, p. 16) A ideia de atração carismática de Lindhom dialoga com o raciocínio de Hervieu – Léger na medida em que, podendo ser vistos no nível de movimentos de massa, eles podem organizar indivíduos em um grupo que defende os mesmos ideais e até mesmo uma mesma crença. Na visão de Lindholm, no momento em que a multidão se organiza em torno do líder, ela assume
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intensidade emocional que estão além daquelas da consciência comum dos indivíduos envolvidos, os quais perdem suas identidades pessoais na veneração ao outro carismático. Essa noção de perda da identidade articulada pelo autor não necessariamente é contrária aos apontamentos de Hervieu-Léger, que afirma essa tendência à individualidade presente na Modernidade, uma vez que o indivíduo que busca esses grupos ainda pode fazê-los por uma escolha pessoal, por uma busca ao sentido de sua própria existência, mesmo que ao longo da pertença ao grupo ele abandone em partes a sua identidade pessoal. Cabe aqui lembrar da definição de dimensão comunitária e dimensão emocional definidas por Hervieu – Léger. A dimensão comunitária representa “o conjunto de marcas sociais e simbólicas que definem as fronteiras sociais e simbólicas que definem as fronteiras do grupo religioso e permite distinguir aqueles que são do grupo daqueles que não são” (HERVIEU-LÉGER, 2008, p, 66), podendo ser do tipo “igreja” ou “seita”, sendo que a segunda impõe ao novo ingressante uma mudança radical de sua própria vida, e aceitar ou não aceitar submeter-se as obrigações constitui um traço discriminante de identificação. Por sua vez, a dimensão emocional “diz respeito à experiência afetiva associada à identificação: o sentimento de ‘fusão de consciências’ ou ‘emoção das 385
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profundezas’[...] como recurso básico e fundador da experiência religiosa” (HERVIEU-LÉGER, 2008, p. 67-68). O que produz o sentimento do “nos” resultaria menos da pertença comunitária, mais sim é com maior frequência, especialmente entre os jovens, o momento em que se estabelece uma experiência elementar de comunhão coletiva, suscetível de se estabilizar na forma de identificação comunitária. No momento em que Lindhom apresenta a trajetória de vida de Manson, os motivos que levariam os indivíduos a juntarem-se a Família, bem como o que teria influenciado na formação do ambiente de culto dos Estados Unidos na década de 1960, é possível notar elementos que dialogam com os apontamentos feitos por Hervieu – Léger. Lindholm elenca quatro elementos que estão fortemente relacionados com o florescimento dos cultos religiosos nos Estados Unidos no período em questão. Primeiramente o autor destaca a separação entre o Estado e Igreja, que fornece uma base legal para todas as religiões não esquecendo, portanto, da atitude de laissez-faire do governo para com a religião, o que está em correlação com uma aceitação do pluralismo religioso. (LINDHOLM, 1993, p. 140) Lindholm defende que o envolvimentos dos jovens de classe média nos cultos dos anos sessenta é uma consequência das condições sociais e psicológicas que os levou a sentirem-se afastados dos valores básicos da sociedade. Uma onda de assassinatos de líderes políticos populares, a desmoralização e radicalização política provocada por uma guerra interminável, contínua injustiça racial e incidência de tumultos, tudo refletiu e ajudou a precipitar, entre jovens educados e idealistas, uma sensação geral de mal-estar social, que serviu de pré-condição para a imersão carismática posterior. (LINDHOLM, 1993, p. 141142) Além dessa desilusão com o presente, o autor cita que o que teria conduzido a juventude aos cultos carismáticos seria a fé moderna de que o mundo importante está no futuro, e precisa ser criado de um novo modo pela juventude. 204 Lindholm procura enfatizar que o carisma não atrai apenas os desesperado e oprimidos, mas também aqueles que acham o mundo onde 204
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vivem tedioso, sufocantemente seguro, ou moralmente corrupto, para essas pessoas o estímulo era a vitalidade fascinante e acolhedora proveniente da coletividade, que fazia com que a vida comum parecesse pálida e sem emoções, “eles estão prontos para abandonar esse mundo, não por causa de desespero ou marginalidade, mas devido ao ímpeto aventureiro de viver mais intensa e plenamente (LINDHOLM, 1993, p. 142) Outro fator elencado por Lindholm é o estado alterado de consciência induzido pelas drogas psicodélicas, usadas na época pelos jovens justamente para escapar do tédio da rotina diária. “Os psicodélicos levam as pessoas de volta para onde estavam antes do condicionamento social” (convertidos ao Guru Maharaj, citado in Downton, 1979: 109 – 10). De acordo com Lindholm, “essa procura por uma realidade além dos ‘limites autodefinidos’ levou muitos aos líderes que lhes poderiam oferecer uma orientação e uma realidade nova mais atraente dentro da poderosa e mística coletividade carismática” (LINDHOLM, 1993, p. 143) Outro caminho que levaria ao comprometimento carismático começaria com uma “ideologia comunal de identificação com as massas e uma total rejeição do padrão de conduta auto-centrada” (LINDHOLM, 1993, p. 144), uma vez que a partir desse modelo ideológico, os vínculos concorrentes, com família, parentes, amigos e até com a própria identidade, são atacados num ambiente inflamado por debate e desafios contínuos. Segundo o autor, mesmo seguindo ideologias opostas as das comunidades hippies, Os grupos radicais americanos, seguindo esta linha ideológica de autonegação, eram aglutinados por ações políticas dramáticas e perigosas, que os separavam do mundo externo, segundo eles completamente corrupto. Ao mesmo tempo, eram oferecidas recompensas pela consciência do grupo e pela submissão ao líder – exatamente como a psicologia da multidão tinha postulado. (LINDHOLM, 1993, p. 144) É interessante portanto perceber que, por meio a lógica do autor procura compreender não apenas as denominadas seitas da década de 1960 no contexto estadunidense, como também outros movimentos carismáticos do mesmo momento histórico. Ele os chama de cultos na medida em que compreende tais movimentos enquanto uma veneração a um líder, um líder ou 387
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figura carismática, ressaltando que o significado de carisma tem sido ampliado para “definir não apenas o surpreendente envolvimento de devotos e fanáticos ou mesmo o fervor das multidões, como também a veneração a famosos astros de cinema, heróis do esporte e políticos ao estilo Kennedy” (LINDHOLM, 1993, p. 18) , o que vai muito além da admiração por alguém com talentos especiais. Focando agora na caracterização da Família de Manson feita por Linholm, é possível tecer as aproximações com a definição de Hervieu – Léger sobre as dimensões de identificação religiosa. Os elementos destacados pelo autor indicam que os indivíduos que procuravam agrupar-se em torno da figura carismática de Manson tinham suas próprias motivações individuais, o que está em consonância com o que Hervieu – Léger afirma sobre a necessidade do indivíduo buscar agora o próprio sentido de sua existência. Porém, Manson, segundo Lindholm, afirmava que a participação na Família permitiria ao convertido superar todas as diferenças individuais por meio da participação em um reino de comunidade absoluta. Os seguidores deveriam, portanto, passar por uma “desprogramação”, uma remoção de todas as “falsas máscaras” que obscureciam o sentimento de unidade. Esse descondicionamento acabava por desafiar conscientemente costumes sociais e conexões com o mundo externo, ao mesmo tempo que possibilitava experiências coletivas intensas comandadas e centradas na figura de Manson.205. Dessa forma, os seguidores “primeiro tinham que perder toda individualidade, submeter-se a uma morte psicológica e espiritual que destruísse qualquer personalidade independente dentro de nós e deixasse apenas a cabeça vazia, morta” (WATSON, in Lindholm, 1993, p. 149) As drogas alucinógenas também eram usadas para quebrar as identidades ainda resistentes à Família, assim como para abalar sua compreensão da realidade comum, destacando-se o uso do LSD. Todo esse método de descondicionamento e tentativa de perda da individualidade levavam a Família a um sentimento de unidade, uma forte dinâmica de grupo, na qual o próprio Manson estava imerso. “Nós compartilhávamos mais do que o simples fato de fazermos coisas juntos, nós olhávamos para as coisas com
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os mesmos olhos, pensávamos como um, vivíamos como um. Nós éramos todos um” (Manson citado em Emmmons, 1998:144) Sobre a forma com que Manson mantinha a lealdade dos convertidos, Lindholm destaca que o carismático articulava isso por meio da combinação consciente de elogios privados e humilhação pública, deixando os devotos continuamente seguros sobre seu verdadeiro sentimento em relação a eles, fazendo com que procurassem o amor de “Charlie” cada vez mais, por meio de demonstrações contínuas de lealdade, e de submissão cada vez maior, rivalizando constantemente pela sua atenção e, ainda assim unidos pela mesma adoração a ele (LINDHOLM, 1993, p. 151) Tendo essas características em mente, é possível visualizar que a forma com que a Família organizava-se em grupo pode ser compreendida sob a dimensão tanto comunitária quanto emocional articuladas por Hervieu – Léger. Se a dimensão comunitária pode ser do tipo “seita”, impondo uma mudança radical da vida do ingressante, o descondicionamento do indivíduo, o abandono da individualidade em prol da comunidade de Manson sem dúvida é uma mudança radical, que também acaba por definir nitidamente quem pertence ao grupo daqueles que não pertencem. Já a dimensão emocional pode ser identificada na medida em que Hervieu – Léger menciona uma experiência de identificação,



de



“fusão



de



consciências”,



presente



na



Família



fundamentalmente nessa ideia de unidade da comunidade, onde os indivíduos aparentam interpretar a realidade da mesma forma e a partir dos mesmos olhos. Apesar de Hervieu – Léger mencionar que o sentimento coletivo do “nós” estaria menos relacionado a uma pertença comunitária e sim mais com uma experiência de comunhão coletiva, essa mesma experiência ainda poderia estabilizar-se na forma de identificação comunitária. Retornando a identificação dessas considerações no filme, é ainda possível, partindo de Hervieu – Léger, compreender o personagem Guy Woodhouse enquanto a figura que caminha partindo de uma Modernidade racional, lembrando que seu posicionamento inclina-se ao ateísmo, em direção à Modernidade permeada por novas formas de crer. Ele é um ateu convertido, ele pode ser visualizado a partir da modalidade de conversão que Hervieu – Léger apresenta como sendo a “do indivíduo que, não tendo nunca pertencido 389
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a qualquer tradição religiosa, descobre, a partir de um caminho pessoal mais ou menos longo, aquela na qual se reconhece e à qual decide, finalmente, integrar-se” (HERVIEU-LÉGER, 2008, p. 110), sendo que a conversão, nesse caso, marca o ingresso do indivíduo em um universo religioso em relação ao qual eles eram, até então, completamente estrangeiros. Já sobre os elementos que reuniriam os integrantes da seita, partindo da noção de que o culto a Satã não é algo tão recente, pode-se encaixa-lo no que Hervieu – Léger define como dimensão cultural, cuja riqueza e variedade marcam a profundidade de uma longa duração e reúne o conjunto dos elementos cognitivos, simbólicos e práticos que constituem o patrimônio de uma tradição particular: a doutrina, os livros, os conhecimentos e suas interpretações, as práticas e os códigos rituais, a história [...] do grupo, as representações e os modos de pensar sedimentados nas práticas da comunidade, os costumes alimentares, sexuais [...] (HERVIEU-LÉGER, 2008, p. 67) A partir do momento em que Certeau compreende a crença enquanto uma modalidade de afirmação e não a partir do objeto de crença mas sim enquanto o investimento da pessoas em uma proposição, o ato de enuncia-la considerando-a verdadeira é possível ver um diálogo entre Hervieu-léger que não trata especificamente do objeto da crença, mas das formas com que o indivíduo crê na modernidade, e como se dá a organização desses indivíduos, sem desconsiderar o aspecto da individualidade. Assim como Hervieu-Léger articula críticas no que se refere à modernidade, e as novas formas de crença, Certeau parte para um outro tipo de análise, onde afirma a existência de um processo que culmina em “demasiados objetos para crer e muito escassa credibilidade” (CERTEAU, 1998, p. 280). O autor também ressalta a necessidade de analisar a composição da crença, uma vez que há a pretensão de fabricá-la artificialmente. Certeau localiza os lugares de crença, afirmando que Esgota-se o crer. Ou se refugia no lado dos mass media ou do lazer. Sai de férias; e ai também se torna um objeto capturado e tratado pela publicidade, o comércio e a moda. Para recuperar essas crenças que vão embora e se perdem, as empresas procurar, por sua vez, fabricar simulacros de credibilidade (CERTEAU, 1998, p. 280)
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enfraquecimento das instituições, é possível criar um diálogo com o momento em que Certeau afirma a existência de numerosos gerenciadores de uma ordem econômica e social “que se mostra inquieta com o lenta naufrágio das igrejas onde jazem os ‘restos’ de valores que pretendem recuperar a seu próprio serviço batizando-os como ‘atuais’” (CERTEAU, 1998, p. 281). Para o autor, nesse contexto as organizações políticas tomam o lugar das Igrejas “como lugares de práticas crentes”206 É interessante ressaltar o momento em que Certeau fala sobre a forte atuação da mídia no contexto em questão, um momento saturado pela informação207. Para o autor, a sociedade tornou-se uma “sociedade recitada, e isto num duplo sentido: é definida ao mesmo tempo por relatos [...], por suas citações e por sua interminável recitação” (CERTEAU, 1998, p. 288), lembrando que esses relatos “têm o duplo e estranho poder de mudar o ver num crer, e de fabricar o real com aparências” (CERTEAU, 1998, p. 288). Para o autor de um lado a modernidade, outrora nascida de uma vontade observadora que lutava contra a credulidade e se fundava num contrato entre a vista e o real, transforma agora essa relação e deixa ver precisamente o que se deve crer. A ficção define o campo, o estatuto e os objetos da visão. Assim funcionam os mass media, a publicidade ou a representação política (CERTEAU, 1998, p. 288) Nesse momento é possível traçar um paralelo com os próprio âmbito cinematográfico, lembrando que a fonte aqui apresentada é um filme de terror da década de 1960 nos Estados Unidos. Os filmes adquirem um determinado estatuto de realidade, constroem uma dinâmica própria, e representam o real bem como as crenças de um período e, principalmente nos filmes do gênero do terror, da ficção e da fantasia, deixa-se ver exatamente o que se deve crer. Essa reflexão vale na medida em que os mais diversos deuses e crenças tomam corpo, voz, vontades e vida própria dentro de uma narrativa cinematográfica, por exemplo, mas além disso, deve-se lembrar que os filmes constroem suas histórias afirmando um sentido no interior das mesmas, e esse 206 207



CERTEAU, 1998, p. 282 CERTEAU, 1998, p. 287



391



Anais do IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação Nacional de História Regional Sul (GTHRR-ANPUH) – Religiões, Religiosidades e Patrimônio Cultural - ISSN 2359-6996.



sentido pode ultrapassar as telas de cinema, TV’s e computadores também. O cinema, nessa perspectiva, pode ser visualizado enquanto um local de crença, sendo tanto produtos quanto produtores de uma realidade. Certeau ainda explora e problematiza a vida religiosa208, destacando que o



religioso



intriga



e



porta



uma



estranheza



ambígua



“que



designa



alternativamente um secreto importante y un passado caduco. Fascina como algo oculto, al mismo tiempo que pose ela naturaleza de un objeto perimido, como una reliquia de sociedades desaparecidas” (CERTEAU, 2006, p. 27). Para Certeau, a vida religiosa não recebe sua justificação do exterior, assim como também não é a simples consequência de uma doutrina, sendo que o que a define é o ato de crer, sendo que o religioso “no puede vivir sin eso” 209. O religioso escolhe esta experiência, esse ato de crer, como o lugar onde se instala para falar, é onde constrói sua casa210 Para o autor a vida religiosa não é possível sem uma prática comunitária onde A comunidade es la regla de todos os gestos que primero parecen armazenarla: la relacion es la ley, tanto em la vida del grupo como em la experiencia de la fe. Aqui ya no hay lugar para el individualismo, que concede a um hombre solo el privilegio de definir la verdad así em el proprietario [...] Por eso, la prática comunitária consiste em hacer juntos esa verdade y em apostar em común al acto de crer (CERTEAU, 2006, p. 29) Aqui pode-se construir um paralelo com a própria seita de Charles Manson, na qual, apesar dele ser uma das figuras centrais do grupo, a premissa é pensar, agir e viver coletivamente um determinado conjunto de ideias. Essa ação coletiva partia da noção de que os seguidores, participantes do



grupo,



deveriam



primeiramente



passar



por



um



processo



de



descondicionamento e de perda de sua individualidade, submetendo-se a uma morte psicológica e espiritual. Apesar dessa pluralidade de formas de crença na modernidade, ainda é possível ver a necessidade de uma prática comunitária para uma determinada crença sobreviver.



208



CERTEAU, 2006, p. 27 CERTEAU, 2006, p. 27 210 CERTEAU, 2006, p. 28 209
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TESSITURAS DISCURSIVAS: RELIGIÕES E RELIGIOSIDADES PAUTANDO A GESTÃO DA MEMÓRIA EM JOINVILLE/SC Elaine Cristina Machado



RESUMO: As vivências relacionadas ao sagrado, as relações de poder e as experiências resultantes do contato entre membros de diferentes práticas religiosas presentes em Joinville nos permitem identificar e pensar sobre a constituição e a reapropriação de novas subjetividades. Construções discursivas que operam sobre esta cidade e sobre os sujeitos que nela vivem e a ressignificam nos levam ao encontro de uma construção da memória oficial de Joinville, por meio de uma gestão e seleção do que deveria e merecia ser lembrado. Nesse sentido, transitamos em meio a essas fissuras, fronteiras e encruzilhadas por meio de uma investigação que se alimenta do olhar dirigido às operações de seletividade. A experiência religiosa, por mais individual, íntima e introspectiva que possa parecer, provoca-nos a olhar para outros significados nela projetados. Ao identificarmos esta pluralidade e complexidade que compõem o campo religioso nos percebemos cada vez mais seduzidos a promover interrogações que problematizem questões relativas à religiosidade. Nesse sentido, trazemos à baila, as relações tangenciadas pela religiosidade em Joinville, especialmente àquelas relacionadas ao espiritismo de umbanda. Palavras-chave: religiões; memória; espiritismo de umbanda.



Tessitura Discourse: Religions and religiousness guiding the management of memory in Joinville / SC Abstract: The experiences related to the sacred, power relations and experiences resulting from contact between members of different religious practices present in Joinville enable us to identify and think about the constitution and the reappropriation of new subjectivities. Discursive constructions that operate on this city and on the subjects who live and resignify lead us to meet a construction official memory of Joinville, through a management and selection of what should and deserve to be remembered. In this sense, we transition through these cracks, borders and crossroads through an investigation that feeds the gaze directed to the selectivity of operations. Religious experience, no individual, intimate and introspective as it may seem, causes us to look for other meanings designed it. By identifying this plurality and complexity that make up the religious field we find ourselves increasingly lured to promote questions that should discuss matters relating to religion. In this sense, we bring to the fore the relations tangenciadas religiosity in Joinville, especially those related to spiritualism of Umbanda. Key-words: religions; memory; spiritualism of Umbanda . 
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O campo religioso em Joinville em evidência



A cidade de Joinville, localizada ao norte do estado de Santa Catarina, teve no século XIX a história de sua edificação, enquanto cidade, marcada por um processo de colonização européia. O processo de ocupação desta cidade por imigrantes vindos do reino germânico, oficialmente a partir de 1851211, integrou parte do projeto de atração de mão-de-obra imigrante, branca, européia instalado, pelo governo brasileiro, de maneira mais contundente na segunda metade do século XIX. A região sul registra, a partir de meados do século XIX, o recebimento de uma grande quantidade de imigrantes europeus, que foram instalados em empreendimentos denominados colônias. As colônias instaladas nos três estados do sul do Brasil foram frutos de uma estratégia política do Estado brasileiro que além de promover uma gestão da ocupação territorial, também empreendia uma gestão de atração de mão-de-obra branca e européia. A vinda de imigrantes europeus foi, em grande medida, fomentada por meio de empreendimentos particulares chamados de companhias colonizadoras. Conforme anuncia Giralda Seyferth, a colonização não seguiu, exclusivamente, o princípio civilizatório que exigia imigrantes brancos europeus; tampouco significou uma recusa ao modelo escravista de exploração agrícola. Surgiu de uma lógica geopolítica de povoamento, articulada à ocupação de terras públicas consideradas “vazias” – sem qualquer consideração pela população nativa, classificada como nômade e incivilizada, na medida em que esse sistema de ocupação territorial avançou a partir da década de 1840 (quando terminou a Revolução Farroupilha). A escolha do colono ideal, porém, teve seus determinantes biológicos articulados à pressuposição da superioridade européia, e o sistema esteve associado à imigração pelo menos até meados do século XX, com participação extremamente limitada da população nacional. (2002, p.119).



211



Embora existam inúmeras pesquisas e produções historiográficas que privilegiaram Joinville enquanto objeto de análise e recorte espacial, considerando os diferentes tempos da cidade e as relações constituídas em diferentes justaposições temporais é preciso sublinhar que há uma ampla circularidade acerca da versão que trata da “fundação oficial” de Joinville. Tal explicação considera que sua ocupação fora realizada a partir de 9 de março de 1851, quando a então Colônia Dona Francisca passa a receber sucessivas levas de imigrantes germânicos que chegam na condição de pioneiros para compor o novo cenário de uma próspera cidade.
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O imigrante europeu passa a ser uma categoria genérica que passa a ser alvo da política de imigração instalada no Império do Brasil, e as determinações seletivas passam pela condição de agricultor ou artesão. Inegáveis são os obstáculos enfrentados pelos imigrantes que se instalaram nessas colônias eram de toda ordem e grau, variavam desde o clima, a falta de infraestrutura básica ligada a moradia, saúde e educação, a ausência do Estado e somavam-se às frustrações geradas a partir da quebra de expectativas advindas de promessas e propagandas enganosas divulgadas ainda na Europa. As marcas deixadas por esse processo gestado pelo governo imperial brasileiro foram muito contundentes. O estabelecimento de colônias no Sul do Brasil não representou somente um rearranjo na vida desses sujeitos que experienciaram a imigração, ao cruzar o oceano houve um deslocamento da perspectiva de se ler o mundo e, em situações limites, de se sobreviver nele. Em decorrência da expressiva presença de imigrantes vindos da Europa para Joinville, a partir de meados do século XIX, que em grande medida se devotavam ao luteranismo, somada a presença oficial da Igreja Católica que era a religião oficial do Estado brasileiro, assegurada pelas normas e práticas vigentes durante o Império, encontramos estas duas denominações cristãs como ordenadoras e estruturadoras da vida pública e privada daqueles que moravam na cidade. A igreja, independentemente de sua denominação, era não só o espaço para o exercício da fé, mas era também o espaço dedicado a cuidar da educação, da estruturação familiar pautadas em valores religiosos, das enfermidades, e dos ritos de morte. Além de se constituírem como um importante espaço de sociabilidades, pois geralmente era em torno da igreja e da vida religiosa que se criavam e recriavam as novas relações. Um olhar menos atento para o campo religioso de Joinville pode implicar em uma relativização deste campo e em grande medida apontar uma bipolarização, protagonizando as práticas cristãs católicas e luteranas. Contudo, ao exercitarmos nosso olhar sobre estas questões passamos a adentrar em um universo plural, onde as fronteiras destes espaços apresentam grande volatilidade na medida em que nos aproximamos de outras manifestações e experiências religiosas. Devemos reconhecer que as demarcações de espaços e práticas religiosas, que fujam ao alcance católico-luterano ainda são terreno espinhoso. Ao analisar as 396
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subjetividades, as trajetórias e identidades religiosas afro-brasileiras em Joinville, nas décadas de 1980 a 2000, Machado (2012, p.45) sublinhou que, o caso joinvilense possui outras variantes que, possivelmente, atenuam esses percentuais. Dentre eles, destacamos a narrativa histórica consagrada pela historiografia oficial que se baseia nos princípios do Deutschtum. Esta apregoa ao imigrante dessa etnia o papel de empreendedor, de herói, de desbravador. A crença é a de que, ao aportar em terras brasileiras, esse imigrante trazia todas essas qualidades, as quais, muitos acreditam, seriam inatas a todos os germânicos. [...] Em muitos casos, entretanto, essas religiões estabeleceram processos de equivalências com elementos de outras religiões, especialmente o catolicismo e o espiritismo kardexista, conjugados com a cosmovisão africana. Assim, a umbanda, em grande medida, é fruto de um esforço intelectual que buscou dar o status de aceitabilidade e verossimilhança ao espiritismo, ao colar o mesmo a um discurso racional científico.



Essas reflexões são extremamente significativas para pensar o campo religioso e o habitus religioso212 em Joinville. A investigação empreendida por Machado (2012) possibilita a inserção de novos olhares sobre as relações que se constituem na cidade e que ao mesmo tempo a constroem, convocando-nos a reconhecer as polissemias presentes neste espaço. Consideramos aqui que a cidade se (re)inventa através dos diferentes usos e apropriações de seus espaços. Estes usos e apropriações desdobram-se em experiências coletivas ou individuais e denotam em grande medida uma disputa de poder e de espaço. Toda cidade é movimento, é contradição, é distensão e é experiência. Na cidade a partir de diversos olhares e experimentos constroem-se diferentes cartografias, diferentes formas de ver, ler e se orientar em seu espaço. Esses elos referenciais estão presentes nos espaços e lugares em que as pessoas possuem relações de identificações, afetividades, de trabalhos, sociais, religiosas, entre outras. Assim, fazemos um chamamento a Certeau que discute os sentidos de espaços e lugares, ao discorrer sobre a cidade aponta diferenciações, pois considera que: um lugar é a ordem (seja qual for) segundo a qual se distribuem elementos nas relações de coexistência. [...] Um lugar é, portanto uma configuração instantânea de posições, implica uma indicação de estabilidade. [...] O espaço é um cruzamento de móveis, é de certo modo animado pelo conjunto de 212



Mais uma vez nos aproximamos de um conceito apresentado pelo sociólogo Pierre Boudieu (2009, p.57), que considera o habitus religioso como o princípio gerador de percepções e ações objetivamente ajustados aos princípios de uma visão de mundo.
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movimentos que aí se desdobram. Espaço é o efeito produzido pelas operações que o orientam, o circunstanciam, o temporalizam e o levam a funcionar em uma unidade polivalente de programas conflituais ou de proximidades contratuais213



As experiências urbanas intencionais ou não são constituídas a partir das possibilidades geradas pelos elos referenciais. A pluralidade dessas experiências e dos usos e apropriações dos espaços e lugares não podem ser reduzidas a uma única classificação, mas elas devem sim ser problematizadas. A cidade não pode ser vista como uma folha de papel em branco a ser desenhada ou escrita uniformemente com base em desejos e intenções singulares. Nesse sentido, Lepetit (2001, p.140) afirma que “a cidade não é um palimpsesto”, pois nela se justapõem diversos usos e é essa condição que nos permite realizar uma hermenêutica de seus espaços. Conforme anuncia Pesavento (1995, p.288), A descoberta da cidade é a de um labirinto do vivido eternamente renovável, onde o indivíduo que nele adentra não é um ser completamente perdido ou sem rumo. É alguém que lida com memória e sensação, experiência e bagagem intelectual, recolhendo os microestímulos da cidade que apresentam caminhos que se abrem e se fecham.



As relações que marcaram as experiências dos sujeitos que viveram em Joinville nesse período sofreram interferência das imposições do Estado e das articulações que projetaram leituras, compreensões e impressões sobre uma perspectiva da cidade. Contudo, nos chama a atenção, as maneiras como as pessoas e grupos se articulam para lidar com os interditos e manipulações presentes em cada uma dessas três décadas. Assim, ao considerarmos que em meio às práticas cotidianas circula um exercício de enquadramento em relação à maneira de viver e ver a cidade é possível observar que há também um refluxo em relação a este exercício. Os resultados desses investimentos se fazem presentes nas relações partidárias, de trabalho, nos espaços de sociabilidades, nas relações de gênero, nas relações interétnicas e nas relações religiosas. Assumindo a pluralização das experiências urbanas, os diferentes modos de ver, ler e experimentar a cidade como fenômenos inerentes a sua existência, fugimos dos enquadramentos e das relativizações. Nesse sentido, elegemos as relações 213



CERTEAU, Michel de. A invenção do cotidiano: artes de fazer. Petrópolis: Vozes, 1994. p. 201-203
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tangenciadas pela religiosidade em Joinville, especialmente àquelas relacionadas ao espiritismo de umbanda. A eleição desta perspectiva, desta forma de evidenciar as relações e negociações em torno desta prática religiosa mobiliza muito mais que um exercício de leitura da cidade. Para além deste exercício é preciso assumir os esforços de silenciamento dessas experiências religiosas e das memórias geradas a partir dessas experiências.



Outras encruzilhadas



A fluidez do mercado de bens simbólicos cada vez mais evidente promove a visibilização do estriado terreno das religiões e religiosidades no Brasil. Além deste movimento que deixa cada vez mais saliente os papéis e funções desempenhados por cada um daqueles que compõem estas membresias religiosas, há também um exercício de enquadramento promovido por quem olha de fora na tentativa de promover um modelo explicativo para os ritos, mitos, papeis e fenômenos religiosos que orbitam em meio ao universo das religiões mediúnicas, especialmente da umbanda e do espiritismo. Os esforços para explicar as crenças e práticas mediúnicas se assentam na própria trajetória dessas religiões no país, e estão situadas sempre na tensão entre ser reconhecidas e aceitas, o que implica no delineamento de táticas e estratégias 214 políticas. As mobilizações e a articulação dos umbandistas, que passaram a se organizar em torno de uma federação, a Federação de Umbanda do Brasil, fundada em 1939, permitem que esses passem a ocupar novos cenários e demarcar novos territórios, causando certo desconforto à outras denominações religiosas. Em 1941 a Federação de Umbanda do Brasil promoveu o primeiro Congresso Brasileiro de Espiritismo de Umbanda. No encontro foi proposta a desafricanização da umbanda com o intuito de se esquivar da repressão policial, tal proposta se converteu em uma clara tentativa de trilhar os mesmo caminhos abertos pela Federação Espírita 214



Empresto o sentido de tática e estratégia do historiador Michel de Certeau. Embora estes dois conceitos estejam situados em dimensões distintas, Certeau é chamado aqui, por meio de seus conceitos, para nos ajudar a compreender como o espiritismo e a umbanda empregam esforços dentro e fora de seu campo de atuação para ganharem espaço, reconhecimento e aceitação, bem como para resistir as tentativas de invisibilização de suas práticas religiosas.
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do Brasil - FEB 215 , embora abertamente a FEB se esforce para se distanciar o espiritismo que ela abriga e defende do espiritismo de umbanda. Esta distensão entre a aceitação e a rejeição dessas religiões e religiosidades não se dá somente no plano externo entre a Federação Espírita Brasileira, a Federação de Umbanda do Brasil e os aparatos legais vigentes no Brasil, especialmente na primeira metade do século XX. Existem litígios que se deslocam entre a funcionalidade e liturgia dessas religiões, os segredos e revelações, os saberes e conhecimentos, e as relações de gênero instaladas no interior de cada religião. A partir da década de 1940 ocorre a fundação, a oficialização e a publicização legal de outras instituições federativas de umbanda. Esses empreendimentos denunciaram novas disputas pautadas no capital simbólico das religiões e religiosidades mediúnicas. Os adeptos da umbanda passam a trabalhar, especialmente após a realização do primeiro congresso do espiritismo de umbanda216, para construir uma identidade de religião nacional. Para construir essa imagem a umbanda se aproxima de um parceiro com capital simbólico substancial: os espíritas kardecsistas. Entre as teses aprovadas no I Congresso de espiritismo de umbanda está à defesa da umbanda como uma religião branca e brasileira.217 Mesmo organizados por federações, umbandistas tiveram que enfrentar grandes embates em busca de respeito e aceitação de suas práticas religiosas. Se por um lado havia uma significativa articulação desses grupos, por outro lado a repressão e a rejeição velada e desvelada eram bastante sintomáticas. Multiplicava-se em todo país denuncias, violências e prisões dos adeptos dessas práticas mediúnicas. O combate a umbanda e a sua membresia é reflexo do crescimento e da articulação desses grupos. Após a reestruturação do código penal brasileiro de



215



A Federação Espírita Brasileira (FEB) é uma instituição fundada em 1884 por um grupo de adeptos das doutrinas kardecistas que, no início, se propôs a se um órgão de divulgação e propaganda dessas doutrinas. 216 Este congresso foi realizado no Rio de Janeiro em 1941. 217 O segundo Congresso do Espiritismo de Umbanda é realizado em 28 de Junho de 1961 e neste evento já é possível perceber um deslocamento da imagem da umbanda como uma religião de brancos, entretanto é no terceiro que essa imagem é reelaborada e outras posturas passam a vigorar. O terceiro Congresso, realizado no Maracanãzinho de 15 a 21 de Julho de 1973, instituiu o dia 15 de Novembro como o "Dia Nacional da Umbanda", legitimando assim a manifestação do Caboclo das Sete Encruzilhadas.
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1890218, vigente até 01 de janeiro de 1942, outras denominações religiosas puderam dar mais visibilidade às suas práticas. Em Joinville, os adeptos da umbanda passam a elaborar os estatutos da suas casas e a publicá-los em jornais de circulação local, a exemplo da “Tenda Espírita de Umbanda Anjo Gabriel”, que define como finalidade da casa “[...] a prática do espiritismo e o estudo de sua doutrina”219. Outro fato que mostra que os umbandistas estão fortemente articulados é realização, durante a década de 1970, do I Congresso de Umbanda de Joinville. A imprensa local abre espaço para a divulgação do “I Congresso Joinvilense de Umbanda”. Em uma das matérias, que anuncia a cobertura do evento, registra que mais de 2.000 pessoas estiveram presentes nos três dias de debates.220 O congresso foi realizado em um dos ginásios de esportes da cidade, o ginásio de esportes Abel Schulz. Além do expressivo número de participantes no evento a realização deste congresso no ginásio de esportes Abel Schulz é bastante sintomático, pois este espaço foi edificado em meados do século XX, para abrigar parte da programação dos festejos de comemoração do centenário de Joinville. A comemoração dos cem anos de fundação da cidade foi um marco que extrapola o peso da datação. Teve implicações simbólicas muito mais profundas. Nesta celebração a cidade foi mobilizada a sepultar os traumas causados pela Campanha Nacionalizadora221 de Getúlio Vargas, empreendida a partir de 1938. Esta ação do governo Vargas gerou traumas e fissuras que ainda podem ser facilmente mapeados. A intenção desta política nacionalizadora era bastante clara e usava como pano de fundo a necessidade de abrasileiramento da população brasileira, embora na prática e por meio de métodos bastante violentos exercidos por uma polícia especializada e até por prisões de supostos “elementos perigosos” em campos de concentração, a intenção era de afastar a genérica categoria “perigo estrangeiro”, no



218



O Código Penal brasileiro de 1890 apresenta profundas contradições em relação a laicização do Estado, anunciada na Constituição brasileira de 1889. Especialmente no artigo 157, que trata diretamente da prática do espiritismo. Conforme estabelece o código, no Capítulo III – Dos crimes contra saúde pública: “Art. 157. Praticar o espiritismo, a magia e seus sortilegios, usar de talismans e cartomancias para despertar sentimentos de odio ou amor, inculcar cura de molestias curaveis ou incuraveis, emfim, para fascinar e subjugar a credulidade publica: Penas – de prisão cellular por um a seis mezes e multa de 100$ a 500$000.” 219 Jornal A Notícia 01/06/1969. 220 Jornal de Joinville 30/11/1975 221 Sobre a Campanha de Nacionalização em Joinville ver o estudo desenvolvido por Coelho (2005).
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caso de Joinville esse perigo não era tão genérico assim, tinha etnia definida, em determinadas situações tinha nome e sobrenome. Findada a Campanha de Nacionalização e com centenário de “fundação” de Joinville, há na cidade um movimento de celebração as contribuições dos imigrantes alemães para a cidade. Os festejos do centenário de Joinville movimentaram toda a cidade e mobilizaram, principalmente uma elite industrial que vai organizar uma série de eventos que marcaram a cidade. Sobre as ressonâncias provocadas pelas celebrações do centenário de Joinville e o as intenções de deixar em segundo plano as fissuras da Campanha de Nacionalização Silva (2008, p.110) sublinha, Em Joinville, num cenário contrastante, os discursos marcados por inúmeros significados iam compondo um bloco com camadas de diferentes temporalidades entrecruzavam histórias, achatando, entre a temporalidade da colonização e o tempo de festejar, algo que podia ser menos lembrado, ou seja, o período recente da Nacionalização. A formação dessas camadas de temporalidade foi aos poucos sendo composta, amalgamada, por pessoas que se sentiam pertencentes àquela história, especialmente coordenadas por um grupo que, numa perspectiva genealógica, apostava no sentido do passado para dar continuidade à grandeza da história da cidade.



Embora o centenário de colonização da cidade ofertasse motivos de sobra para comemorar um passado é preciso considerar que os esforços para selecionar o passado a ser celebrado ficaram bastante evidentes, onde o “mito do imigrante herói pioneiro” recebeu investimentos de todas as ordens. A organização dos adeptos das religiões mediúnicas em Joinville evidencia a disputa presente em meio ao campo religioso em Joinville, que é composta pela oferta de serviços religiosos, pela defesa de um capital simbólico, pela publicação de estatutos que dão sustentação legal a essas casas e pela mobilização de um grupo sensível a essas práticas. Além do peso da palavra que ganha forma e corpo por meio das leis brasileiras que deliberam sobre a exposição e a visibilidade dessas práticas religiosas é preciso considerar, ainda, o peso da prática de vigilância e controle que circulava na cidade.



Experiências religiosas compondo a pauta da memória da cidade



Os preparativos e a celebração do centenário da cidade, comemorado em 1851, reflete uma série de expectativas de um seleto grupo composto por membros da elite 402
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comercial e industrial da cidade. Coube ao enredo elaborado para esta comemoração ressaltar as contribuições do imigrante, alemão, que alcançou a condição narrativa de herói pioneiro. Essas narrativas construídas especialmente por ocasião do aniversário de cem anos de fundação oficial de Joinville, entre outros fenômenos, produziram um enquadramento de todas as nacionalidades que imigraram para a cidade, durante o século XIX, a uma única categoria: o alemão. A grande festa de comemoração dos cem anos de fundação de Joinville alcançou diferentes contextos. Ocorreram desfiles de atletas, de sociedades e clubes de caça e tiro, de personagens que representassem esse passado selecionado para ser contato. Nasce, com toda essa comoção e mobilização, um desejo de materializar essa narrativa. Nesse sentido, foram coletados objetos e documentos que pudessem dar conta de sustentar e dar corpo a essa história. Como uma ressonância direta desse desejo de memória, sem esforço para esconder toda e qualquer operação de seletividade, nasce a primeira instituição dedicada a contar a história da cidade, nasce o Museu Nacional de Imigração e Colonização. O Museu Nacional de Imigração e Colonização que foi criado na década de 1950222, abrindo a público somente em dezembro de 1961, carrega em sua história institucional uma curiosa ação interpretativa do seu ato de criação. Faz menção ao processo de colonização e a imigração dirigida ao Sul do Brasil, entretanto acaba sendo muito específico. Assenta suas narrativas apenas na história local, privilegiando a colonização de Joinville e as memórias dos imigrantes que nesta cidade se instalaram. Materializam-se neste espaço, durante muitas décadas, as narrativas trazidas à baila na ocasião das comemorações do centenário da cidade. Os responsáveis por traçar essa trajetória de atuação deste museu e este percurso narrativo compõem uma comissão de voluntários que receberam a incumbência de implantar efetivamente o museu. A comissão foi nomeada pelo então prefeito da cidade Helmut Fallgatter em março de 1961, com o aval do Ministério da Educação e Cultura responsável oficial pela instituição. Na ocasião foi assinado um



222



Criado por meio da Lei Federal nº 3.188 de 02 de julho de 1957, assinada pelo então presidente Juscelino Kubitschek coube ao Museu Nacional de Imigração e Colonização, conforme consta em seu ato de criação em seus artigos 1 e 2, a incumbência de recolher artefatos culturais, documentação e publicações relacionadas ao processo histórico da imigração no Sul do país.
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convênio entre a Prefeitura Municipal de Joinville e o Ministério da Educação e Cultura que abriu brecha para a atuação desta comissão. Coube a este grupo, composto por uma elite detentora de capital intelectual e financeiro, a coleta e a aquisição do acervo museológico desta instituição. Muitos membros desta mesma comissão, por sustentarem o título de historiadores (autodidatas), passaram a atuar na constituição de outros espaços de memória da cidade, a exemplo do Museu Arqueológico de Sambaqui e do Arquivo Histórico. Assim, a narrativa que valorizava o pioneirismo do imigrante alemão e as memórias deste seleto grupo que colonizou a cidade estava seguramente salvaguardada. Entre os que compunham a primeira formação da referida comissão estão Carlos Ficker e Adolfo Bernardo Schneider, ambos historiadores autodidatas e obstinados por recolher, guardar e compor narrativas históricas oficiais de Joinville. Um desentendimento entre esses dois membros forçou a saída da comissão de Adolfo Bernardo Schneider, que continuou sua quase obstinada busca por documentos relacionados a cidade e passou a dedicar seus esforços para a criação do Arquivo Histórico de Joinville223. Adolfo B. Schneider era joinvilense de nascimento224 e membro de uma família de imigrantes. Autor de centenas de artigos publicados na imprensa local e mais de 20 livros dedicados direta ou indiretamente a história da cidade. Conforme consta em matéria publicada em um periódico local 225 a atividade de reunião e guarda de documentos realizada por este pesquisador foi crucial na definição daquilo que merecia ou precisava ser salvaguardado. A publicação anuncia os interesses deste historiador despertados por ocasião do centenário, bem como anuncia seu transito como pesquisador e a direção de seus contatos. Registra a matéria: Adolfo Schneider conta que o interesse pela história de Joinville surgiu a partir do centenário de fundação da cidade, em 1951. Como todo joinvilense da época, ele assistiu durante a segunda guerra a proibição do uso do idioma alemão e o fechamento de escolas e de jornais, na tentativa - vã - de erradicar a cultura alemã no País. Em seguida, durante os festejos do centenário, observou que as lojas colocavam nas vitrines apenas árvores genealógicas para retratar a história da cidade e se deu conta de que, aos poucos, a cultura de sua terra estava desaparecendo. A partir daí, todo o seu tempo livre foi dedicado a conhecer melhor o lugar onde nasceu. "Logo depois do jantar eu subia (para o segundo andar de sua casa) e sentava na velha remington para fazer a correspondência para a 223



O Arquivo Histórico de Joinville foi criado por meio da lei municipal n° 1.182, no ano de 1972. Adolfo Bernardo Schneider nasceu em 1906 e morreu em 2001, aos 94 anos. 225 Jornal A Notícia 10/01/1999. 224
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Alemanha, Noruega, Suíça, Rio, Bahia... Onde eu esperava encontrar alguma notícia sobre Joinville", conta.



Assim, por meio da iniciativa deste pesquisador autodidata, sem domínio de métodos da arquivologia, mas com claro objetivo expresso em suas operações de seletividade é que o senhor Adolfo B. Schneider compôs boa parte do acervo que hoje pertence ao Arquivo Histórico de Joinville. Não são raros os pesquisadores que recorrem aquela instituição se depararem com três e até quatro fotocópias de uma mesmo documento, e até mesmo uma cópia datilografada. Bem como, também é comum o acesso a algum documento sem registro ou procedência. Além daqueles que estão única e exclusivamente publicados em alemão e sem tradução226. Frente a essas condições cabe aqui questionar que tipo de documentos eram guardados? Quem tinha acesso a esses documentos, uma vez que estavam em alemão e não estão traduzidos? Esses questionamentos foram trazidos a tona na condição de experiência da pesquisa que subsidia esse texto. Em uma diligência de pesquisa feita ao Arquivo Histórico de Joinville me deparei com uma série de recortes de jornal, de um periódico que circulava na Alemanha, em Nuremberg, cujo título é: Macumba227. Trata-se de uma série de matérias que relatam as incursões de um jornalista chamado Paul Von Gregor pelas cidades de São Paulo e Rio de Janeiro. Este jornalista se dedicou a contar em suas matérias todos os segredos, impressões e interpretações resultantes de seu percurso em espaços sagrados dedicados ao desenvolvimento da perigosa magia negra. Em uma dessas publicações nos deparamos com o seguinte conteúdo: Macumba: Um relato sobre a magia negra no Brasil A América do Sul é atormentada por uma doença em curso. Principalmente o Brasil é palco da magia negra. As igrejas do país são impotentes diante da magia perigosa da macumba. Grandes seitas secretas permeiam as cidades de São Paulo e do Rio de Janeiro, com milhares de habitantes. Os exemplos trazidos pelo nosso relato não são fantasias de uma pessoa ardente em febre. Essa misteriosa magia oriunda da selva existe tanto quanto as pessoas, nos destinos das quais ela interfere e tanto pode ser fatal, quanto benéfica. O



226



O quadro relatado, foi em grande medida alterado, graças a atuação de um corpo técnico que passou a atuar diretamente nas condições de acondicionamento, classificação e disponibilização e comunicação do acervo. 227 O acesso a este conteúdo se deu por meio da tradução realizada pela tradutora Helena Remina Richlin.
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negro Alfredo é um dos macumbeiros dotados de estranhas forças hipnóticas.228



O conteúdo presente no trecho desta publicação nos provoca a refletir sobre a imagem que se cria do Brasil e de suas práticas culturais nas regiões onde esse texto alcançava. O texto classifica essas práticas religiosas como práticas nocivas, uma enfermidade que toma conta da América Latina, onde as igrejas não conseguem alcançar, coibir e tornam-se impotentes frente a este perigo. Ao afirmar que seus relatos não são fantasiosos e ao apontar, inclusive, um dos detentores desta sabedoria que mobilizam essas “forças hipnóticas” o autor tendenciosamente se posiciona ao centro de uma leitura combativa embalada por princípios brancos, europeus, cristão e ocidental. Para além da força da mensagem do texto nos cabe pensar como esses recortes chegaram a Joinville. Mais ainda, porquê esses recorte com este conteúdo em alemão e sem tradução foram selecionados para compor o acervo do Arquivo Histórico da cidade, sendo este um espaço dedicado a gestão documental relacionada à história local. É fato, como já registramos, que muitos documentos integrados ao acervo desta instituição deram entrada por meio do trabalho empreendido pelo Sr. Adolfo B. Schneider. Entre esses documentos estão registros de terras, mapas, periódicos, passaportes, cartas e outras correspondências trocadas entre familiares e amigos de pessoas que moravam aqui com aqueles que haviam ficado na Europa, principalmente na Alemanha. Esse quadro nos ajuda a compreender a presença desses conteúdos circulando em Joinville, por outro lado esse quadro também nos permite pensar a importância de guardar tais conteúdos que não estão diretamente ligados a cidade. Essa operação de seletividade supera o desejo de compor a história local e rememorar o passado. A guarda deste conteúdo e a permanência dele no acervo desta instituição esbarram no compartilhamento de informações deste fenômeno situado e produzido no Brasil, esbarra nos movimentos de fortalecimento provocados pelos congressos de espiritismo de umbanda realizados em âmbito local e nacional e esbarra nas publicações, cada vez mais freqüentes, de estatutos dos centros espíritas na cidade. Frente a este campo que se apresenta cada vez mais plural e que nos seduz a empreender esses questionamentos, 228



assenta-os nas rupturas,



nas tensões,



O ano de publicação dessas matérias é 1961. Não foi possível identificar o nome do periódico.
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reapropriações e resignificações que envolvem estas práticas religiosas e as fronteiras estabelecidas entre estas práticas, é preciso sublinhar que nessas tênues fronteiras, a fé tem ressonâncias e essas ressonâncias são polifônicas.
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UMA EXPERIÊNCIA DE PIBID: A CULTURA AFRICANA A PARTIR DE INFLUÊNCIAS DO CANDOMBLÉ Beatriz Rengel* Julio Cesar Vieira** Pedro Romão Mickucz*** Gerson Machado**** Resumo As disposições que suscitaram o empreendimento da lei 10.639/03 provocaram distintas discussões acerca da abordagem pelas quais o docente assumiria ao traduzir uma afroeducação no empenho das temáticas curriculares na prática pedagógica. Sustentados pela pertinência plausível do tema, bem como a insipiência de materiais de caráter pedagógico até então produzidos, despertaram e deram voz a necessidade de se desenvolver projetos de ensino que fizessem valer a pluralidade cultural que enseja a relação África e Brasil. Nesse sentido, o Programa Institucional de Bolsas de Iniciação à Docência (Pibid), em seu sub-projeto de História, atuante na Escola Municipal Prof. João Bernardino da Silveira Jr., desenvolveu com uma turma de sétimo ano intervenções acerca das manifestações culturais e religiosas, com enfoque no Candomblé. As atividades promovidas como oficina de criação e análise, possibilitaram os estudantes traduzir as relações por vezes sutis e outras tantas explícitas entre o Candomblé e outras manifestações de religiosidades demonstrando seu lugar na cultura brasileira.



Palavras chaves: Pibid História, Cultura Afro-brasileira, Religião



Introdução O Programa Institucional de Bolsas de Iniciação à Docência (Pibid) iniciou sua segunda edição no ano de 2014. Os acadêmicos deste trabalho fazem parte do subprojeto de História e atuam na Escola Municipal Prof. João Bernardino da Silveira Junior, localizada na Rua João Costa Junior, nº 1410, no bairro João Costa, da cidade de Joinville, na região norte do estado de Santa Catarina. A ideia de inserir no projeto semestral atividades articuladas com a cultura afrobrasileira iniciou-se com o coordenador do subprojeto, na qual o esboço inicial seria trabalhar com as religiões afro-brasileiras nas escolas (Candomblé e Umbanda, especialmente). Optamos por trabalhar o Candomblé, entrementes, considerando que a escola se localiza próxima a Comunidade Católica Arca da Aliança (uma do curso de Licenciatura em História (3º ano) pela Universidade da Região de Joinville – UNIVILLE e bolsista do Programa Institucional de Iniciação à Docência – PIBID. Contato: [email protected]. ** Graduando do curso de Licenciatura em História (3º ano) pela Universidade da Região de Joinville – UNIVILLE e bolsista do Programa Institucional de Iniciação à Docência – PIBID. *** Formado em História pela Universidade da Região de Joinville – UNIVILLE, supervisor do Programa Institucional de Iniciação à Docência – PIBID. Contato: [email protected]. **** Doutor em História pela UFSC, Coordenador de Área do PIBID, Professor Univille, Educador Museu Sambaqui. Contato: [email protected]. *Graduanda
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comunidade de vida e de grande influência na cidade e principalmente nas proximidades) ficamos receosos de trabalhar a temática e gerar conflito com os pais. Nesse sentido, optamos por trabalhar de maneira pela qual abordaríamos suas estruturas culturais e o sincretismo entre as duas religiões, para assim alcançar os estudantes sem que da experiência fossem gerados problemas de maior expressão para o corpo escolar. O nosso objetivo fora caracterizar o contexto histórico de surgimento do Candomblé no século XIX e do negro em uma sociedade escravocrata, além de conceituar sincretismo religioso a partir da comparação iconográfica entre os santos e os orixás podendo, assim, promover através de intervenção artística a representação dos orixás do Candomblé em abayomis (bonecas de nós), considerando os elementos característicos e a simbologia de cada orixá. As propostas apresentadas foram subsidiadas pelas reformulações curriculares que inseriram a temática afro-brasileira, incluindo seu caráter patrimonial, nas instituições escolares, como a Lei Federal 10.639/2003 na qual são inferidas que



§ 1º - O conteúdo programático [...] incluirá o estudo da História da África e dos Africanos, a luta dos negros no Brasil, a cultura negra brasileira e o negro na formação da sociedade nacional, resgatando a contribuição do povo negro nas áreas social, econômica e política pertinentes à História do Brasil. (Parágrafo primeiro. Lei Federal 10.639/03)



Para além, fomos motivados pelas mobilizações que competem ao exercício docente nas abordagens reflexivas e problematizadoras do processo de formação educacional. Inserindo, para tanto, propostas de novas percepções e olhares nos discursos, por vezes equívocos, que percorrem as vivências dos educandos na construção de identidades, sejam elas particulares ou comunitárias. Acerca destes processos de formação educacional, Santos designa que Os professores, importantes atores neste processo, passam a mobilizar saberes construídos em diferentes espaços e fruto de múltiplas experiências – de vida, de formação e profissional, entre outras. Tudo isso engedra processos de reflexão sobre as experiências de formação anteriormente vivenciadas, assim como possibilita novas e diversificadas experiências formativas. (SANTOS, 2013, p.61)



As experiências compartilhadas nas páginas seguintes são fruto do transcurso de formação docente e que carregam em si vastas acepções das vivências em salade-aula e exteriormente a ela, experimentadas pelos acadêmicos participantes do 410
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Pibid. Denotam ainda os diálogos construídos no cerne acadêmico, frente aos embates ou inclusões comuns a cada um dos cenários encontrados na dinâmica educacional. São experiências de contribuição formativa no âmbito profissional e pessoal de cada um dos envolvidos, com valor singular e de análise insaciável. Neste momento, portanto, compartilhamos os relatos de experiência, em seu âmbito formativo e metodológico, embora as reminiscências ecoadas deste trabalho ainda soem por tempo indeterminado. Procedimentos Metodológicos e a Atividade Iniciamos as aulas trazendo alguns aspectos culturais trazidos pelas diversas nações africanas ao decorrer dos processos de tráfico e escravidão destas comunidades, utilizamos temáticas como culinária e música (Incluindo-se nestes elementos característicos do maracatu, do afoxé, do frevo e da capoeira). Utilizando primeiramente de uma abordagem expositiva e dialogada, fazendo uso de expressivos recursos iconográficos e disponibilizado aos estudantes tudo o que fora dialogado em sala para acesso e consulta nos aparelhos tablets



229



. Foram expostos aos



estudantes neste momento as manifestações culturais e religiosas (Com enfoque ao Candomblé, objeto de pesquisa) que permearam, ainda que sob rígida perseguição, as sociabilizações fomentadas no Brasil durante as décadas de escravidão negra. Neste contexto, Nascimento afirma [...] que dentre as manifestações da religiosidade de matriz africana no Brasil destaca-se o Candomblé, culto dos orixás de origem familiar e totêmica (é qualquer objeto, animal ou planta que seja cultuado como Deus ou equivalente por uma sociedade organizada em torno de um símbolo ou por uma religião) que também é praticada em países como Uruguai, Argentina e Venezuela. A religião que tem por base a “anima” (alma) da natureza, sendo portanto chamada de anímica, foi desenvolvida no Brasil a partir do conhecimento de sacerdotes africanos que foram escravizados e trazidos da África para o Brasil juntamente com seus orixás, sua cultura e seus dialetos entre 1549 e 1888. (NASCIMENTO, 2010, p.934-935)



Fora optado por trabalhar em forma de oficina com as abayomis pela sua história e importância na vida das crianças negras no século XIX, história essa contada aos alunos, onde estes assinalaram que nunca haviam ouvido. Ao conhecer as origens que caracterizam as bonecas, fora possível desenvolver as primeiras
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O uso de aparelhos tablets entregues aos estudantes no início de ano letivo pertence a proposta prevista pela Secretaria de Educação da Prefeitura de Joinville entre os anos de 2014/2015 na rede municipal de ensino
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aproximações que subsidiaram a experiência pedagógica com os orixás do Candomblé. Optamos por trabalhar orixás que tivessem como sincretismo santos católicos mais conhecidos pelos estudantes, a fim de que estes pudessem desenvolver diálogos de relação mais facilmente. Os orixás e seus respectivos santos: Ogum, sincretizado por São Jorge; Oxum, sincretizada pela Nossa Senhora Aparecida; Iemanjá, sincretizada pela Nossa Senhora dos Navegantes; Oxalá sincretizado por Deus/Jesus Cristo e por fim, Ewá sincretizada por Santa Luzia. Muitas das histórias que contam a vida e os milagres dos santos católicos eram prontamente conhecidas pelos estudantes, fruto da forte expressão católica presente no cerne das famílias e que permeiam as vivências já na infância. Quando desconheciam suas histórias, ao menos reconheciam os nomes e atribuições de cada santo apresentado pela compilação iconográfica. O mesmo processo fora diferenciado na exposição de representações de orixás, na qual o desconhecimento de quaisquer referências foi expressivo. Excetuando-se apenas a figura de Iemanjá, reconhecida por alguns dos estudantes como referência a santidade cultuada com flores e pedidos a cada passagem de ano. Resultados Os resultados alcançados com a experiência pedagógica foram largamente ampliados em relação aos intentes primeiros que permearam nossos planejamentos. A participação, dedicação e a compreensão dos estudantes em um processo de desmistificação do Candomblé tratado pejorativamente como macumba, foram singulares. Para além, a discussão que empenharam como sendo uma religião que deveria ser discutida em sala para o conhecimento e aprendizado foram a bonificação que os docentes em formação não planejaram receber. A fotografia apresenta nosso primeiro dia com os estudantes, onde abordamos a cultura afro-brasileira em caráter introdutório, trouxemos textos e recursos iconográficos para contextualizá-los acerca da vinda dos negros para o Brasil e a bagagem cultural que se enraizou com a vinda deles. Neste momento foram traçados os primeiros diálogos e as primeiras inquietações surgiram na imagem de braços levantados a cada nova exposição que mostrasse as relações de poderio e submissão entre europeus e africanos arquitetadas no Brasil, as relações hierárquicas



412



Anais do IV Simpósio do GT História das Religiões e das Religiosidades da Associação Nacional de História Regional Sul (GTHRR-ANPUH) – Religiões, Religiosidades e Patrimônio Cultural - ISSN 2359-6996.



encontradas nos cernes comunitários destes povos e nos vínculos de linguagem e resistência que caracterizam a cultura afro-brasileira, como o idioma tratado abordado por Lopes. Um dos traços mais visíveis da africanidade no Brasil e em outros países da Diáspora verifica-se no léxico das línguas europeias aqui faladas. [...]No Brasil, a predominância é das línguas do grupo banto, notadamente o quicongo, o quimbundo e o umbundo. Desses idiomas africanos, comprovadamente, ficaram-nos palavras do dia a dia, como, por exemplo, "caçula", "camundongo", "candomblé", "carimbo", "cochicho", "fofoca", "macumba", "quitanda", "quiabo", "samba", "sunga", "umbanda" e milhares de outras. Das línguas do oeste africano, ficaram notadamente as terminologias do candomblé, como "orixá", "axé " , "agogó" etc.; e não só do iorubá quanto do ewe-fon (ou jeje), tais como "abaçá", "amaci", "aguidavi", "rum", "rumpl" etc. (LOPES, 2008, p. 89) FOTO 1 ─ Primeira etapa da experiência com introdução ao tema



Fonte: Elaborado pelos autores



No segundo momento, apresentado pelas fotografias, fora realizado o segundo dia de trabalho com os alunos com o início da oficina de confecção das bonecas de nós, com duração de quatro aulas. Como a disciplina de História possuía duas aulas faixas fora emprestado duas aulas faixas da professora de Português, que nos cedeu prontamente e nos auxiliou a atender os alunos. Observamos os alunos medindo, cortando, fazendo os nós, as roupas e os adornos de cada boneca. Organizados em
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trios, cada grupo tornara-se responsável por um orixá e deveria confeccionar três abayomis desse orixá. Os materiais necessários, como tecios, missangas e demais adornos foram levados pelos acadêmicos para que os estudantes pudessem trabalhar em sala. FOTO 2 ─ Oficina de confecção das bonecas de nós



Fonte: Elaborado pelos autores FOTO 3 ─ Estudantes medindo tecidos na oficina pedagógica



Fonte: Elaborado pelos autores
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FOTO 4 ─ Oficina de confecção



FOTO 5 ─ Oficina de confecção



Fonte: Elaborado pelos autores



Fonte: Elaborado pelos autores



Ao fim, solicitamos aos grupos que levassem suas bonecas e apresentassem para a sala, contando a história desse orixá representado nas bonecas. Nessa etapa fomos defrontados com nosso primeiro e único impasse. Esperávamos que houvesse resistência dos pais, no entanto até aquele momento não havíamos recebido nenhuma resistência. Previamente as apresentações dos grupos uma estudante apresentou ao professor supervisor uma carta escrita pela mãe impedindo que a filha participasse da atividade. No texto percebe-se o descontentamento da mãe em favor de um professor de História abordar elementos da religião do Candomblé ao lugar de outros aspectos culturais, ocultando que estes também haviam sido abordados e que a filha não poderia apresentar seu trabalho, devendo ao professor encontrar uma maneira



alternativa



na



avaliação



da



estudante.
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FOTO 6 ─ Carta entregue ao professor



Fonte: Elaborado pelos autores



Em retorno fora enviado um convite ao comparecimento da mãe na escola para conversar com o professor supervisor, com os bolsistas do Programa e direção escolar, esta última que nos entregara o maior apoio e incentivo para desenvolver o projeto. Até o momento em que fora concluída a experiência pedagógica nenhum representante da estudante compareceu na instituição escolar. A estudante, por sua vez, pedira desculpas pelos pais a impedirem de apresentar o trabalho que já havia sido concluído. Todavia durante a apresentação do grupo que participara podemos observar a estudante estimulando as colegas a incluir informações que haviam passado despercebidas. Os demais grupos apresentaram seus orixás e em todas as apresentações perguntávamos se o que foi discutido em sala fora irrelevante, se o orixá tema de pesquisa possuía aspectos negativos e a opinião geral acerca a atividade. Em suma, todos os grupos discorreram alegando que seus orixás eram “bons”, salientando ainda
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que muitos possuíam atribuições semelhantes aos santos na igreja Católica e que gostaram da atividade e do tema. Ao ser questionada aceca da validade da atividade uma estudante comentara que havia gostado da experiência e que era um aprendizado que não veria em outra disciplina. Para além, argumentou que caso algum dia viesse a conversar com uma pessoa praticante do Candomblé, teria o que falar sobre o tema e não soaria ignorante. Salientou ainda que estava esclarecido que as intenções propostas não visavam a conversão religiosa dos estudantes e sim a aprendizagem de aspectos religiosos e culturais que interagem com uma esfera que transgrede o espaço de culto. FOTO 7 ─ Apresentação dos resultados da oficina



Fonte: Elaborado pelos autores



Uma classe de 35 crianças, com média de 12 anos, nos reafirmou os motivos que nos levaram a cursar História, as motivações que levam alguém ao ofício do ensino em estruturas sociais pouco incentivadoras, pois quando um aluno aprende algo que levará para a vida, que colocará em prática podemos nos orgulhar uma vez que nosso objetivo foi alcançado e o nosso trabalho foi bem realizado.
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Considerações Finais Ao visualizarmos o panorama pelas quais foram constituídas as intervenções e discussões desde seu protótipo, torna-se razoável perceber as validações que permeiam atividades como a que fora organizada. Entrementes os receios múltiplos que necessariamente acompanham as primeiras experiências da vivência docente, acompanhada pelo emprego de uma temática que ainda se defronta com resistências das mais distintas no cerne escolar e na comunidade circundante, vê-se o quão sucedido torna-se uma abordagem que sobreponha o alcance do interesse estudantil. Para tanto, estas atividades devem ser articuladas tendo como medida os perfis que se manifestam em cada grupo escolar particular. Ao analisar o espaço e os grupos que o ocupam, sob a óptica de sensibilidades que caracterizam o projeto docente, serão reveladas as oportunidades de intervenções que poderão ser intermediadas tendo em vista projetos como o relatado. Assim, ao compreendermos a intrínseca influência de uma comunidade que se caracterize cristã, as abordagens e metodologias devem considerar estas identidades, a fim de promover aproximações, em contrapartida, a afrontes e resistências. A abordagem assumida ao longo das intervenções teve como propósito aproximar a temática aos estudantes de uma classe de sexto ano. Assim sendo, apresentar propostas que transitam entre as análises teóricas acerca do Candomblé e de suas reminiscências como estrutura religiosa e cultural, como também incluir nesse processo intervenções artísticas que inspirassem o diálogo pedagógico com estes estudantes. Claramente estas escolhas metodológicas não esgotam as possibilidades de intervenção nas condições características apresentadas, ao revés, insinuam caminhos de ensino e aprendizagem em vigente metamorfose e que constam para tanto com arquiteturas pedagógicas que se ascendem em favor do compartilhamento de experiências. Ao ouvir os relatos finais dos estudantes acerca das atividades e dos conhecimentos apreendidos, torna-se perceptível o caráter agregador comum ao conhecimento de um objeto que primeiramente se apresenta irreconhecível em termos que não correspondem a sua realidade. Em discursos libertos de quaisquer discriminações, os estudantes pontuaram a relevância da aproximação destes lugares
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de fala e salientaram a proeminência do conhecimento de práticas religiosas e culturais de origem africana como objeto de estudo acerca dos movimentos de resistência e identidade que caracterizaram os transcursos de escravidão e abolição no âmbito nacional. Em contrapartida, foram esclarecidos distintos elementos que constituem as diversas vertentes do Candomblé, ao serem apresentadas as designações dos orixás e suas atribuições nesses espaços religiosos ao pontuar, por exemplo, as características maternas de orixás mulheres ou o espectro guerreiro de outras divindades. Sumariamente a experiência pedagógica demonstrou a relevância de programas de iniciação docente na formação acadêmica como o Pibid, traçando aproximações na formação universitária com os espaços escolares e dialogando com temáticas que apesar de serem previstas por legislações curriculares, não raro permanecem as margens do protagonismo curricular. Para além, as competências desenvolvidas na participação do Programa interagem em medida singular na construção da identidade docente aos acadêmicos e contribuem ao âmbito escolar no envolvimento nos processos de aprendizagens projetados a todos e a cada um dos estudantes.
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