RELIGIOES
NA AMAZONI

Diego Omar da Silveira

Clarice Bianchezzi

Marcos Vinicius de Freitas Reis
Adriano Magalhdes Tendério






Governo do Estado do Amazonas

Wilson Miranda Lima
Governador

Universidade do Estado do Amazonas

Cleinaldo Almeida Costa
Reitor

Cleto Cavalcante de Souza Leal
Vice-reitor

editora UEA

Maristela Barbosa Silveira e Silva
Diretora

Maria do Perpétuo Socorro Monteiro de Freitas
Secretaria Executiva

Sindia Siqueira
Editora Executiva

Samara Nina
Producao Editorial

Maristela Barbosa Silveira e Silva (Presidente)
Allison Marcos Leao da Silva

Isolda Prado de Negreiros Nogueira Maduro
Izaura Rodrigues Nascimento

Jair Max Furtunato Maia

Mario Marques Trilha Neto

Maria Clara Silva Forsberg

Rodrigo Choji de Freitas

Conselho Editorial



Associacao Brasileira de Histéria das Religioes (ABHR)

Diego Omar da Silveira
Presidente

Ana Luiza Gouvéa Neto
Secretario Geral

Bruna Marques
Secretaria de Divulgacao

Em vacancia
Tesoureiro

Marcus Vinicius Freitas Reis
Coordenador Regional Norte (2017-2019)

Comité Cientifico do I Simpoé6sio Norte da ABHR
Agueda Bittencourt (UNICAMP)

Andrius Noronha Estevam (UNIFAP)

José Camilo Ramos (UEA)

Douglas Mota Xavier de Lima (UFOPA)
Eduardo Paegle IFRR)

Elisangela Maciel Soares (UNINORTE)
Fabio Py Murta de Almeida (UENF e Plura)
Geérgia Pereira Lima (UFAC)

Gleidys Meyre da Silva Maia (UEA)
Gustavo Soldati Reis (UEPA)

Irinéia Franco (UFAL)

Julio Claudio da Silva (UEA)

Kachia Techio (UNIR)

Manoel Ribeiro Moraes (UEPA)

Marcos Silva (FURB)

Maria Audirene Cordeiro (UFAM)

Marilina Oliveira Bessa Serra Pinto (UFAM)
Monalisa Pavonne Oliveira (UFRR)

Mbobnica Xavier de Medeiros (UEA)
Raymundo Heraldo Maués (UFPA/ UEPA)
Renilda Aparecida Costa (UFAM)

Sérgio R. Coutinho (UPIS-DF)

Taissa Tavernard de Luca (UEPA)

Victor Leandro da Silva (UEA)



]
il

RELIGIOESFRONTE
RASEIDENTIDADES
NA AMAZONIA

" Diego Omar da Silveira
Clarice Bianchezzi
z Marcos Vinicius de Freitas Reis
Adriano Magalhdes Tendrio




Diego Omar da Silveira
Capa

Gabriel Ferreira
Foto da Capa

Paulo de Carvalho
Projeto Grafico e edigao eletronica

Esta obra estd licenciada com uma licenca Criative-
@ @@@ -Commons  AtribuigdoNaoComercial-Compartilhal-
gual 4.0 Internacional.

Os textos aqui publicados sdo de responsabilidade dos organizadores e res-
pectivos autores.

Ficha catalografica elaborada pelo Sistema Integrado de Bibliotecas da Universidade
do Estado do Amazonas

Religides, fronteiras e identidades na Amazonia / Diego Omar da
Silveira [et al.]. (org.) - Manaus, AM: Editora UEA, 2020.
184 p.: il., color.; 15X21 cm.

R382
2020

ISBN 978-65-87214-01-6

Inclui referéncias bibliogréficas

1. Religido. 2. Estudo. 3. Histéria. I. Silveira, Diego Omar da. II.
Titulo.

CDU 1997 - 2-9(811)

Bibliotecaria responsavel Jeane Macelino Galves CRB 11/463

Editora afiliada:

editoraUEA

Av. Djalma Batista, 3878 — Flores | Manaus — AM — Brasil
CEP 69050-010 | +55 92 36784463
editora.uea.edu.br | editora@uea.edu.br



SUMARIO

10
APRESENTACAO

Os organizadores

14
1. PENTECOSTALISMO E POS-MODERNIDADE:
IMPLICACOES SOCIOLOGICAS ENTRE DOIS CONCEITOS

Donizete Rodrigues

33

2."DO SENHOR E A TERRA": UMA ANALISE SOBRE O

RETORNO DAS DENOMINACOES PENTECOSTAIS NAS
OCUPACOES DE TERRAS EM MANAUS

Fanuel Santos

52
3. O DIALOGO INTER-RELIGIOSO E AS UNIVERSIDADES

Marilina Conceigao Oliveira Bessa Serra Pinto

65
4. DIALOGOS COM O SAGRADO NO AMAZONAS: O
PENTECOSTALISMO COMO MEDIACAO NO PROCESSO DE
SUPERACAO DA INTOLERANCIA RELIGIOSA

Liliane Costa de Oliveira

86
5. A RELACAO DO ESTADO LAICO E AS RELIGIOES:
SUBSIDIOS E PERSPECTIVAS PARA O ENSINO RELIGIOSO

Rosangela Siqueira da Silva



102
6. A FORMACAO DO PROFESSOR DE ENSINO RELIGIOSO
NO CONTEXTO BRASILEIRO CONTEMPORANEO

Victor A. Pinheiro Cantuario e Marcos Vinicius de Freitas Reis

125
7. ASSOCIACOES RELIGIOSAS DE LEIGOS NO PERIODO
COLONIAL - POSSIBILIDADES DE ESTUDO E PESQUISA: O
CASO DAS IRMANDADES DO SANTISSIMO SACRAMENTO

Monalisa Pavonne Oliveira

152
8. MUDANCAS DA PASTORAL INDIGENA DO BRASIL
Egydio Schwade

170
9. O CRISTIANISMO E A IGREJA MEDIEVAL NO DISCURSO
FILMICO: ASPECTOS DO MEDIEVALISMO
NO CINEMA

Douglas Mota Xavier de Lima

182
SOBRE OS ORGANIZADORES

183
SOBRE OS AUTORES



Olhar abengoado
Yandrei Farias

Vencedora do Concurso de Fotografias: As Religides do
Norte, 2017



APRESENTACAO

O tema do I Simpédsio Norte da Associacdo Brasileira de His-
toria das ReligiGes, realizado na cidade de Parintins em 2017,
nasceu um ano antes, durante o evento internacional da
ABHR, em Floriandpolis. Naquela ocasiao, conseguimos pela
primeira vez aprofundar um sonho ja relativamente antigo: o
de completar o processo de efetivacio das regionais, formando
no Norte do pais um grupo mais ou menos organico de pes-
quisadores, dispostos a dialogar e criar espacos coletivos de

debate sobre os estudos da religido.

No curto espago de tempo que nos restava entre as
mesas redondas, grupos de trabalho e minicursos e oficinas,
conseguimos nos organizar em uma roda de conversas muitis-
simo frutifera, que reuniu novas e antigas geracoes de pesqui-
sadores, animados em torno de um campo de pesquisas cuja
relevancia continua a crescer na conjuntura atual do pais.
Lembramos com carinho das palavras de incentivo dos pro-
fessores decanos da ABHR — Sérgio e Mundicarmo Ferreti,
do Maranhao — que viam com entusiasmo a possibilidade de
realizarmos na Amazonia um evento da Associacido que eles
ajudaram a criar e a consolidar. Apoios vinham também do
Acre, de Rondonia, Roraima, Amazonas, Para e Amapa, o que

certamente animou nossa tarefa.

O objetivo foi produzir um grande inventario da pro-
ducao académica e da situacdo atual do campo religioso na
Regiao Norte e, nessa perspectiva, nos empenhamos para
trazer a Universidade do Estado do Amazonas, que veio a se-

diar o evento, pesquisadores capazes de apresentar um amplo
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painel dos desafios e possibilidades postos aos estudos (in-
ter-poli-transdisciplinares) da religido. Para dar conta de um
recorte tao amplo, foram propostos, ainda nessa reuniio, trés
eixos de discussio: religides, fronteiras e identidades. Estava
claro que tinhamos que ir além de uma sociologia/antropolo-
gia classica da religido na Amazonia, cuja baliza ainda per-
manecia demasiado cristocéntrica. E que deviamos problema-
tizar as fronteiras plasticas, mutantes, simbdlicas, bem como
as velhas e novas indentidades religiosas em torno das quais
as pertencas religiosas tém se (re)organizado nas capitais dos
estados, mas também em areas ribeirinhas e de floresta, em
reservas indigenas e outras comunidades tradicionais ama-

zonicas.

Dentro de certos limites, nossos objetivos foram al-
cancados. Mesmo sem o apoio das Fundacoes de Amparo a
Pesquisa, que viviam ainda sob forte impacto da crise dos anos
antelores, pesquisadores de varios estados estiveram presen-
tes em nosso encontro. Foram aproximadamente 150 traba-
lhos apresentados; uma conferéncia e nove mesas-redondas,
além de minicursos, oficinas e atividades culturais. Pudemos,
assim, entre os dias 29 de agosto e 01 de setembro de 2017,
trocar idelas e impressoes acerca de nossos projetos de pesqui-
sa, nos conhecermos melhor e costurar, a muitas maos, novos
sonhos e empreitadas. Tudo 1sso fez com que nosso esforco va-

lesse muito a pena.

O dltimo resultado desse nosso I Simpdsio Norte é
esse livro digital, que reuine a conferéncia ministrada pelo
professor Donizete Rodrigues e algumas colaboracoes dos pro-
fessores-pesquisadores palestrantes. Como néo foi possivel
reunir todos os trabalhos, procuramos arranjar os que estao

agora sendo publicados da forma mais logica possivel, de tal
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modo que a coletanea tenha alguma organicidade e que tam-
bém o leitor possa decidir sobre a ordem mais adequada na

leitura dos textos.

Apenas para contextualizar, recomendamos que se
leia cada capitulo tendo em mente que ele fo1 proposto como
um elemento para o debate, que 1a ao encontro de outros recor-
tes e perspectivas também presentes em cada uma das mesas-
redondas. Sendo assim, alguns trabalhos se complementam.
Do painel sobre dialogo inter-religioso estao aqui os textos das
professoras Marilina Serra Pinto e Liliane Costa de Oliveira;
do debate sobre Ensino Religioso e Laicidade, as contribuicées
de Rosangela Siqueira Silva e Marcos Vinicius Freitas Reis
(em parceria com Victor Cantuario); da mesa sobre Missoes, o
trabalho de Monalisa Pavonne Oliveira e um texto cedido pelo
indigenista Egydio Schwade. Os trabalhos de Fanuel Santos e
Douglas Mota Xavier de Lima restaram, respectivamente, das
mesas sobre os “600 anos de Reforma(s) Protestante(s) e suas
ressonancias no Brasil” e “O cristianismo entre a Antiguidade
e o0 Medievo” na perspectiva de pesquisadores que trabalham

na Amazonia

Esperamos que, de alguma forma, esse produto (ain-
da que lacunar) dos debates suscitados pela ABHR sobre a
Amazonia contribua para o melhor entendimento das dinami-
cas sociorreligiosas nessa regido do Brasil onde ainda ha tanto

a ser estudado. Desejamos a todos uma boa leitura.

Os organizadores
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Intercessao profética

Sandro da Cruz Martins



PENTECOSTALISMO E
POS-MODERNIDADE:

IMPLICACOES SOCIOLOGICAS ENTRE
DOIS CONCEITOS

Donizete Rodrigues



Introducao

Um tema que tem despertado o interesse académico, nomea-
damente de tedlogos, historiadores, antropélogos, socidlogos e
de especialistas em ciéncia das religiées (ou ciéncias da reli-
g130), é o papel da religido na sociedade contemporanea (BER-
GER, 1985), no contexto de um mundo reencantado, com mu-
dancas significativas no mercado de bens simbdélicos (na légica
de Pierre Bourdieu, 1986), marcado por uma individualizagao/
privatizacao da fé, desterritorializagao do espago sagrado, plu-
ralismo religioso (com novas e difusas praticas religiosas) e
pelo fenomeno do (neo)pentecostalismo, seja de matriz protes-
tante ou catoélica (RODRIGUES, 2017).

Ao participar desta coletanea, referente ao congresso
da ABHR Norte, a ideia que me ocorreu foi produzir um texto
onde pudesse expor, de forma melhor estruturada e sistemati-
zada, o que defendi oralmente na minha conferéncia de aber-
tura deste evento. Apoio-me, ainda, numa publicacao recente,
onde eu e o cientista da religido Saulo Baptista discutimos as
relacbes entre protestantismo e pentecostalismo com a moder-
nidade e pds-modernidade, respectivamente (RODRIGUES;
BAPTISTA, 2017). E pertinente realcar que a minha intencao
aquil é apenas discutir algumas implicagbes socioldgicas en-
tre pentecostalismo(s) e pés-modernidade que, dada a gran-
de complexidade do tema, merece analises interdisciplinares
mais extensas e aprofundadas.

De que falamos quando falamos de
(Neo)Pentecostalismo?

O pentecostalismo teve inicio quatro séculos depois do protes-
tantismo europeu (século XVI), mantendo a sua base teoldgi-
ca, mas trazendo uma nova forma de ser cristdo, uma nova
vivéncia religiosa. A origem do pentecostalismo de matriz pro-
testante, inserido num contexto mais amplo de revivalismo
religioso nos Estados Unidos (o Holiness Movement), esta di-
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retamente relacionada com um importante acontecimento re-
ligioso-espiritual: em 1901, em Topeka (Kansas), um grupo de
jovens estudantes e alguns docentes da escola biblica Bethel
College, ligada a igreja Metodista,! que estavam num retiro
espiritual,? receberam o baptismo no/do Espirito Santo e co-
mecaram a falar em linguas (glossolalia). Para os pentecos-
tais, este acontecimento reproduz, de certa forma, a descida
do Espirito Santo, no dia de Pentecostes, sobre os apdstolos e
seguidores de Jesus Cristo, a experiéncia relatada no Livro de
Atos 2:1-4® (ALBRECHT; HOWARD, 2014).

Surgido em 1901, inicialmente sob a lideranca do meto-
dista Charles Parham, o movimento pentecostal teve o seu apo-
geu em 1906, através do seu discipulo William Seymour (1870-
1922), um pastor negro, que ficou fortemente influenciado pela
experiéncia pentecostal. Seymour iniciou uma missao de rea-
vivamento numa pequena igreja localizada no nimero 312 de
Azusa Street, Los Angeles, e que teve um enorme crescimento e
expansao, principalmente entre negros e imigrantes hispanicos
pobres, discriminados pelas suas igrejas de origem, Metodista e
Batista (HOLLONWEGER, 1972; ROBECK, 2007).

1 O Metodismo, um ramo do Protestantismo, surgiu como um movimento
que procurava uma condicdo de cristdo perfeito. Para além da fase inicial
da conversao/justificagdo, também deveria existir uma procura pela san-
tificagdo, vivendo-se longe dos pecados e com uma vida o mais ascética
possivel (ROBECK; YONG, 2014).

2 O retiro é um evento especial para invocar o Espirito Santo. E um mo-
mento muito mistico: em fervorosa oracéo, algumas pessoas recebem o Es-
pirito Santo; prostradas de joelhos, comegam a tremer o corpo, as maos,
choram e falam em linguas — fenémeno denominado glossolalia; sdo mo-
mentos de forte e profunda emocido (RODRIGUES, 2014, 2016).

3 “E, cumprindo-se o dia de Pentecostes, estavam todos reunidos no mes-
mo lugar (...). E foram vistas, por eles, linguas repartidas, como que de
fogo, as quais pousaram sobre cada um deles. E todos foram cheios do
Espirito, e comecaram a falar noutras linguas”. Embora néo seja relevan-
te para o tema deste texto, é pertinente lembrar que existe uma impor-
tante discussio teoldgica, entre pentecostais e neopentecostais, sobre este
fenomeno espiritual: a questdo central é se o que aconteceu em Atos 2 fo1
glossolalia (linguas estranhas) ou xenolalia (falar lingua estrangeira sem
té-la estudado). Para uma melhor compreensao destas diferentes interpre-
tagoes teoldgicas, ver Saulo Baptista (2009) e Bernardo Campos (2016).
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Embora partilhando uma mesma base teoldgica, a sua
liberdade doutrinaria leva a que nao seja um movimento preso
a uma organizacao religiosa especifica, tal como sucede nou-
tras institui¢oes consideradas histoéricas-tradicionais, como é
o caso da Igreja Catolica, permitindo que mesmo sendo, desde
a sua origem, um movimento global, se possa adaptar mais
facilmente as especificidades culturais locais. Como disse Ca-
sanova (2001, p. 437), “Pentecostalism (...) 1s simultaneously
global and local”. Por isso, e corroborando a sua prépria dina-
mica, foram surgindo outras ondas pentecostais, culminando,
na década de 1960, no neo-pentecostalismo, de carater forte-
mente carismatico, com vasta utilizacao dos meios de comu-
nicacao de massa e enfatizando a teologia da prosperidade,
centrada na valoriza¢do do bem-estar material ANDERSON,
2004).

No pentecostalismo, ha dois carismas ou dons espe-
ciais: falar em linguas e cura divina. Carisma é um dom, é
um sinal da presenca/mensagem de Jesus Cristo: “Quem crer
e for batizado sera salvo... E estes sinais seguirao aos que cre-
rem: Em Meu nome expulsarao os demonios... falarao novas
linguas ... e pordo as maos sobre os enfermos e os curarao”’
(MARCOS, 16:16-18). Portanto, as suas grandes bases teologi-
cas sao: batismo no/do Espirito Santo, interpretado como uma
descida do Espirito sobre os crentes, e a cura divina, colocando
as maos sobre os doentes (cura pela imposi¢cao das maos).*

Nos Estados Unidos, na sua grande maioria, afro-a-
mericanos, imigrantes hispanicos e pessoas de classes baixas
se juntaram a este movimento religioso. Na verdade, o pente-
costalismo é muito apropriado para as necessidades das pes-
soas pobres; por 1sso, e ao contrario da (rica) Igreja Catodlica,

4 Ha uma corrente teoldgica, nomeadamente aplicada ao caso da Assem-
bleia de Deus, que acrescenta ainda uma terceira: a escatolégica. E uma
questdo pertinente, pois, para alguns estudiosos, isso permite distinguir,
de forma clara, o pentecostalismo classico do neopentecostalismo. Esta dis-
cussao é feita, entre outros, por Siepierski (2002).
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com uma teologia e uma pratica de igreja para os pobres, o
pentecostalismo é considerado como a igreja dos pobres.®

Quando falamos de pentecostalismo, de base protes-
tante, é necessario falar das Assembleias de Deus.

O caso das Assembleias de Deus: o pentecostalismo
institucionalizado

No inicio, o pentecostalismo néo estava organizado doutrina-
riamente. Havia, por isso, a necessidade de alguma organiza-
cao e, a partir de 1914, realizaram-se encontros formais entre
os diversos grupos pentecostais, a fim de estabelecer alguma
ordem doutrinaria e, assim, surgiu aquela que viria a ser a
maior denominacao pentecostal existente, as Assembleias de
Deus (POLOMA, 1989; KAY, 2009). Foi elaborado o Assem-
blies of God Statement of Fundamental Truths, um conjunto
de 16 doutrinas (conhecidas como as “verdades fundamen-
tais”), sendo as principais: a Salva¢ao, o Batismo no Espirito
Santo, a Cura Divina e a Segunda vinda de Cristo ao mundo.®

A partir do surgimento nos Estados Unidos, o pente-
costalismo foi logo no inicio introduzido no Brasil, através de
Gunnar Vingren e Daniel Berg, dois missionarios suecos que
chegaram, em 1910, a cidade de Belém, no Estado do Para.
Depois de algumas dificuldades no trabalho de evangelizacao,
em 1918 conseguiram que a missao ficasse registada oficial-
mente com a denominacao de Assembleias de Deus (ANDER-
SON, 2004).

Apesar de partilhar a mesma base teoldgica, as mes-
mas verdades fundamentais, este movimento religioso apre-
senta uma organizacao descentralizada, autonoma e indepen-
dente e, por isso, as Assembleias de Deus apresentam hoje

5 A associacdo do pentecostalismo com camadas pobres da populacio esta
presente em estudos de Mariz (1994), Chesnut (1997), dentre outros.

6 A lista completa pode ser consultada em: http://ag.org/top/Beliefs/State-
ment_of fundamental_truths/sft_full.cfm
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uma enorme diversidade e especificidades, fruto da sua gran-
de capacidade de adaptacgao as culturas e religiosidades locais
(MENESES, 2013). Com um forte dinamismo e eficiente tra-
balho proselitista, atualmente a AD é a maior denominacao
pentecostal do mundo, contando com mais de 68.5 milhdes de
membros.’

Por sua vez, o movimento de renovacao do pentecosta-
lismo, denominado neopentecostalismo, surgiu na década de
1960 e atingiu o apogeu nos anos de 1970. Em 1959, o pastor
Dennis Bennett, reitor da St. Marks’s Episcopal Church, na
Califérnia, enquanto orava ferverosamente, recebeu o batis-
mo no Espirito Santo e falou em linguas, interpretando esta
experiéncia religiosa como uma mensagem de Deus para reno-
var espiritualmente o pentecostalismo.

De acordo com Luhrmann, Nusbaum e Thisted (2010, p.
69), “many speak in tongues when praying alone, and these chur-
ches expect their congregants to experience God directly, imme-
diately, and concretely. It is a central teaching in such churches
that the direct experience of God is the result of prayer”.

No batismo do Espirito Santo ocorre a manifestacao
dos dons do Espirito, tais como: a palavra de sabedoria/conhe-
cimento, discernimento, fé, cura, milagre, profecia e falar em
linguas (glossolalia). Falar em linguas é o mais frequente dos
dons do Espirito. Este batismo é, por vezes, acompanhado de
outras manifestacoes, como tremores, convulsoes, cair ao chio
e perda de consciéncia. O falar em linguas adquire, no contex-
to do neopentecostalismo, uma enorme importancia. A glos-
solalia “is an act of vocalization of uttering sounds while the
person is in a particular mental state commonly called trance”
(GOODMAN, 1972, p. 261). Portanto, numa perspetiva psico-
logica, os crentes falam em linguas apenas quando estao em
estado alterado de consciéncia.

7 Dados oficias de 2016, acedidos em: https://ag.org/ About/Statistics.
pdf
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O ato de receber o Espirito Santo e falar em linguas é
uma manifestacao/demonstracio de profunda espiritualidade.
E uma prova da presenca do Espirito: é o dom do Espirito; a
revelacao das palavras do préprio Deus ou de Jesus Cristo; é a
evidéncia fisica do batismo com o/do Espirito Santo. De acordo
com a base teoldgica (neo)pentecostal (HORTON, 1993), quan-
do o crente fala em linguas, as palavras ndo vém diretamente
da sua mente, do seu pensamento. Neste momento, o crente é
um instrumento da manifestacio do Espirito Santo. E através
do corpo que o Espirito fala aos fiéis em um momento de co-
municagdo profunda com Deus (ver 1 CORINTIOS 2, 14:1-6).

Segundo o teélogo Santo Tomas de Aquino (em Suma
Teologica, 1485), falar em linguas significa a presenca espe-
cial de Deus, através do Espirito Santo; é uma forte manifes-
tacdo da Sua fé e amor pela pessoa escolhida. Como afirmou
O’Connor (1974, p. 141), “for those who have been touched by
the Holy Spirit in the Pentecostal experience, God is no longer
a vague, distant figure, but a reality they have encountered”.

Para finalizar esta abordagem teoldgica e sociolégica
sobre falar em linguas, é pertinente mostrar um exemplo em-
pirico, ou seja, transcrever parte de uma nota de campo etno-
grafica sobre a glossolalia:

O falar em linguas significa falar em éxtase,
o crente esta em transe, num estado mental
alterado, emitindo palavras estranhas, numa
vocalizacao ininteligivel. Eles receberam o Es-
pirito Santo e comeg¢aram a falar em linguas:
Ali-cala-ma(i)(né); barrai, can-da-ra-ma(i)ché;
a-ba-ra-chai; can-do-ro-ba-ra; an-da-ro-ba-ba.

Esta é apenas uma sequéncia; ha varias combinacoes
de palavras/frases. O que apresento aqui é apenas parte da
transcrigao da gravacao e dados do meu caderno de campo, re-
ferente a um trabalho etnografico realizado, como insider-be-
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liever, num retiro espiritual na Pensilvania, Estados Unidos,
em setembro de 2009 (RODRIGUES; 2014, 2016).

Para concluir este topico, vejamos o que é neopen-
tecostalismo. Tentando ser o mais abrangente possivel, as
principais caracteristicas da vertente protestante deste mo-
vimento sao: baptismo no/do Espirito Santo; principio do
Deus vivo, que se manifesta ao verdadeiro crente através do
Espirito Santo; glossolalia — o carisma de falar em linguas;
carisma/dom da cura divina, através da imposicao de maos;
a ideia do corpo-impuro, de que as doencas/sofrimento hu-
mano sao causados pelo(s) diabo/demonios; purificacdo do
corpo através do exorcismo de pessoas possuidas pelo(s) dia-
bo/demoénios — esvaziamenitolexorcismo do corpo-impuro/ e
preenchimento do corpo (curado) pelo Espirito Santo; lideres
carismaticos (no sentido weberiano); milenarista — a espera
da segunda vinda de Cristo, que ira salvar a sua igreja; forte
proselitismo, com grande visibilidade publica; chamamento
espiritual para o trabalho missionario; énfase na evangeli-
zacao de jovens; fortes manifestacoes emocionais; utilizacao
da musica/danga nos rituais; valorizacao do bem-estar fisico
(ndo consumo de tabaco, alcool, droga); born-again — conver-
sao/renascer para uma nova espiritualidade; exclusivismo
religioso — pertencer somente a uma igreja; endogamia —
evangélico so6 deve casar com evangélico; a ideia de povo esco-
lhido por Deus/Jesus Cristo e destinados a salvacao; estar no
mundo (consciéncia/participacio social e politica) sem ser do
mundo (vida mundana, de pecado); uso intensivo e eficiente
dos meios de comunicagao de massas — TV, radio, jornais e
Iinternet-sites oficiais e redes sociais (BRUCE, 1990), como
meio de proselitismo; ritualidade utilitarista, buscando a re-
solucao imediata dos problemas espirituais, economicos e de
saude; conservadorismo moral e politico; os congregantes siao
na sua grande maioria: sexo feminino, minorias étnicas no
contexto da diaspora, pessoas dos estratos sociais mais bai-
xos; fortissima énfase na recolha de dinheiro entre os fiéis
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(dizimos, ofertas); énfase na teologia da prosperidade, ritua-
lidade centrada na forte valorizacao do dinheiro.?

A partir dos Estados Unidos, o (neo)pentecostalismo
(protestante e catolico) se expandiu rapidamente para outros pa-
ises e esta presente em todas as partes do mundo (COLEMAN,
2000; FRESTON, 2001), especialmente na América Latina, onde
o Brasil tem um papel de relevo (MARTIN, 1990; STOLL, 1990).
Com mais de 564 milhoes de seguidores, através da conversao, é
hoje o movimento religioso que mais cresce no mundo.

Considerando a estreita e historica relacao entre mo-
dernidade e protestantismo (FERREIRA, 2008), com impor-
tantes implicagdes socioldgicas, havera alguma relagao entre
(neo)pentecostalismo e pés-modernidade? Entao vejamos.

O pentecostalismo e suas implicacdes com a pds
modernidade

Ao abordarmos a p6s modernidade, devido a enorme complexi-
dade do fenomeno, lidamos com uma (quase) impossibilidade
de defini¢do. Reconhecida essa dificuldade sociolégica, convém
apenas elencar aspectos desse dissenso, para situar o contexto
plural em que tém proliferado os pentecostalismos.

Segundo Baudrillard (2003, p. 26-7),

a no¢ao de pés-modernidade nédo passa de uma
forma irresponsavel de abordagem pseudo-
cientifica dos fenomenos. Trata-se de um siste-
ma de interpretacoes a partir de uma palavra
com crédito ilimitado, que pode ser aplicada a
qualquer coisa. Seria piada chama-la de con-
ceito tedrico.

8 A vertente catélica do pentecostalismo, também denominada de
carismatica, partilha muitas destas caracteristicas. No entanto,
considerando os objetivos e o espaco deste texto, ndo é pertinente
fazer aqui uma abordagem comparativa entre estas duas vertentes.
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Jean-Francois Lyotard (1924-1998), um grande espe-
cialista em pds-modernidade, discutiu a crise das grandes nar-
rativas ou grandes relatos (grands récits) na obra classica A
Condig¢do Pos-Moderna (2006). Para este filosofo franceés, ocor-
reu uma ruptura epistemoldgica, mas o resultado é desfavora-
vel, no sentido de que nao se deve alimentar ideias utépicas na
procura de uma possivel sociedade mais humanizada, menos
Iinjusta, como sugeriam abordagens teleolégicas vigentes na
modernidade. Anthony Giddens (1991) faz um contraponto a
esta analise, quando defende um avancgo do conhecimento da
modernidade, embora mergulhada num espectro de incerte-
zas; incertezas estas que alimentam e reforcam a importancia
da religido — em geral, e do pentecostalismo, em particular,
podemos acrescentar.

O influente filésofo alemao Jiirgen Habermas (2003,
2010) também entra nesta discussao: segundo ele, é possivel
a transformacao da sociedade mediante o agir comunicativo,
o qual opera segundo o racionalismo. A analise habermasiana
val além da estrutura de liberdade de mercado e de planifi-
cacao estatal, quando considera que coexistem os mundos da
vida, compostos por culturas, sociedades e individuos, em fric-
¢ao, negociando suas diferencas. A comunicacao intersubjeti-
va possibilita a rejeicao de uma razao individualista do sujeito
do Iluminismo e o reptidio de uma razao instrumental reduto-
ra desses sujeitos em objetos e meios utilizados para fins que
negam a condi¢cao de humanidade.

Alain Touraine (2002, p. 222), por sua vez, trabalha a
relacao entre racionalizacao e subjetivacao. Ele explica que a
subjetivacao

é o contrario da submissao do individuo a va-
lores transcendentes; o homem se projetava
em Deus: doravante, no mundo moderno, é
ele que se torna o fundamento dos valores, ja
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que o principio central da moralidade se tor-
na a liberdade, uma criatividade que é seu
proprio fim e se opde a todas as formas de de-
pendéncia.

Na descricao do livro de César Moisés Carvalho (2017),
com o titulo Pentecostalismo e pés-modernidade, lemos que:

vivemos em um mundo onde as respostas da-
das por teologias tanto liberais quanto con-
servadoras, fortemente influenciadas pelo ra-
cionalismo, ndo atendem aos anseios de uma
sociedade po6s-moderna que busca um sentido
transcendental para a vida... Por ser um movi-
mento que valoriza a experiéncia com o sagra-
do mesmo em meio a um mundo tecnolégico, o
pentecostalismo encontra-se em uma posi¢ao
privilegiada para produzir uma teologia que
va ao encontro dos anselos espirituais deste
novo mundo que se descortina (texto de con-
tracapa).

Com as crises da modernidade ocorreu uma certa re-
lativizacdo do que outrora poderiamos designar de dominio
da razao iluminista. Nas brechas que foram sendo abertas,
expressoes de sentimento e emocao tiveram uma elevada valo-
rizacao. Neste contexto, pode-se compreender porque o éxtase
religioso tem ganho espaco e dado lugar a praticas pentecos-
tais de culto, oragoes em linguas estranhas e outros transes,
dos mais variados tipos e procedéncias (GOODMAN, et. al.,
1974).

Os pentecostalismos do século XX trouxeram o reen-
cantamento religioso-espiritual para dentro dos (mais formais)
protestantismos e catolicismos. Os movimentos pentecostais
podem ser interpretados como reacao a “frieza” dos protestan-
tismos, de origem europeia e com variantes norte-americanas.
Essa pentecostalidade, chamemos assim, como pratica popu-
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lar, é uma reacado ao racionalismo intelectual. Como realgou
Karen Armstrong (2009), no contexto da pdés-modernidade, o
pentecostalismo representa uma rejeicao popular contra o mo-
derno culto da razdo da modernidade.

Tomando como inspiracao a abordagem do socidlogo
francés Roger Bastide (2006), com forte ligacao ao Brasil, as
manifestacoes pentecostais sdo afloramentos do que ele chama
de “sagrado selvagem”. Todavia, trata-se de um sagrado sel-
vagem contido, sob controle de lideres que mantém em “pru-
dente” e estreita vigilancia o desenrolar do culto pentecostal.
Portanto, podemos entendé-lo como um “sagrado selvagem”
que se torna “sagrado domesticado”. Confuso? Explicitando
melhor.

O culto pentecostal, desde o seu inicio, estimula o éx-
tase, com canticos e oracoes. Os cultos sdo expressoes de forte
carga emocional, revelacoes, profecias, linguas estranhas, sen-
timentos, choros, catarses diversas e liberacdo de uma varie-
dade de forcas selvagens, no terreno do simbdlico, repercutidas
em gestos, movimentos, dancas e outras manifestacées da cor-
poreidade daquele que adora e louva, o fiel. A certa altura, ge-
ram-se estados de transe, que se prolongam por tempo variado,
a depender da vontade do dirigente (pastor) e da disposi¢ao dos
fiéis participantes. Esses estados de transe podem chegar a um
climax e, depois, comecarem a arrefecer, reduzindo, paulatina-
mente, sua efervescéncia (no sentido durkheimiano). O ofician-
te entdo retoma o controle e induz este clima fortemente emo-
cional do transe para as outras partes do culto: testemunhos,
pregacdo, expressoes de louvor e adoragdo, momentos perfor-
matizados por todos os participantes, pastor e fiéis, mas sob o
fio condutor da prédica, que tem somente um dono do discurso
— o pregador da ocasido. Ha expressoes fortemente emocionais
durante a pregacao, mas o controle da racionalidade do discur-
so inteligivel é prerrogativa daquele que faz a alocucao — o ofi-
ciante; nestes casos, podemos dizer que o fiel é um consumidor
de bens simbdlicos, produzidos pelo sacerdote-apdstolo-bispo.
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A partir desta descri¢gdo, podemos perceber que ha
pontos de contato entre a informalidade da pés-modernidade
e a espontaneidade pentecostal, corroborando o facto que essa
expressdo de sentimentos e experiéncias de fé se apresenta
sempre como manifestacao de um sagrado selvagem domesti-
cado. Na verdade, como testemunha a vasta literatura socio-
logica e antropoldgica, em todos os sistemas simboélicos-reli-
giosos, o sagrado é sempre domesticado, variando apenas os
diferentes niveis dessa domesticagdo, em fungdo de um gra-
diente cultural bastante elastico.

E admissivel afirmar que o pentecostalismo, no con-
texto da pés-modernidade, contribui, significativamente, para
reforcar o reconhecimento dos limites da razao iluminista,
caracterizada pela modernidade. De que maneira? Na medi-
da em que é uma experiéncia religiosa abrindo espacgos para
vivéncias do sobrenatural e da passagem ao arrebatamento,
ao éxtase, principalmente pelo baptismo no/do/com o Espirito
Santo, principal elemento do pentecostalismo.

No protestantismo, a producio teoldgica, mais acade-
micista, desembocava, de forma predominante e hegemonica,
em tratados de teologia sistematica. No pentecostalismo, a
elaboracgao doutrinal assenta-se, principalmente, numa teolo-
gia de vivéncia biblica, com base nas narragoes do Antigo e
Novo Testamento.

O protestantismo produziu (e ainda produz) uma te-
ologia racional para dialogar com o campo académico. E pos-
sivel que ndo seja esta a vocacgdo da teologia pentecostal? De
fato, no passado, os pentecostais nao cogitavam de produzir
teologia e quando o faziam eram vitimas de preconceito. Sobre
1ss0, vamos ouvir quem sabe: segundo David Mesquiati de Oli-
veira (Prefacio in CARVALHO, 2017, p. 17-19):

Durante muitas décadas, escutamos que os
pentecostais nao tinham teologia ou que sua

leitura biblica era meramente literalista e de-
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masiadamente simplista. O jeito pentecostal
estava fora dos canones do tipico protestantis-
mo. Mas isso ndo quer dizer que nao fizemos
teologia antes. Ao contrario, era a forma de te-
ologizar pentecostal que era negada por uma
mentalidade exclusivista de labor teoldgico.

Portanto, com as crises da modernidade — e o surgi-
mento da pdés-modernidade — abriu-se espaco para uma nova
exegese, uma nova hermenéutica. Certamente que a producao
teoldgica-doutrinal pentecostal defende o didlogo com as tra-
di¢oes filosodficas, teoldgicas e cientificas da modernidade, mas
deve aliar esse conhecimento com o mover da fé e da experién-
cia emocional.

Consideracoes finais

A proposta deste texto foi abordar, sociologicamente, alguns
aspectos do movimento religioso-espiritual que marcou profun-
damente a histéria do Cristianismo (protestante e catélico) do
século XX, mas, também, de outros sistemas simbolicos-religio-
sos: 0 (neo)pentecostalismo, relacionando-o com a pdés-moder-
nidade. Tarefa ingrata, pois cada uma destas duas tematicas
¢é suficientemente complexa (e controversa) para ser abordada
individualmente, mais complicado sera ainda falar ou tentar
estabelecer as suas possiveis implica¢oes sociolégicas.

O antropdlogo norte-americano Clifford Geertz (1978),
que considera a religido como um sistema cultural, chama-nos
a atencao que esta nova mobilidade/disseminacao de simbolos,
sentidos e identidades, ndo ocorre de maneira uniforme em to-
das as sociedades humanas. Como cientistas sociais, portanto,
temos que procurar entender as teias de significados que cada
sociedade, grupo, igreja tece para explicar o mundo e o seu
proprio comportamento.

Esta ideia presente na Antropologia simbdélica-inter-
pretativa geertziana desperta-nos para um importante desafio
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socioldgico: a partir de uma (necessaria) reflexdo revisionista
histéorica do protestantismo — e inspirados teoricamente pela
proposta construtivista de Berger e Luckmann (2010) — os cien-
tistas sociais (em especial, os cientistas da religido), nas suas
construgoes sociais da realidade religiosa, devem estar atentos
as inumeras e variadas expressoes dos pentecostalismos.
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A inocéncia na oracgio de cada caboclinho

Glenda Dinely

A imagem foil capturada no interior de Barreirinha (AM) em
uma viagem missionaria entre brasileiros e norte-americanos
do Texas



“DO SENHOR E A TERRA":

UMA ANALISE SOBRE O RETORNO
DAS DENOMINACOES PENTECOSTAIS
NAS OCUPACOES DE TERRAS EM
MANAUS

Fanuel Santos



Nesse trabalho, analisaremos o “retorno”! das denominacgoes
pentecostais as ocupacoes de terras na cidade de Manaus,
propondo uma teoria que justifique tal fenomeno, a partir da
1deia desenvolvida pelo historiador das religices Mircea Elia-
de. Partimos da hipétese de que seja possivel explicar ‘o re-
torno’ dos pentecostais as ocupacoes de terra em Manaus, a
partir de um ritual, porém carecemos de imediato de algumas
observacoes. A primeira refere-se ao objeto de analise. Eliade
debruca-se sobre a ontologia das religides arcaicas. Histori-
camente o movimento pentecostal insere-se em um momento
de consolidagao do pensamento moderno. Comentando sobre
1sso, Joao Décio Passos, na apresentacao do livro de Marina
Correa (2013), afirma que o pentecostalismo é “uma constru-
¢ao moderna no sentido dialético do processo, na medida em
que reproduz em sua representacao e praticas dinamicas mo-
dernas centradas na individualidade”, porém ‘teimosamente’
resiste e nega a racionalizacao que tende a eliminar a concep-
¢ao magica do mundo.

Disso emerge uma pergunta: quais os parametros que
tornam uma religido moderna? Tomamos modernidade reli-
giosa nesse trabalho, como siné6nimo de “desencantamento do
mundo”, ou seja, nos termos weberianos, uma concepc¢io de
vida sem magia, explicada apenas pela razado. Nesse sentido
o pentecostalismo, assemelha-se as religides pré-modernas,
pois suas praticas ainda nio se racionalizaram. Uma segunda
observacao, refere-se ao local de analise. Nao tenho a preten-
sao generalista, analiso uma pequena ocupacao na cidade de
Manaus. Mircea Eliade, como todos sabem, debruca-se sobre
religides mundiais.

Por fim, a exemplo do proposto por Gedeon Alencar em
sua tese de doutoramento, ndo utilizamos o termo mito com

1 O pentecostalismo em Manaus nio estd apenas nas periferias, e diferen-
temente dos dias inicias, possuem significativo poder econémico. Porém, o
mesmo nasceu entre os pobres e conseguiu ‘sair’ da favela; todavia cons-
tantemente retornam as suas origens. Nesse trabalho entendemos esse
retorno como um ritual.
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a conotacdo de mentira, mas no sentido antropolégico, como
a solucdo imaginaria para tensoes da vida (CHAUI). Nesse
caso, segundo Campbeel, esses mitos tém sido a viva inspira-
cao de todos os demais produtos possiveis das atividades do
corpo e da mente humanos. Ou como sugere E. O. James, ci-
tando Malinovsky: “uma realidade viva”. No pentecostalismo
0 mito é uma projecdo hermenéutica da realidade, “uma longa
manos” nas praxes liturgicas e existenciais.

Atualmente de acordo com os ultimos dados censi-
tarios, Manaus possui 210.000 pentecostais, a maioria deles
em bairros periféricos e nas grandes ocupacéoes de terra. Uma
rapida olhada na paisagem urbana na capital dos Manads,
projeta igrejas de todos os tamanhos e diversas matizes litur-
gicas, tendo em comum apenas o habitus pentecostal.

s

E um erro pensar que o pentecostalismo nao sofreu
mutagoes ao longo dos anos. Os discursos das velhas tradi-
coes pentecostais no inicio do século XX, caracterizado pela
negacao das riquezas, separac¢do do mundo, frugalidade eco-
nomica e o anselo escatologico que castrava o aqui e agora em
detrimento do ali e além, cedeu espaco ao ethos da teologia da
prosperidade, com seu modus operandi imediatista e a busca
por acumulos de bens. O discurso “crente nao é desse mundo”
cedeu lugar a apropriagao da linguagem militar,?2 demarcando
territorios e decretando que “do Senhor é a terra”.

O pentecostalismo denominado de primeira onda
(FRESTON, 1994), surgiu nos Estados Unidos no inicio do sé-
culo XX e caracteriza-se por sua rapida expansao por diversos
paises do mundo. E marcado, desde sua génese, por um discur-
so escatoldgico imediatista, ou seja, para o fiel pentecostal no
inicio do primeiro século, o fim do mundo era iminente. Uma
outra caracteristica do movimento foi a énfase na contempora-
neidade dos dons espirituais, nos milagres operados por Jesus

2 N3o é incomum na cidade de Manaus, cultos pentecostais com tematicas
militares; fieis vestidos de soldados repetem palavras de ordem enquanto
mapeiam territérios
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e seus discipulos, na ideia de que podem ser experimentados
ainda hoje; sendo imperativo que o crente da “nova alianca”
seja revestido de poder, evidenciado pelo dom de linguas.

Teologicamente, as fontes pentecostais remontam ao
avivamento metodista do século XVIII, donde tiram seu as-
cetismo intramundano, sua forte énfase na conduta moral.
Curiosamente, o pentecostalismo nao absorve o equilibrio dos
metodistas, nem a visao holistica da santidade. E perde o ca-

rater de militancia social tdo presente nos ensinamentos de
Jhon Wesley.?

Podemos dizer que o movimento pentecostal é hibri-
do, pois agrega diversos seguimentos da teologia protestante
em seu bojo. Se a teologia da santidade é heranca do metodis-
mo inglés, a hermenéutica herdou do fundamentalismo norte-
-americano a énfase na leitura biblica literalista. A Biblia nao
era para ser interpretada, mas sim obedecida. O literalismo
hermenéutico era consubstanciado ao subjetivismo, ou seja, “a
chave de acesso a Escritura se da via experiéncia do Espirito
Santo, uma subjetividade moldada em lugares extaticos ou si-
tuacoes de éxtase” (MESQUIATI, 2017, p. 135).

Desde o nascimento no EUA no inicio do século XX,
o pentecostalismo configurou-se como um fené6meno urbano e
marginal, formado por negros, pobres e imigrantes (ALEN-
CAR, 2002). A chegada ao Brasil, em 1911, na cidade de
Belém do Para, nao foi diferente. Pessoas de baixa renda e
emigrantes nordestinos, residentes em bairros pobres da ca-
pital paraense, foram os primeiros portadores da “boa nova”.
Utilizando o aporte tedrico durkheimiano, pode-se dizer que
no interior dessa nova seita protestante (TROLTSCH, 1987),
excluidos dos discursos teolégicos majoritarios, irmanavam-se
com os também excluidos da ortodoxia social, formando uma

3 Clérigo anglicano e lider do metodismo, destacado por seu envolvimento
com as causas sociais.
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Igreja dos deserdados.* Posteriormente organizaram-se como
Assembleia de Deus, segmento religioso que de acordo com
os dados obtidos no ultimo censo do Instituto Brasileiro de
Geografia e Estatistica (2010) é a segunda maior institui¢ao
religiosa do pais.®

Apesar das raizes americanas em sua teologia, algo
ainda perceptivel nas liturgias, e para muitos lideres caris-
maticos (WEBER, 1981) um pedigree,® o pentecostalismo tor-
nou-se o seguimento protestante que mais aproximou-se da
cultura nacional, exatamente por ser periférico e pobre. E
tem nas periferias das grandes cidades brasileiras seu locus
privilegiado de crescimento. Seguindo uma rota nada conven-
cional e distante dos grandes centros urbanos, o movimento
pentecostal nasce em Belém e cresce no meio rural. Falando
especificamente sobre a Assembleia de Deus, Alencar (2012),
denomina tipologicamente esses primeiros momentos de “as-
sembleianismo” rural. Porém, a realidade muda drasticamen-
te com a urbanizacdo e industrializacdo das grandes cidades
brasileiras, mormente a partir da década de 1950 (FAJARDO,
2015).

A expansao do pentecostalismo esta diretamente re-
lacionada com o crescimento demografico das cidades brasilei-
ras na segunda metade do século XX, fenomeno denominado
éxodo rural. Segundo Milton Santos (2008) um movimento
complexo’ e diretamente associado com o processo de urbani-
zacao, industrializacdo e mecanizacao das lavouras. Os efeitos
contraproducentes da aglomeracao populacional nas grandes
cidades brasileiras, aliados com a auséncia de politicas so-

4 Richard Niebur

5 Segundo o censo de 2010, sdo mais de 12 milhdes de brasileiros que de-
claram-se assembleianos.

6 Nelson Sodré defende que na cultura brasileira, o elemento estrangeiro
é motivo de ostentagdo. Os pentecostais ndo fogem a regra: se for Made in
USA melhor ainda.

7 Santos (2008) defende diferentes fatores que possibilita éxodo rural,
dentre eles o politico, demografico e o econémico.
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ciais, desencadearam o aparecimento de favelas, ocupacoes de
terras em lugares improprios a uma vida digna. Tais espacgos
encarnam perfeitamente o conceito de anomia proposto por
Emile Durkheim; pois as normas sociais e morais estao con-
fusas. Logo, ali a conversao as denominagoes pentecostais, de
acordo com Beatriz de Souza, seriam um forma de reorgani-
zacao social, uma vez que ao longo da historia, percebe-se que
em momentos de desintegragao social e economica as ideias
religiosas radicais sao reavivadas.

Os tedricos que estudam a relagao entre religido e ur-
banidade, tais como George Simmel, Max Weber na sociologia
e Harvey Cox® na teologia, entendem que a vida na metrdpole,
marcada pela diversidade e a desintegracao das tradigoes, faz
emergir um novo homem; néo se trata do Ubermensch nithe-
niano pregado por Zaratrusta, mas sim o ‘urban man’, o ho-
mem urbano que reage mais com a cabeca do que com o cora-
¢ao, um homem secularizado que deixou para traz a religido
tal como nas comunidades rurais.

Bourdieu (2005, p. 35) lendo Weber acerca das trans-
formacoes do estilo de vida com o advento da modernidade,
explica que “o desenvolvimento do individualismo intelectual
e espiritual favorecido pela unido de individuos libertos das
tradigoes envolventes das antigas estruturas sociais, s6 po-
dem favorecer a racionalizacao e a moralizacao das necessida-
des religiosas”.

Atraidos pela utdpica promessa de melhores condigoes
de vida, os desterrados do campo migraram para os centros
urbanos, formando as periferias das grandes cidades indus-
triais; crescimento esse nao alinhado por politicas publicas, fe-
nomeno definido por Milton Santos de “macrocefalia urbana”,
cujos resultados é a nao insercdo dos grupos mais pobres a

8 O tedlogo e urbanista da cidade Boston Harvey Cox, no livro A cidade
secular (1969) defende que impessoalidade inerente da urbanizacio é o
principal fato da secularizagao, o abandono do elemento religioso na expli-
cacdo e interpretacio da vida.
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condig¢oes dignas de sobrevivéncia (FAJADO, 2011). Destarte,
o migrante via se for¢cado a dois suplicios, morar em ‘habita-
coes operarias’ (ENGELS, 1845) e ‘alienar’ (MARX, 1867) o
seu trabalho.

O estudo do campo religioso brasileiro aponta que o
crescimento do pentecostalismo esta umbilicalmente ligado a
esse processo de urbanizacao e favelizacao das grandes metro-
poles, fato que nido pode ser desconsiderado ao analisa-lo. Ou
seja, a urbanizac¢ao nao legou-nos uma secularizacao, fenéme-
no explicado por Sousa (1967) e D’Epinay (1967) como ajuste
do social; superacao da pobreza e machismo por Mariz (1994)
e Machado (1994); alienacgao social por Rolim (1985) e Bran-
dao (1980); formacao da cidadania por Novaes (1985); atuacao
politica por Freston, (1993). E tudo isso sugere-nos que o pen-
tecostalismo é um fenomeno “complexo” e polissémico.

Diferente do protestantismo de missao, imbuido da te-
ologia do destino manifesto e da relevancia atribuida as ques-
toes sociais, os pentecostais, segundo Alencar (2012), sempre
foram omissos no que diz respeito aos problemas sociais. Por
serem demasiadamente escatologicos e estribados em uma lei-
tura fundamentalista da Biblia, ainda hoje nao existe no meio
pentecostal uma “pastoral urbana” que reflita os problemas
socials no ambito citadinos.

Doutrinariamente polissémico, o ethos pentecostal em
nosso texto, segue o tipo ideal proposto por Weber. Nao consi-
dera as descontinuidades internas de cada denominacao, bem
como nao segue a popular onda de insercao proposta por Paul
Freston. Antes, elenca um nimero de caracteristicas moder-
nas comum nas partes, para se construir ainda que proviso-
riamente um “todo inteligente” (WEBER, 1998, p. 466).

Apesar de algumas similaridades com os protestantes
reformados, como apego a Biblia em detrimento a iconografia
crista, o pentecostalismo repulsa as romarias e os locais sa-
grados de peregrinagao. Os pentecostais ainda nao se raciona-
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lizaram no sentido weberiano, o discurso pentecostal preconi-
za uma cosmologia nao desprovida de magia. No imaginario
pentecostal o mundo jaz no maligno, por isso mesmo precisa
ser reconquistado para Deus (CAMARGO, 1973).

Para apreciar o nivel de racionalidade que
uma religido representa podemos usar dois
critérios basicos, que se inter-relacionam de
varias maneiras. O primeiro é grau em que a
religido despojou-se da magia; o outro é o grau
de coeréncia sistematica que a religido impri-
me a relacao entre Deus e o mundo (WEBER,
1995, p. 151).

A mudanca na escatologia levou as denominacgées pen-
tecostails a horizontalizar o paraiso; e sendo esse totalmente
oposto do vivenciado na periferia, por que voltar novamente
1a? Nesse sentido, conjectura-se que para a igreja pentecostal
estar novamente nas ocupacoes de terra com os desnivelados
pelo capital, apesar das grandes catedrais e opuléncias osten-
tadas na midia, é algo que pode ser explicado a partir do mito
do “eterno retorno”, ou seja , as areas periféricas onde nasceu a
igreja torna-se um ritual, uma restauragao de um tempo mitico
e idilico (ELIADE, 1992), religar-se as origens do pentecosta-
lismo é torna-se parte das grandes conquistas dos fundadores.

Para os fies das igrejas que vao para as ocupacoes,
aportados na teologia da prosperidade, possuir terra é sinal
de aprovacao divina. Logo, a terra ndo tem apenas uma fun-
cao social como legifera a constituicdo. A terra pertence ao Se-
nhor e eles como filhos tém o direito ao seu quinh&o. As homi-
lias pentecostais pregadas nesses espacos assenhoram-se das
grandes sagas contadas no Antigo Testamento, principalmen-
te a conquista das terras biblicas por Israel. Ocupar a terra é
legal, e é profético. Nao existe ilicitude contra os “escolhidos
do Senhor”. Um novo mundo é inaugurado, ou seja:
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a consagracao do Centro ocorre num espago
de qualidade diferente do espacgo profano. Por
meio do paradoxo do ritual, cada espacgo con-
sagrado coincide com o centro do mundo, da
mesma forma que a hora de qualquer ritual
coincide com o momento mitico do ‘principio’.
Através da repeticdo do ato cosmogoénico, o
momento concreto, no qual a construcao tem
lugar, é projetado para o tempo mitico, in illo
tempore, quando ocorreu a fundacio do mundo
(ELIADE, 1992, p. 25).

Nas praxis liturgicas desenvolvidas nas ocupagoes, os
mitos dos pioneiros sao recontados e todas as atividades ar-
quétipas revividas ritualmente. Por isso, mesmo em toda plan-
tacdo de uma Igreja pentecostal nas periferias, sdo realizados
o culto de lancamento da pedra fundamental,’ uma separacao
espacial entre Sagrado e Profano. Apds a plantacao da Igreja,
uma verdadeira batalha espiritual se inicia, pois é inerente ao
pentecostalismo falar do sobrenatural para explicar o mundo
da vida. Elabora-se uma verdadeira teodiceia do sofrimento.
Porém, por mais que se reivindique riquezas e ‘prosperidade’,
a grande maioria dos pentecostais nas ocupacgoes manauaras
vivem em situagdes paupérrimas. Verifica-se a auséncia ope-
rante do Estado. Ao homo pentecostal resta-lhe o 6pio (MARX)
e externalizar suas angustias pela linguagem religiosa.

A primeira pesquisa sobre o pentecostalismo e urba-
nidade no Brasil foi realizada por Beatriz de Souza. Porém
tentamos transcender a sua abordagem ao voltarmos o olhar
nao apenas para a experiéncia de conversao individual, “uma
vez que toda experiéncia religiosa nio é apenas metafisica”
(GEERTZ, 1978, p. 93). Assim, concentramos a atenc¢io no

9 O lancamento da pedra fundamental é um culto que se realiza posterior-
mente ao momento em que se compra ou se ganha um terreno. A prédica
quase sempre louva os antepassados do pentecostalismo que chegaram
como imigrantes no Brasil. Posteriormente, cava-se um buraco, enterra-se
uma pedra “ungida” com 6leo.
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processo de plantacdo da Igreja pentecostal no século XXI,
como uma teia de simbolos, “Instrumentos por exceléncia de
integracao social” (BOURDIEU, 1989, p. 10) e, para tanto, to-
mamos como exemplo a cidade de Manaus.

Os pentecostais chegaram a Manaus em dezembro!°
de 1917 com a denominacdao Assembleia de Deus. Porém, a
primeira Igreja foi fundada em 01 de janeiro de 1918. Nessa
época, ja se encontrava consolidado no cenario cristdo do Ama-
zonas, com a forte presenca da Igreja Catdlica Romana e com
o “protestantismo de missao’!' (OLIVEIRA 2012).

A exemplo do que ocorre nas outras cidades do Bra-
sil, o pentecostlismo expande-se com a urbanizacao da cidade
manaura principalmente nas areas faveladas, periféricas. A
“macrocefalia manuara” remete-se a implementacao!? da Zona
Franca em 1967. Nesse periodo, a cidade cresceu desordena-
damente e surgiram muitos bairros com precarias condi¢oes
subsisténcia. Nessas localidades o pentecostalismo resignifica-
-se, acultura-se, tornando-se, conforme ja argumentamos, uma
contencdo a estado de “anomia” (DURKHEIM, 1893); uma
maneira de manter o ethos rural. Nesse caso, converter-se ao
pentecostalismo tornou-se uma maneira de preservar a vida
subjetiva contra o poder avassalador da vida metropolitana.

10 Segundo Alcebiades Pereira de Vasconcelos, clérigo, pioneiro e histo-
riador da Assembleia de Deus, “foi 0 irmao Severino Moreno de Araudjo que
vindo de Belém, aportou em Manaus em 1917, e aqui iniciou o trabalho da
Assembleia de Deus” (ver VASCONCELOS, 1987, p. 29).

11 Nos estudos sobre protestantismo no Brasil tem sido utilizada uma
tipologia que subdivide o campo em dois grandes grupos: “protestantes
de imigragao” (os luteranos alemaes sdo o grupo mais representativo) e
“protestantes de missdo” (metodistas, presbiterianos, batistas, entre ou-
tros etc.), que para vieram com o objetivo de implantar suas respectivas
igrejas e escolas. Segundo Anténio Gouveia Mendonga, os protestantes de
missdo eram defensores da Teologia do “destino manifesto”’, a afirmacéo
que Deus havia escolhido os Estados Unidos como o ‘novo Israel’; cabendo
a eles espalhar este estilo de vida para o mundo.

12 Considera-se criada a Zona de Franca de Manaus, a parir d 1967, uma
vez que a lei de 3.173/57 néo passou de uma tentativa frustada do governo
Juscelino Kubitschek
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Contando com menos de 300 mil habitantes no inicio
dos anos de 1970, a cidade de Manaus hoje fulgura entre as
maiores metropoles do Brasil. A exemplo das outras capitais
que nao conseguiram conciliar o crescimento populacional com
politicas publicas de habitacao, sofre com o crescimento desor-
denado e caotizado dos bairros de periferia. De acordo com os
dados da Secretaria Municipal,’®> somente nos anos de 2002
a 2003, ocorreram mais de 100 ocupacoes em Manaus, locais
onde os problemas sociais sao evidentes, como a desordem, a
desintegracao da familia, a desconfianca mutua, até o crime e
a violéncia (PERLMAN, 1977).

Em meio a ocupacao de terras em Manaus é percep-
tivel a presenca de diferentes igrejas pentecostais que, per si,
tém o seu desenvolvimento aliado ao crescimento dos centros
urbanos. A presenca de templos nao é algo raro no espaco
geografico de Manaus, uma vez que o sagrado, como centro
unificador da vida, é perceptivel nas diversas fases do desen-
volvimento urbano brasileiro e da Amazona. Especificamente
por ser colonizado por uma nacao catolica, as primeiras cida-
des foram desenvolvidas em torno das pequenas pardquias,
que para além da funcao estética, tornava-se um verdadeiro
religare — expressao nao individualizada do fenémeno religio-
so, como diria Mircea Eliade (2002) — rupturas geograficas,
uma vez que para o homem religioso os espacgos nao sao ho-
mogeéneos.

Os pentecostais na cidade de Manaus, a exemplo de
outras cidades brasileiras, nao fizeram opcao preferencial-
mente pelos pobres e excluidos. Eles foram for¢cados a irem
as zonas marginais uma vez que o espago urbano majoritario
era ocupado pela Igreja Catoélica Romana. Posteriormente, as
liderangas pentecostais sublimaram o status quo, com o dis-

13 Tentel nos termos do artigo 37 da constitui¢ao federal, que preconiza
que os atos da administracio precisam ser publicos,a atual relacdo de ocu-
pacées na cidade de Manaus, porém néo obtive sucesso; razdo pela qual
estou citando o texto de Tamara Maciel realizado em 2005.
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curso de que “ndo temos prata nem ouro, mas o que tenho
te dou”.* Todavia, nos dias atuais, verifica-se que as igrejas
pentecostais nao estdo mais alocadas apenas em bairros po-
bres. Os discursos ndo preconizam mais a pobreza e nem a
véem mais como um sinal de aprovacao divina.

Os pentecostais na capital manaura possuem grandes
catedrais em areas outrora ocupadas pelas Igrejas Catodlicas.
Possuem também emissoras de Radio e TV. Logo, o processo
de implantag¢do de uma igreja em uma area de ocupagao no
século XXI sugere a necessidade de novos mecanismos de ana-
lises, de uma abordagem que dé conta da complexidade que
envolve o fenomeno, uma vez que os pesquisadores que tratam
do pentecostalismo em zonas periféricas, em sua maioria, con-
centram-se apenas no crente (fiel) como fim, ndo se atendo a
igreja como meio.

Destarte, esse texto é relevante na medida em que
nao olha apenas o processo de adesao do fiel nas ocupacoes em
Manaus, nem se atem apenas ao resultado da presenca estru-
turante da igreja como uma resposta a anomia social (SOUZA,
1967) ou como justificativa para explicar as mazelas do cosmo
(BERGER, 1985). Consideramos que os fatores citados seriam
um resultado da presenca das denominagoes pentecostais nas
ocupacoes de terra na cidade de Manaus.

Detentor de um poder simbdlico (BOURDIEU, 2005)
o discurso pentecostal moderno orienta-se por novos vetores
teologicos e escatologicos. Assim, a presenca pentecostal nas
ocupacoes parte desses novos humores epistémicos. Nos pri-
mordios do pentecostalismo, 0 mesmo configurou-se como uma
seita escatologica e pessimista em relacao as coisas terrenas.
E por mais que a modernidade tentasse desqualificar a ideia
de ‘outro mundo’ (HERVIEU-LEGER, 2008), as praxis ecle-
siais do pentecostalismo negavam veementemente tal ideia. A

14 Fala de S&do Pedro apdstolo relatada no livro dos Atos, utilizada desco-
medidamente nos discursos pentecostais: a caréncia financeira é compen-
sada com o poder carismatico.
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volta de Jesus era o maior anseio do fiel e acumular bens na
terra seria inutil diante do iminente fim do mundo.

Por mais liquida que a teologia pentecostal seja, é
passivel de verificagdo que a “velha escatologia” (MARIANO,
2005) pentecostal ficou soterrada e obsoleta para os novos an-
seios dos fiéis. Nao basta mais viver ao lado de Deus, é pre-
ciso desfrutar descomedidamente das riquezas aqui na terra,
quando necessario ocupando terras. Sao premissas economicas
que ditam o teor dos discursos, destinados a suprir todas as
necessidades dos individuos, independente da fé professada.

Como ¢ sabido, a saga mitolégica do pentecostalis-
mo assembleiano brasileiro estriba-se na vida de dois jovens
suecos, imigrantes nos Estados Unidos — Gunnar Vingren e
Daniel Hogberg (Irmao Berg) — que se conheceram na Igreja
de Duham na cidade de Chicago. Apods receberem o Espirito
Santo, segundo a crenca pentecostal, fora-lhes revelado o cha-
mado para missionarem no Brasil... e ouviram pela primeira
vez a palavra Para.

Segundo Emilio Conde, primeiro historiador oficial
da Assembleia de Deus, “apds a oracao os dois jovens (Berg
e Vingren) foram a uma biblioteca a procura de um mapa (...)
quando discobriram que se tratava de um estado no Norte do
Brasil (CONDE, 2008 p. 24). O pesquisador Maxweel Fajar-
do nos diz que que isso tornou-se uma espécie de narrativa
épica da Igreja, representada em cancées e homilias. Para os
pentecostais assembleinos, a histéria torna-se uma teofania
(manifestacdo do divino), conduzindo triunfantes a vida dos
missionarios, mantendo a denominacao coesa.

A funcdo do mito consiste em consolidar e
estabilizar a sociedade; sobre a base da psi-
cologia da massa e a lealdade inquestionavel
a um chefe ou a um grupo, dotados de uma
autoridade sobrenatural ou quase divina,
cumpre seu objetivo como uma forga cultural
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ou uma carta constitucional sociolégica (JA-
MES, 1973 p. 110)

O mito nas praxis pentecostais é um poder simboli-
co (BOURDIEU, 2005). Ele impoe o modus operandi da co-
munidade, legitimando a lideranca carismatica (WEBER). As
narrativas do pentecostalismo assembleiano afirmam que os
missionarios aguerridos singraram os mares e desbravaram
territorios indspito no ato de coragem e abnegacao. O cresci-
mento da igreja nas ocupacoes é explicado pela providéncia
divina, que a exemplo do que fizera nas sagas do Antigo Tes-
tamento, levando Israel a conquista da terra, ‘cosmocizando’ o
territério Cananeu, assim também conduz os pentecostais na
conquista do ‘novo’ Israel.

Os pentecostais, percebem-se como herdeiros legiti-
mos das tribos israelitas; isso explica a aproximacao litargica
e a utilizacao dos simbolos sagrados dos Judeus. Os clérigos
referem-se aos fiéis como o ‘novo’ Israel, a ocupacao da terra
como a nova Canaa, os problemas enfrentados pelos fiéis sao
retratados como os povos cananeus que precisam ser expulsos.
Em uma olhada na toponomia das ocupacbes veremos ainda
esse elo, pois a maioria das ocupacgoes expressam em seus ho-
mes o ethus Judaico. Nao é incomum encontramos pela cidade
o “monte das oliveiras”, o “novo Israel”, a “terra prometida”.
O que todas essas ocupacgoes tém em comum? Todas foram ca-
pitaneadas por fiéis pentecostais, afinal do “Senhor ¢é a terra”.

Segundo E. O. James, o rito é o reviver do mito, uma
apropriacao e dramatizacao das narrativas. Deste modo, as
ocupacgoes de terras em Manaus tornam-se o locus litargico
ideal para pentecostalismo reviver o seu mito de fundacéo,
pois estar nas ocupacoes é assemelhar-se aos fundadores da
Igreja, experimentando os mesmos dissabores, revivendo e
dramatizando a narrativa de forma intensa. Desse modo,

é interessante notar que o homem religioso
assume uma humanidade que tem um modelo
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trans humano, transcendente. Ele s6 se reco-
nhece verdadeiramente homem quando imita
os deuses, os Herdis civilizadores ou os Ante-
passados miticos. Em resumo, o homem reli-
gioso se quer diferente do que ele acha que é
no plano de sua existéncia profana. O homem
religioso ndo é dado: faz-se a si proprio ao
aproximar-se dos modelos divinos. Estes mo-
delos, como dissemos, sdo conservados pelos
mitos, pela histéria das gestas divinas (ELIA-
DE, 1992, p. 26).

O rito territorial catalisa e fundamenta as acées da
1greja, pois para esses o sucesso galgado sé foi possivel devido
as ‘tribualacées” daqueles dias iniciais (in illo tempore), fun-
dindo a reproducao social e cultural. As liderancas da igreja,
mesmo nao morando nas ocupacoes, racionalizam a opuléncia
e os privilégios sociais que possuem, com o discurso de que
estar ali é necessario; é um rito de passagem, pois o territorio
ocupado é o caos primitivo donde emerge um empoderamento
construtivo — eclesial e pessoal — mesclando, como nos sugere
Cliffor Geetz, experiéncia, sentido, identidade e poder.
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O DIALOGO INTER-RELIGIOSO E
AS UNIVERSIDADES

Marilina Concei¢ao Oliveira Bessa Serra Pinto



O texto pretende discutir a contribuicdo das Universidades,
enquanto instancias de formacao ético-politica, no combate
as diversas formas de intolerancia, sobretudo, a religiosa. Sa-
bemos que este fato social tem trazido prejuizos de todas as
ordens e, no entanto, poucas iniciativas vém sendo tomadas
nas esferas publico-privada. Questionamos o papel do Esta-
do como mediador dos conflitos dessa natureza e normatiza-
dor das sangbes necessarias a este tipo de crime. Apontamos
a Universidade como um Il6cus de fundamental importancia
para a promocao de debates e sensibilizagdo da comunidade. A
fim de 1lustrar empiricamente o problema em foco, realizamos
um balanco inicial do Projeto de Extensao O Didlogo com o Sa-
grado no Amazonas: media¢do no processo de superagdo da in-
tolerancia religiosa promovido pela Universidade Federal do
Amazonas, na cidade de Manaus, no ano de 2016; para além
do sucesso de publico, chamo atencdo especialmente para a
presenca positiva da administracao superior no evento e suas
narrativas de engajamento e acolhida da iniciativa. Comeco
meu discurso sondando o sentido literario do vocabulo intole-
rancia.

Atitudes intolerantes podem ser precisamente defini-
das como “atitudes de intransigéncia com relacdo a opiniées,
crencas, modos de ser que reprovamos ou julgamos falsas,
acompanhadas de uma postura de rigidez e inflexibilidade”
(HOUAISS, 2001), oscilando entre o ideal e o real sao atitudes
Inaceitaveis, reprovaveis e passiveis de penalidade criminal,
s6 nos resta rechaca-las. No entanto, elas estao ai, e mais fre-
quentemente do quanto gostariamos que estivessem, tais ati-
tudes nos assombram nos noticiarios do dia a dia.

Ouso dizer aqui que combater a intolerancia é proble-
ma que exige complexidade maior do que simplesmente o uso
de aparelhos repressores do Estado para conter esse impul-
so interior, uma vez que o homem é Luz e Trevas ao mesmo
tempo. O respeito pelo ser-do-outro, ou seja, a tolerancia nao
¢é algo absolutamente dado, mas construido. E produto de es-
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forco educativo no ambito da casa, da escola, da familia, do
grémio, do time, da igreja, da empresa, da balada. Deveria ser
ensinada como valor humano e patrio, como um dos mais su-
blimes imperativos éticos de respeito e concessao dos direitos
dos outros serem o que desejam ser (PINTO, 2017, p. 02).

Afirmo ainda que a intolerancia religiosa possui rai-
zes ontologico-existenciais, ou seja, nao se trata da invencao
de nenhum povo em determinada época. Essa seria a premissa
basica para se pensar as origens do problema; de nada vale
culpabilizar determinado coletivo social, pois a violéncia e os
impulsos inconscientes de desagregacdo sao proéprios do hu-
mano, como ja se referia o filésofo grego Empédocles ao falar
sobre o amor e o 6dio como constituintes do substrato cosmolo6-
gico. Trata-se da existéncia de forgas inscritas na natureza, da
qual somos herdeiros desde tempos ancestrais. O sentimento
de estranhamento é a face do lado obscuro do humano, sempre
ignorado e dissimulado, e quanto mais nos fechamos para o
problema, mais ele se agudiza. Necessario se faz atualmente a
pratica dialégica em todas as esferas da vida publica e privada.
Apostar e confiar no bom senso foi o que nos restou na miriade
histérica pés-moderna em um planeta que agora sofre conse-
quéncias de todas as ordens advindas do seu hiperpovoamento.

O escopo desta reflexdo, de cunho ensaistico, visa de-
monstrar uma possibilidade de combater o problema da into-
lerancia religiosa por meio do dialogo inter-religioso e dentro
de uma pedagogia da aceitacao do outro, ou seja, mais do que
a repressao seria necessaria a educacao no sentido lato da for-
macao humana, projeto que se consome ao longo de geracgées.
Quem, quando e como o faria? Toda a coletividade, todos os
responsaveis pela educacao dos mais jovens, sociedade civil e
o, aparato estatal, sobretudo, uma vez que vivemos sob a égide
de um Estado que se autoproclama democratico e de direitos.

Adorno observou que a exigéncia de emancipac¢io, no
sentido da maturidade intelectual plena, é fundamental em
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uma democracia, uma vez que ela deve repousar na formacao
da vontade de poder de cada um em particular (1995, p. 169).
No entanto, enquanto falamos das relacoes de poder que séo o
tecido da vida social, percebemos neste cenario a irrupcao de
todas as formas de violéncia, sejam elas fisicas ou simbdlicas.
Prosseguindo em seu diagnéstico, Adorno chama essas formas
de violéncia de barbarie ou de faléncia da cultura. Uma cultura
educativa fundada na competi¢do possui um fundo contrario a
uma educacido humanistica. A cultura, segundo o filésofo cri-
tico, refinou a divisdo entre os homens. Infelizmente constata-
mos que, enquanto fenomeno histérico, tal pratica pedagogica
¢é tida como saudavel e continua sendo levada adiante pelos
professores na maioria das disciplinas escolares. Temos, com
1880, que ao 1nvés de encontrarmos mecanismos de sublimacao
da agressio, considera-se como exitosa aquela formacao cuja
diferenciagdo entre o trabalho intelectual e o fisico, entre o
pensar e o agir, abisma ainda mais as diferencas (ADORNO,
1995, p. 77). Em se tratando da cultura religiosa o que dizer
das criancas nascidas no seio de familias que praticam formas
de religiosidade contra-hegemonicas a tradi¢cao confessional
do nosso pais?

Na Historia da Filosofia, Rousseau foi um dos respon-
saveis pela distin¢do de cultura; ao discorrer sobre o homem
natural e sua bondade inerente, preconiza o retorno a pure-
za da consciéncia e a natureza como fonte de felicidade hu-
mana, a ser compreendida pelo sentimento e nao pela razao.
Sua Filosofia Romantica levou ao deslocamento do centro de
gravidade da reflexdo sobre o conhecimento. O verdadeiro ins-
trumento seria o sentimento e depois a razao, passagem da
atitude tedrica para o plano da valorizacdo moral:

os abusos centralizam-se, para ele, na perda
da consciéncia a qual é conduzido o homem
pelo culto dos refinamentos, das mentiras con-
vencionais, da ostentacdo da inteligéncia e
da cultura, nas quais se busca mais a admi-
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racao do proximo do que a satisfacdo da pro-
pria consciéncia. Rousseau, em uma palavra,
nao pretende queimar bibliotecas ou destruir
universidades e academias; reconhece a fun-
c¢ao util das ciéncias e das artes, mas nao quer
ver os artistas e intelectuails submetidos aos
caprichos frivolos das modas passageiras. Pelo
contrario, glorifica os esforcos laboriosos da
conquista intelectual verdadeira, que se reali-
za na luta contra os obstaculos e na atividade
criadora do espirito, livre de pressées (CHAUI,
1997, p. 13-14).

O comprometimento com o conhecimento desinteres-
sado e para fins altruistas é uma ideia romantica que precisa
ser desconstruida. A aposta na ideia de progresso e a ilusao de
que o esclarecimento pode levar o homem a emancipacao nos
leva a pensar em qual tipo de progresso queremos, pois em seu
sentido ambivalente, nem sempre a cultura possui um grau de
elevacao.

Na nossa regiao amazobnica, com toda a sociodiver-
sidade cultural que possuimos e que, se encontra frequente-
mente ameagada, a universidade acumula uma imensa divida
para com os povos nativos, no sentido de que, na perspecti-
va amerindia, o que houve no passado deve ser denunciado
através de uma Poética da Destruicdo de vidas inteiras, das
linguas, costumes, tecnologias, das crencas, e de territorios
fisicos e simbodlicos. “A barbarie somos nés e a violéncia é o
nosso destino” (JATOBA, 2016).

Diante de tais reflexdes filoséficas, ocupadas em pen-
sar sobre a eficacia da cultura nos processos socioeducativos,
me pergunto: — Qual é o lugar da Religiao na Universidade?
Quais disciplinas, cursos e areas do conhecimento que se ocu-
pariam desta dimensao da vida humana e do seu destino so-
cial? E necessario definir, de partida, como cabe aos intelec-
tuais procederem. A resposta é complexa porque envolve uma
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gama de valores éticos, modos diversos de ver e compreender
o mundo, apesar do fato das Institui¢ées de Ensino Superior
ja possuirem clareza de qual seja a sua missao. E mais facil
definir o que néo nos cabe fazer, como, por exemplo, coibir
qualquer tipo de manifestacao de opinido. O respeito as di-
ferencas advém do esclarecimento e da promocao do debate,
neste sentido, o papel da Academia é servir de mediadora na
promocao do consenso.

Quem ensina. Como e para quem ensina?

H4a em curso no Brasil um projeto pedagdgico de Ensino Re-
ligioso ministrado na Rede de Ensino Publico e na iniciativa
privada conforme preconiza a Carta Magna de 1988 (em seu
artigo 210 e na Lei 9.475, de 22 de julho de 1997), cujas moda-
lidades variam entre: uni-religiosa, plurirreligiosa e inter-re-
ligiosa, na perspectiva das denominacgées cristas e de outras
matrizes distintas, confessionais e ndo confessionais Segundo
Darcy Cordeiro (2015, p. 149), a modalidade transconfessional
¢ o modelo seguido pela maioria das escolas publicas que se
orientam pelos Parametros Curriculares do Ensino Religioso
elaborados pelo Forum Nacional Permanente do Ensino Reli-
gioso (FONAPER) ao assumir o compromisso de propor agoes
e projetos que reconhecam a diversidade cultural religiosa no
contexto da Educacado Basica. Um projeto dessa monta, cujo
teor trata de assunto que é patrimonio da humanidade, como
0 sdo as crencas religiosas, exige que se o faca sem proselitis-
mo, discriminacao e ou interferéncia do Estado, como também
a abordagem de assuntos que orbitam em torno do fenomeno
religioso como o paganismo, ateismo, agnosticismo, fanatismo
e fundamentalismo (CORDEIRO, 2015, p. 150).

Tudo isto requer a formagao cientifico-humanista de
um profissional que circule pelas abordagens antropolégica,
socioldgica, filosofica, histérica, geografica, artistica, entre ou-
tras, como é propria do espectro disciplinar das Ciéncias da
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Religido e que deva assumir os preceitos religiosos como um
elemento comum as demais areas que fazem parte dos cur-
riculos como um dado histérico-cultural. E Cabe as Institui-
¢coes de Ensino Superior suprirem essa demanda. No entanto,
atualmente, no Brasil, ainda sdo poucas as universidades que
ofertam no nivel de graduacéo e pds-graduacio esses cursos,
mesmo quando autorizados pelos respectivos Conselhos Esta-
duais de Educacao (idem, p. 152). Fato este que tem gerado
uma série de distor¢goes quanto a competéncia técnica para
o exercicio da disciplina que vem sendo, erroneamente, mi-
nistrada por profissionais de areas afins e nao afins, cujos re-
sultados praticos interferem diretamente ndo apenas no (des)
conhecimento da natureza do fenomeno religioso como o des-
respeito aos diversos ethos formadores da cultura brasileira.

Na perspectiva do Ensino Religioso como componente
curricular da Educacao Basica suas aspiracoes devem educar
para a cidadania e os Direitos Humanos, na construcao de es-
pacos de inclusao.

Mesmo diante de suas fases historicas e suas
respectivas concepgoes, o Ensino Religioso
buscou contribuir com a educacgio brasileira,
desde o Brasil colonial até os dias atuais, sem
perder de vista o curriculo escolar, fortalecido
com a mudanca paradigmatica efetivada com
a criacdo do FONAPER e as mudancas na LDB
de n°® 9475/1997, que preconizam o respeito a
laicidade do Estado brasileiro e a diversidade
cultural religiosa. Diante de tantas caminha-
das, acentua-se cada vez mais a necessidade
da efetivacdao do ER nao confessional, do ponto
de vista legal e educacional, fundamentado na
Declaracao Universal dos Direitos Humanos,
nos eixos contidos nos Parametros Curricu-
lares Nacionais do Ensino Religioso, nas Di-
retrizes Curriculares Nacionais Gerais para
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a Educacio Basica, e quica na Base Nacional

Comum Curricular (HOLMES; PALHETA,
2015, p. 254).

Temos, portanto, no Ensino Fundamental um nivel
de articulacdo pedagdgico-politica que tem permitido manter
aceso o debate, até o momento, sobre a exigéncia e existéncia
da disciplina de Ensino Religioso no curriculo da Educagao
Basica, amparado pelas legislagoes supracitadas em vigor.

Em seguida falaremos das Institui¢bes de Ensino
Superior sob trés aspectos: a) enquanto promotoras da oferta
de formacgao dos profissionais que atuam no Ensino Basico, b)
enquanto fomentadora do debate da matéria, da promoc¢ao da
tolerancia e c¢) como difusora dos conhecimentos cientificos-fi-
loséficos, frutos das pesquisas. Logo, podemos observar aqui a
triplice fun¢ao da universidade em seus desdobramentos pra-
ticos do Ensino, Pesquisa e Extensao.

O papel das universidades na promocao do dialogo
inter-religioso

O oferecimento dos cursos de Graduacao em Ciéncias da Re-
ligido atualmente no Brasil nao cobre numericamente a de-
manda necessaria. A maioria deles se encontra concentrada
na Regiao Sudeste e aparece nas modalidades: presencial e
a distancia, disponibilizadas por institui¢cbes confessionais e
nao-confessionais. Conforme Rodrigo Oliveira dos Santos e
Cézar Seibt (2014), de acordo com fonte do Ministério da Edu-
cacao (2012), ao todo sado dezenove cursos distribuidos em todo
o pais no nivel de Licenciatura e Bacharelado. A Regiao Norte
ocupa a ultima posicao no ranqueamento do mapa elaborado
por Junqueira et al. (2013), uma vez que somente a Universi-
dade do Estado do Para oferece o curso de Ciéncias da Religido
na graduacao e pos-graduacao. Neste sentido, nosso atual es-
tado da arte devera ser a mobilizacio para a criacao de cursos
dessa monta.
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Destaco aqui o esfor¢co que a Universidade do Estado
do Amazonas vem fazendo para a criacdo do curso regular,
conforme relatos do grupo de trabalho instituido pela Portaria
n°® 002/2016 — ENS/UEA, do dia 06 de janeiro de 2016, que de-
signou ptofissionais a fim de comporem a Comissao de Criag¢ao
de Proposta do Curso Regular de Licenciatura de Ciéncias da
Religiao. No momento, esta IES esta oferecendo uma turma
especial do PARFOR em Ciéncias da Religidao com previsao de
término para o ano de 2018. Temos observado também inicia-
tivas por parte do poder Municipal por meio da Secretaria de
Educacgao, no sentido de promover Oficinas e Formacoes nos
Encontros Municipais. Louvamos aqui a iniciativa de criacao
do Grupo de Estudos e Pesquisas do Ensino Religioso na Pers-
pectiva da Diversidade Religiosa, apresentado a comunidade
no dia 10 de maio do ano corrente (2017).

Na Universidade Federal do Amazonas, quanto a
difusdo dos conhecimentos produzidos na IES, temos obser-
vado um consideravel avanco na producao académica sobre
a tematica religiosa, seja em termos de Trabalhos de Conclu-
sdo de Curso, Relatérios de Pesquisa da Inicia¢do Cientifica
ou dos Mestrados e Doutorados nas duas ultimas décadas. A
razao deste aumento mereceria um levantamento de dados
mais acurado sobre as motivacoes dos pesquisadores, mas po-
demos provisoriamente levar em conta, a presenca cada vez
mais crescente de assuntos relacionados a religidao nas midias,
sobretudo, a intolerancia religiosa, a criacdo da maioria dos
cursos de Pos-Graduacao nas Humanidades e a ampliagao da
ambientacao laica para tais discussoes.

Pretendo encerrar minha reflexdo com um breve re-
lato de experiéncia de um evento extencionista ocorrido na
UFAM, denominado O Didlogo com o Sagrado no Amazonas:
mediagdo no processo de superagdo da intolerancia religiosa,
no dia 14 de abril de 2016, nas dependéncias do Auditério Rio
Amazonas da Faculdade de Estudos Sociais. Sua realizacgao
partiu da iniciativa das Professoras Doutoras Marilina Con-
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ceicao Oliveira Bessa Serra Pinto, lider do OIKOMENE — Gru-
po de Pesquisa de Religido, Cultura e Imaginario, e Renilda
Aparecida Costa, lider do Nucleo de Estudos Afro-Indigenas
do Instituto de Natureza e Cultura (NEINC) da UFAM, am-
bas atuantes no Programa de Pés-Graduagdo em Sociologia
no Programa de Pés-Graduacao em Sociedade e Cultura na
Amazonia. Nossos parceiros foram ainda trés IES: a Univer-
sidade do Estado do Amazonas, a Faculdade Boas Novas e a
Unisinos.

Nosso objetivo inicial fo1 o de promover o debate da co-
munidade académica com liderancas religiosas existentes na
cidade de Manaus por meio do dialogo inter-religioso com vis-
tas a superacao da intolerancia religiosa. Nossas expectativas
foram superadas ainda no momento inicial de preparacio do
evento, seja com a receptividade do quase ineditismo do tema
por parte de todas as instancias institucionais envolvidas,
seja pelo envolvimento dos parceiros e dos que tardiamente
procuraram somar esforgos.

Absolutamente sem recursos financeiros consegui-
mos reunir quase duzentas pessoas, entre alunos, professores
e pesquisadores. Na cerimonia de abertura contamos com a
presenca da Reitoria e da Pro-Reitoria de Extensao e da di-
recao do Instituto de Filosofia Ciéncias Humanas e Sociais
da UFAM, da Direcao Académica da Faculdade Boas Novas,
de representante da Universidade Estadual do Amazonas e
dos Programas de Pés-Graduacao em Sociologia e Sociedade
e Cultura na Amazonia. Foi consensual nas falas a reiteracao
da importancia politico académica desse tipo de iniciativa, o
que de fato criou certo tipo de visibilidade para o fenémeno re-
ligioso como constituinte importante da vida social. Iniciativa
inédita nesta Universidade que abrigou o evento.

Em seguida o Prof. Dr. José Ivo Follmann, em confe-
réncia, falou com propriedade sobre as bases tedricas do dia-
logo inter-religioso e compartilhou sua experiéncia na Univer-
sidade do Vale dos Sinos no Rio Grande do Sul. Na segunda
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parte do evento juntaram-se a mesa representantes de trés
confissbes religiosas: catdlica, pentecostal e afro-brasileira,
para discutir a partir de bases tedricas e empiricas o problema
da intolerancia religiosa.

Consideracdes finais

Do que foi exposto nesta reflexdo depreendemos que o papel
das instancias educativas é de fundamental importancia para
o esclarecimento e a promocao de uma cultura da paz e da
tolerancia, exercicio desafiador em tempos pragmaticos que
fecharam os olhos para a formagdo humana e integral dos
educandos. Retornamos ao problema inicial do questionamen-
to do papel do Estado como repressor e mediador dos confli-
tos. Parece lugar comum afirmar que violéncia gera violéncia,
mas nao ha outra saida de apaziguamento a nao ser educando
as geracbes mais jovens. A universidade é responsavel pela
formacao dos formadores dessa juventude e pela producao de
conhecimentos, buscando conhecer como funcionam os meca-
nismos da vida humana em todas as suas dimensodes. Conhe-
cimento que deve emancipar e dissipar a barbarie no sentido
adorniano da expressao.
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DIALOGOS COM O SAGRADO NO
AMAZONAS:

O PENTECOSTALISMO COMO
MEDIACAO NO PROCESSO DE
SUPERACAO DA INTOLERANCIA
RELIGIOSA

Liliane Costa de Oliveira



O Pentecostalismo é um movimento religioso radical. Isso sig-
nifica que tornar-se pentecostal é ser contra o mundo, ou seja,
¢ a negacao de tudo o que se vivia antes da conversao, o que
requer uma postura de negacao da propria vida. Esta é a ética
pentecostal, a saber, a separacao do mundo. Trata-se de uma
postura que no inicio de tal movimento causou muitos atos
de intolerancia religiosa, infelizmente pela falta de educacao
teologica. A Assembléia de Deus no Amazonas, apos 99 anos
de fundacéo no Estado, tem mostrado interesse em superar os
conflitos de intolerancia através da educacao de sua lideranca
e de todos e todas que queiram dialogar a respeito do Sagra-
do em uma educacao teoldgica que promova a tolerancia. Isto
quer dizer que os assembleianos tém evoluido quanto a ques-
tao da tolerancia religiosa, essencialmente na questao do ou-
tro, com a criacao de centros de educacao para a comunidade
em geral.

O Pentecostalismo

E pretencioso dizer que o pentecostalismo pode ser visto como
elemento de mediag¢do na superacao da intolerancia religiosa.
Mas essa é a proposta desta mesa, a saber, provocar o debate.

Nenhum comportamento religioso surge do nada.
Toda e qualquer expressao religiosa possui uma histéria; to-
das possuem raizes e delineiam suas praticas a partir das ex-
periéncias proprias dos individuos, os quais, a partir de entao
fazem dessa mesma expressio religiosa sua préopria vida e,
mais que 1sso, essa € a perspectiva a partir da qual passam ver
os outros e o mundo.

O Cristianismo tem, ao longo da sua histéria, tes-
temunhado muitas vezes em suas fileiras a ocorréncia de
manifestagoes de entusiasmo religioso, em especial os mo-
vimentos chamados carismaticos. O termo “entusiasmo’™
aponta para situacoes em que as pessoas afirmam receber

1 (do grego en = “em” e theés = “Deus”).
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revelacoes diretas de Deus, muitas vezes acompanhadas de
éxtases misticos, visoes e outros fendomenos associados a uma
experiéncia religiosa de grande fervor e intensidade. Por sua
vez, a palavra “carismatico” lembra os carismas ou dons espi-
rituais mencionados no Novo Testamento, particularmente
aqueles extraordindrios ou espetaculares, tais como profe-

cias, linguas estranhas, curas e milagres diversos (DE MA-
TOS, 2006).

O Pentecostalismo é uma dessas expressoes religiosas
que, de diferentes maneiras, causam espanto e fascinam pela
absurda capacidade de fugir a descri¢gées e tipologias que se
propoem definitivas.

O termo Protopentecostalismo (“proto” gr. mpwtog pro-
tos)? sugere a ideia de um Pentecostalismo anterior ao Pen-
tecostalismo Moderno, este, portanto, fruto incondicional do
primeiro. O contexto histérico do Protopentecostalismo se da
na colonizacado dos Estados Unidos pela coroa inglesa e pela
presenca do movimento puritano® que colaborou na formacao
da América do Norte.

Bernardo Campos (1996), um dos mais destacados
pesquisadores do Pentecostalismo na América Latina, em seu
livro Na for¢a do Espirito: Pentecostalismo, Teologia e Etica
Social, traz para a reflexao a realidade do Pentecostalismo a
partir de cinco perspectivas distintas, mas visceralmente com-
plementares. Para o autor o Pentecostalismo é visto como um
movimento de espiritualidade, protesto, radicalidade, popula-
ridade e extremamente capaz de mudar, de produzir mudanca
social. Tais perspectivas, a rigor, nada mais sao que carac-
teristicas peculiares do proprio Pentecostalismo Moderno, de
sua realidade subjacente.

2 1) primeiro no tempo ou lugar; 1a) em alguma sucessio de coisas ou
pessoas.

3 Puritanismo: Movimento que tinha como objetivo purificar a Igreja da
Inglaterra, indo além do que fora feito na Reforma inglesa. Originario do
século XVI, o puritanismo envolvia uma énfase na simplicidade de adora-
¢do e vida, e na verdade biblica e teoldgica.
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O Pentecostalismo nao deve ser classificado como de-
nominacao ou organizacao religiosa. Pelo contrario, diferente-
mente da estaticidade propria desses termos, movimento tem
a ver com dinamismo e essa é uma das caracteristicas das
comunidades pentecostais: se inserirem nos diferentes contex-
tos e culturas, adaptando-se e, muitas vezes, reinventando-se
ao talante das circunstancias politico-sociais.

Alderi Souza de Matos (2006), historiador da Igreja
Presbiteriana do Brasil, em seu artigo “O Movimento Pentecos-
tal: reflexGes a propodsito do seu primeiro centenario” enfatiza
que por causa dos seus pressupostos explicitos ou implicitos,
esse movimento tem uma notavel capacidade de reinventar-se
a cada geracao, assumindo formas novas e inusitadas. Isso ja
ocorreu no passado e ocorre novamente com o Neopentecosta-
lismo, um fenomeno nitidamente brasileiro.

A rigor o que se destaca nao é a perenidade suposta-
mente evidente do termo, mas a estrita relacdo com a forca que
o produz e o alimenta: o Espirito Santo. O Pentecostalismo é
marcado fundamentalmente pela crenca na acio do Espirito
Santo, ndo apenas em seu convencimento do pecado, justica e
juizo, presente na teologia protestante de forma geral, mas na
atualidade eficaz de todos os dons. E caracterizado por essa
vivéncia com o Sagrado que, por sua vez, é entendida como
continuidade da experiéncia querigmatica fundante. Enquan-
to movimento de espiritualidade, do entusiasmo, e do carisma
¢é definido pela fé em um Deus que intervém na realidade de
crise pela qual passa o(a) fiel. Por meio da atuacédo do Espiri-
to Santo socorrendo, auxiliando-o a compreender tal situacao
a partir de uma perspectiva pedagoégica: espiritualidade por
meio de consagracio e santificacio.

7

E um movimento de protesto, que herda como movi-
mento de santidade, uma postura de pleno desprendimento
de tudo aquilo que era considerado pecaminoso. A capacidade
para tal postura mediante o batismo, unge o(a) fiel e o capaci-
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ta para uma vida de luta e protesto contra o pecado. Veja-se, é
um movimento religioso de extrema radicalidade onde o(a) fiel
reorganiza a vida e faz a leitura de suas vicissitudes a partir
das Sagradas Escrituras e da Igreja Cristd Primitiva. Trata-
-se de um movimento radical em relag¢ao a propria vida. O fiel
deve se desvencilhar dos lacos nocivos do diabo, personificados
numa vida mundana (bebida alcodlica, fumos, jogatinas, entre
outras). Eis aqui, portanto, a ética pentecostal (separacéo do
mundo).

O Pentecostalismo acarretou mudancas profundas no
panorama cristdo, rompendo com uma série de padroes que
caracterizavam as igrejas protestantes ha alguns séculos e
propondo reinterpretacdoes muitas vezes bastante radicais da
teologia, do culto e do proprio comportamento diante dos pro-
blemas sociopoliticos (DE MATOS, 2006).

Nota-se que os pentecostais estao participando ati-
vamente na sociedade civil, recriando formas de participacao
politica e acao social, outrora rejeitadas, a exemplo da Igreja
Assembleia de Deus no Amazonas, que até o final da década
de 1980 ndo dava tanta importancia para esfera politica e mi-
diatica.

Enquanto movimento popular, e por isso essencial-
mente ligado a mudanca social, tem sido classificado como a
mescla do proletariado urbano, da cultura popular e do mo-
vimento de massa. Esse é o unico tipo de protestantismo que
pode ser efetivamente grafado como religiosidade popular. Ve-
ja-se também que as origens do pentecostalismo norte-ameri-
cano estiveram intimamente ligadas com o movimento negro
de libertacao. Fato comprovado pelos canticos entoados pelos
escravos que podem ser entendidos como verdadeiros gritos de
protesto contra as opressées que os negros sofriam (racismo,
injustica, trabalho forcado e outros).

William Joseph Seymour (1870-1922) era filho de es-
cravos, tinha pouca cultura, limitados dotes de oratéria e era
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cego de um olho. Viveu o periodo da discriminacao racial no sul
dos Estados Unidos. Aos trinta e cinco anos comeg¢a um movi-
mento que é considerado o inicio do Pentecostalismo Moderno.
Nesse movimento os primeiros a falar em linguas foram os
negros — principalmente mulheres — e depois os brancos. Uma
caracteristica marcante dessas primeiras reunides fol o seu
carater multirracial, com a participacao de negros(as), bran-
cos(as), hispanos(as), asiaticos(as) e imigrantes europeus. A
lideranga era dividida entre negros e brancos, homens e mu-
lheres (DE MATOS, 2006).

Um artigo do jornal A Fé Apostolica, fundado por Sey-
mour, dizia no nimero de novembro de 1906: “Nenhum ins-
trumento que Deus possa usar é rejeitado por motivo de cor,
vestuario ou falta de cultura”. Outro artigo informava que em
um culto de comunhao que durou toda a noite havia pessoas
de mais de vinte nacionalidades. Uma frase comum na época
dizia que “a linha diviséria da cor havia sido lavada pelo san-
gue”. Diante da longa e terrivel histéria de racismo e segrega-
¢ao nos Estados Unidos, esse fato s6 podia deixar encantados
os participantes e observadores do avivamento, que viam nis-
so mais uma prova de que o movimento vinha de Deus (DE
MATOS, 2006, p. 32).

A rigor, tanto quanto o pentecostalismo norte-ameri-
cano, o europeu e o latino-americano compartilham da mesma
realidade subjacente, a saber, luta, protesto e mudanca social.
No Brasil a experiéncia pentecostal chega em 1910/1911 e em
pouco tempo alcanga os lugares mais distantes. A institui¢ao
das primeiras comunidades pentecostais se da no Sudeste
(Congregacao Crista) e Norte (Assembleia de Deus) do pais.

Paul Freston (1993), socidélogo e pesquisador inglés
que ha mais de vinte anos reside no Brasil, apresenta um
modelo tricotomista no desenvolvimento do Pentecostalismo.
Primeira Onda Pentecostal: o Pentecostalismo que se insere
(1910-1950) caracterizada pela chegada dos primeiros mis-
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sionarios pentecostais ao Brasil. Representada pelas igrejas
Congregacao Crista, Assembleia de Deus e Adventista da Pro-
messa.? Segunda Onda Pentecostal: o Pentecostalismo que se
adapta (1950-1971), representado pelas igrejas do Evangelho
Quadrangular, O Brasil para Cristo, Nova Vida, Deus é Amor
e a Casa da Bencao. Terceira Onda (Neo)Pentecostal: o Pen-
tecostalismo que se transforma (1970...), representado pelas

1igrejas Universal do Reino de Deus, Igreja da Graca e Mun-
dial do Poder de Deus.

O Pentecostalismo conduziu seus seguidores para um
mundo contemplativo e pessoal, onde a adoracao e a salvacao
sao mediadas pelo préprio individuo, numa relagdo que envol-
ve somente Deus e o “convertido”. Além disso, tornar-se evan-
gélico/crente inclui arrependimento e conversao, processo que
determina um novo estilo de vida que se opé6e a vida de outrora.

A problematica da intolerancia

Mas, o que é a tolerancia religiosa? Refere-se a atitude respei-
tosa e convivial diante de diferentes religidoes. Nao é encontrar
pontos em comum, mas lidar com a diferenca; nao concordar,
mas respeitar o contraditério. Para manter a tolerancia é pre-
ciso nao haver qualquer tentativa de fazer do Cristianismo a
Unica religido do Estado, uma religido obrigatéria, mas res-
peitar a manifestacao do diferente. A diversidade é benéfica
para a sociedade. E a maneira de vivermos num contexto de
diversidade de cosmovisoes. Ser cristdo nao impede, mas con-
voca todos os cristdos a defender tais principios para o bem
viver social.

Vivemos em uma sociedade pluralista, onde ha uma
diversidade de visées de mundo. Um pluralismo de crencas

4 Fundada, em 1932, pelo Pastor Jodo Augusto da Silveira, que havia sido
pastor Adventista do Sétimo Dia (até 1928), com elementos caracteristicos
das igrejas pentecostais: atualidade dos dons do Espirito Santo, a glossola-
lia, cura divina e outras doutrinas.
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e religides em que a ideia da diferenga deve ser respeitada
e tolerada. E preciso haver liberdade e autonomia de pensa-
mentos, respeito a diversidade. O que se percebe, ao contrario,
¢ uma violéncia da crenca, de ideias intransigentes ou argu-
mentos de que nao se pode aderir ao pluralismo sem abrir mao
de sua fé. Ser tolerante nio destréi, nem muito menos anula
a confissao de fé.

Em Origens do totalitarismo: Anti-semitismo, impe-
rialismo, totalitarismo, Hannah Arendt (2012) traz uma cri-
tica com a proposi¢do de que “todos tem que pensar igual’,
ou seja, um totalitarismo que se expressa na massificacdo de
uma ideia, na perda da identidade, algo que irrrompe forte na
humanidade do século XX. No Nazismo, por exemplo, vé-se a
obrigacdo de pensar igual, e como consequéncia a eliminacao
da pluralidade. A partir da analise dessa autora percebe-se
que temos a dificuldade de aceitar e conviver com o outro e
com o diferente. S6 queremos nos relacionar com aqueles que
sao semelhantes a nés ou que pensam da mesma forma. No
entanto, a tolerancia parte do principio de que devemos con-
viver com o outro exatamente porque temos diferencas que
nos unem. Nao é o que temos em comum, mas o que podemos
trocar e aprender com as diferencas que importa.

Quando tratamos da intolerancia é essencial enten-
demos o que a origina ou a sua génese. A falta de amor entre
as pessoas € que gera a intolerancia. E uma questao de amo-
rosidade, dizia Paulo Freire, quando coloca a amorosidade,
no ambito pedagdgico, no tratamento com o diferente, com o
contraditotio, que apesar de discordar das ideias contrarias
respeitava o diferente. “Nao ha dialogo [...] se nao ha um pro-
fundo amor ao mundo e aos homens. Nao é possivel a pronun-
cia do mundo, que é um ato de criagdo e recriacdo, se ndo ha
amor que o funda [...]. Sendo fundamento do didlogo, o amor é,
também, didlogo” (FREIRE, 1987, p. 79-80). Para isso é neces-
sario uma atitude de humildade, didlogo e superacao (é o que
estamos fazendo hoje aqui nesse Simp6sio).
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Em um texto autobiografico, Paulo Freire fala da in-
fluéncia religiosa de seus pais na formacao de sua perspectiva
de vida: “dialogos com o mundo, com os homens, com Deus,
com minha mulher, com meus filhos, compromisso exigido
pela fé crista”. A teologia nao se faz s6 na escrivaninha, mas
brota da reflexao que o povo de Deus faz na sua jornada de
libertacao. E um processo pedagoégico. O papel da igreja deve
ser libertador, humanizador do homem, afirma Paulo Freire.
A igreja nao pode mais ser “refigio das massas”, mas deve
assumir seu papel profético dentro da sociedade.

Veja-se que Marx em sua sociologia da religiao afirma
que o proprio mundo celeste é resultado de um protesto da
criatura oprimida contra o mundo oprimido, ou seja, procura-
-se um reftigio no mundo divino porque o mundo que o homem
vive é desumano (WILLAIME, 2012). Dessa forma, a igreja
nao pode ser apenas um lugar de consolo, refrigério, mas tam-
bém um lugar de transformacao, de mudancas, de libertacao e
aprendizagem que reflete nao s6 na vida espiritual, mas tam-
bém na vida social, onde cada um(a) assume seu papel espiri-
tual, profético, mas também politico-social.

A colonizac¢ao do nosso pais, desde o inicio, tem sido
predatéria, de adestramento, onde se incentiva a falta de par-
ticipagao social, condicionamento imposto por uma cultura
dominante. A massificacdo é o resultado desse processo de
acomodacio e domesticacao, que gera a alienacao. A partir da
leitura de Marx o que isso significa? Significa, essencialmente,
as degradantes condi¢cbes materiais de vida, a exploracao do
homem pelo homem, com o consequente desprezo pela vida
humana, que leva homens e mulheres a se sentirem 6rfaos e

orfas na terra e a procurar um legislador na transcendéncia
(WILLAIME, 2012).

Segundo Marx, da religido o homem nao pode esperar
a sua libertacado e emancipacao. Ela é um “sintoma” da desu-
manidade do mundo dos homens e nao o remédio para esse
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mal. Mais do que isso, ela é um “6pio”, um produto téxico, que
hipnotiza, aliena e enfraquece porque a esperanca da prome-
tida justica no mundo transcendente transforma o explorado
e oprimido num ser resignado, o que tende a afasta-lo da luta
contra as causas reais de sua aflicao.

No caso de Paulo Freire, fo1 a visao crista que o “em-
purrou” para a periferia, num exercicio de liberdade e na busca
de libertagcdo com homens e mulheres condenados a viverem
como prisioneiros em sua realidade. Isso significa que nao foi
preciso abrir mao de suas concepc¢oes religiosas para ter uma
postura e um discurso de liberdade. Sua visdo move-se dentro
de um horizonte que tem a humanizacao como possibilidade.
A consciéncia é o meio através do qual o ser humano atinge
novos niveis de relagdo com o mundo, com o outro e consigo
mesmo.

Dialogo, na compreensao de Paulo Freire, nao signi-
fica auséncia de conflitos. Ele ndo apaga as diferengas funda-
mentais que existem em uma sociedade de classes e nao é o
Instrumento para supera-las. Também nao significa auséncia
de posicoes. Por isso, tolerancia ndo é auséncia de conflitos,
mas é o respeito as diferencas. A religido pode ser o caminho
de reeducacao, de conscientizacao com o auxilio da pedagogia
e sem esquecer-se do Divino, do Sagrado, do Transcendente.

Reconhece-se que no movimento Pentecostal houve
muitos atos de intolerancia religiosa, infelizmente pela falta
de educacio teoldgica. Mas depois de cem anos de sua chegada
ao Brasil, tem-se feito alguns esforcos para supera-los, inves-
tindo em educacao de base, nas liderancas que estdo na base e
em todos(as) que queiram dialogar a respeito do Sagrado, em
uma educacao teolégica que promova o dialogo, a tolerancia.

Sabe-se que o Protestantismo tradicional, conhecido
como a Religido do Livro, tem forte apelo para aqueles que
veem e tem no estudo uma das Unicas vias de ascensio so-
cial legitimada. Mesmo quando essa ascensido nao é comple-
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tamente real, ja é suficiente para garantir algum prestigio no
seio de uma populac¢ido pobre e analfabeta. No quadro geral
de aumento do prestigio social em decorréncia da adesao reli-
giosa é importante verificar, por exemplo, como o simples fato
de essas pessoas procurarem se vestir melhor ja é valorizado,
dentro e fora do grupo (MACEDO, 1991).

Todavia, o Pentecostalismo rompeu com a dicotomia
entre letrados e nao letrados. Entre ignorantes e instruidos.
O crente simples nao é considerado religiosamente ignorante.
Pedreiros, carpinteiros, sapateiros, trabalhadores urbanos e
rurais, ferroviarios, toda essa gente de quase nenhuma instru-
¢ao pode alcancar no Pentecostalismo a func¢ao de pastor, sem
que para isso fosse exigida uma formacao escolar. Rompeu-se,
assim, com o elitismo da Igreja Catdlica e do protestantismo
tradicional, ambos presos a cultura letrada. Com isso o Pente-
costalismo abriu suas portas a cultura oral das massas popu-
lares (ROLIM, 1985).

Francisco Cartaxo Rolim (1985), em sua obra Pen-
tecostais no Brasil uma interpreta¢cdo sociorreligiosa mostra
que no contexto do século XX as camadas populares, economi-
ca e culturalmente desapropriadas, nao podendo ter um lugar
na ordem publica e no plano politico, foram marginalizadas
pelo capitalismo liberal. Instalado na ordem privada onde os
interesses do homem a um tempo mercantil e livre se fortifi-
cavam sob a protecao do Estado, o liberalismo ia criando na
ordem publica uma classe de privilegiados. Para Cartaxo, o
pentecostalismo, ao canalizar a espontaneidade e emocao da
alma religiosa das camadas populares, proporcionou condi-
¢cOes para a emergéncia, no plano religioso, de um espaco pu-
blico germinador de organizagoes tipicas voltadas, nao para a
salvacao a ser encontrada na sociedade liberal burguesa, mas
numa sociedade de salvacao pelo poder do Espirito. Neste es-
paco publico de carater religioso, elementos saidos das cama-
das populares veicularam sua cultura popular impregnada de
crengas.
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Os templos pentecostais se constituiram, entdo, em
espacos sociais onde a cultura popular se associou a religiosi-
dade do povo. Canticos populares, maneiras simples de se ex-
primir, mesmo gramaticalmente erradas, traziam para dentro
dos templos a riqueza existencial das camadas pobres, suas
angustias e alegrias, suas depressoes e suas ansias de liber-
tacdo. Se o protestantismo tradicional trouxe de certa forma
a participacao do leigo, esta estava ainda dependente de um
processo elitista. O pulpito ficou sendo espaco de poder pelo sa-
ber. O formalismo nos cultos continuou fruto de esquemas ra-
cionais. A espontaneidade, a bem dizer, ficava do lado de fora.
Ora, é precisamente a recusa deste elitismo e deste formalis-
mo que o pentecostalismo exprime quando oferece o pulpito e
o recinto dos templos para que sejam ocupados por aquele(as)
que foram inspirados pelo Espirito, sdo vozes que nunca foram
ouvidas em outros tempos e templos. Do crente pentecostal
nao esperam seus irmaos um discurso de gente livresca, mas o
anuncio do poder do Espirito que ele experimentou no contato
com a Biblia e na vivéncia cotidiana (ROLIM, 1985).

Tal perspectiva, segundo Rolim, nao reduz o Pentecos-
talismo a simples dimenséao do social. Pelo contrario, significa
buscar entender como o evangelismo das massas populares,
ao abrir caminhos novos na histéria religiosa brasileira do sé-
culo XX, se situa naquele contexto sécio-politico. Esquecer isso
é tratar o fato religioso como um dado isolado da sociedade
civil, num momento em que as classes populares comecavam
a ganhar sentido. Estas anunciavam sua presenga no final da
Primeira Republica e passaram a influenciar as alternativas
das classes dominantes na fase subsequente.

Eram pessoas que viviam a margem social, excluidos
pela intolerancia e que agora sdo reinseridas socialmente por
meio da religido. Uma religido que colhe e acolhe, como no
exemplo de Raabe, no Antigo Testamento. Na revelecio de
Deus a sua pessoa em meio ao seu sofrimento e sua experién-
cia ela relata: “T'u és um Deus que me vé”. E verdade, existem
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muitos exemplos de transformacio e regeneracao nio sé espi-
ritual, mas moral e social que a igreja tem para compartilhar,
mas que muitas vezes sdo feitos nos bastidores que os holofo-
tes da midia ndo contemplam, os quais ndo ha interesse em
se divulgar, pois ndo “interessam” ou nao dao audiéncia. Mas
quantas vidas transformadas que refletem mudancas nao so
no espirito, mas no corpo e também na sociedade?

Contudo, a fabula da igualdade racial neste pais tam-
bém ocorre nas igrejas protestantes/ evangélicas. Trata-se de
um relativo mascaramento de processos de discriminacio.
Esta ndo é de fato eliminada, embora exista uma dinamica in-
terna que enfatiza, em num certo sentido, a¢cbes que promovam
relacées mais igualitarias. Isso nao é, entretanto, privilégio do
protestantismo. O mesmo acontece nos outros movimentos re-
ligiosos, uma vez que o esforco da construgiao de uma comuni-
dade — qualquer uma — é sempre um esforco de comunhao, de
fraternidade. Nao é, pois, verdadeiro que mulheres e negros
ascendam e se integrem melhor na “democratica comunidade”
de irmaos protestantes que na hierarquia tradicional da Igre-
ja Catolica. Mas é verdadeiro que ainda na escravidao os ne-
gros vislumbraram no protestantismo a possibilidade de um
posicionamento mais igualitario. O principio que vale para os
negros vale para os pobres e para as mulheres. Como existe a
promessa de uma vida melhor, todos aqueles que de um modo
ou de outro se veem mal situados na vida tendem a buscar a
salvacao prometida pela via religiosa (MACEDO, 1991). Outro
aspecto dessa mesma questao é que as classes sociais tendem
a nao se misturar, frequentando igrejas distintas, o que ajuda
a preservar a imagem de igualdade. Como sempre no Brasil
parece que “naturalmente” cada um conhece o seu “lugar”.

Conforme Carmem Cinira Macedo (1991), os membros
de varias comunidades protestantes (batistas, metodistas,
presbiteriana, episcopais) afirmam que existe o preconceito
racial na sociedade brasileira, mas que nas denominagées que
vieram da América do Norte ele é relativizado, manifestando-
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-se com menor intensidade e mais disfarcadamente. A autora
ainda afirma que no interior da igreja, a questao é vista como
algo que ndo se manifesta, pois acredita-se que dentro dela ha
a igualdade de cor, cultura e classe.

A crenca da igualdade serve para demonstrar a supe-
rioridade da fé pela qual se optou e assim enfatizar a superio-
ridade de sua religido em relacao a dos outros. Por exemplo,
“na época em que as mulheres ndo votam, nas ADs elas pre-
gam, escrevem e dirigem igrejas; todavia, quando elas se tor-
nam presentes nos processos sociais, elas sdo marginalizadas,
conquanto, algumas ADs reconhecem seus ministérios”. Des-
de o inicio do movimento elas foram as primeiras a falar em
linguas. Dai, as evidéncias de que elas sao vistas, mas margi-
nalizadas (ALENCAR, 2013, p. 331).

A missao e a importante atuacao feminina na Assem-
bleia de Deus infelizmente tém colocado muitas mulheres na
histéria dessa igreja na invisibilidade, apenas como as espo-
sas dos pastores. Na teorizacdo teoldgica pentecostal, todos
somos iguais, mas na pratica eclesiolégica, a coisa é outra,
afirma Alencar (2013). Acredita-se que ha mais democracia
porque ha mais fraternidade e assim cumpre-se mais plena-
mente a lel de Deus que manda os homens se amarem, pois
mesmo diante da morte, no momento da crucificaciao, Ele roga
ao Pai em prol do outro, dizendo: “Quando chegaram ao lugar
chamado Calvario, ali o crucificaram, bem como aos malfeito-
res, um a direita, outro a esquerda. Contudo, Jesus dizia: Pai,
perdoa-lhes, porque nio sabem o que fazem”.5

Enfim, os Pentecostais tém tentado evoluir quanto a
questao da tolerancia religiosa essencialmente na questao do
outro. Dessa forma, como se percebe a iniciativa dos pentecos-
tals amazonenses no que tange relacao ao dialogo inter-reli-
gioso? O investimento na educacao, desde 1979, com a funda-

5 Sociedade Biblica do Brasil: Almeida Revista e Atualizada, com niimeros
De Strong. Sociedade Biblica do Brasil, 2003; 2005, S. Lc 23:33-34.
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cao de institutos de educacao tem sido pauta da AD. Esse foi
um passo importante para os assembleianos, pois ao serem
vistos como anti-intelectuais e preconceituosos hoje possuem
a possibilidade de mudar tal realidade.

Como resolver o problema da intolerancia religiosa?

Ao invés de atacar o outro e apontar defeitos do passado, é
preciso reconhecer os erros e mudar o presente para trans-
formar o futuro. Chocam-se as ideias e opinides, mas nao os
individuos. A Unica forma de resolvermos esse dilema é olhan-
do para nés e refletirmos como podemos melhorar ao invés de
apontar os defeitos do outro.

A religiao como constituinte da cultura exerce gran-
de influéncia sobre os individuos de uma comunidade. Toda
religido tem um conjunto de normas e regras de conduta que
visam o bem-estar da comunidade, normatizando as relacoes
entre os individuos. O individuo e a comunidade crista es-
tao inseridos em um contexto social bem maior, a cultura e o
mundo. Tal conduta dos individuos dentro desta ou daquela
comunidade é desenvolvida pelas suas convicgoes éticas, que
nortelam seu agir.

Ao analisarmos a genealogia da ética, percebe-se que
suas duas fontes principais sdo a religido e a razao. Leonardo
Boff ao abordar essa questdo, em seu livro Etica e Moral: a
busca dos fundamentos, nos mostra que a Re-liga¢do é uma
das bases da civilizacdo planetaria. Para isso o autor recorre
a etimologia da palavra: no latim religio; depois relegere: re-
ler, rever com cuidado (Cicero 106-43 a.C.). Relegere remete a
nocao de “legere”: colher, juntar, rever o que se fez, retomar
pelo pensamento. Em seguida a evolugao do termo no Cris-
tianismo — “ligare” e “religare”: unir, ligar, religar (Lactancio
¢.250-¢.320). De onde se chega a Religio que liga ou religa os
humanos ao divino e, por isso, os humanos entre si (SAVIAN
FILHO, 2012).
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A experiéncia religiosa refere-se a vida cotidiana na
fé, que integra os maiores aspectos do ser humano: o compo-
nente intelectual, o componente voluntario e o componente
afetivo. O afeto é, assim, fonte originaria da ética. Ja as re-
ligides nio sdo manifestacbes uniformes e homogéneas, mas
profundamente diferentes. As percep¢oes do sagrado sio re-
lativas, embora os modos pelos quais elas integram os com-
ponentes intelectuais, voluntario e afetivo do ser humano se-
jam comuns. A experiéncia, por sua vez, nao se refere apenas
a nocao filosofica de experiéncia sensivel (vivéncia baseadas
nos cinco sentidos ou vivéncia empirica), nem ha oposicao en-
tre experiéncia e pensamento, por conta da riqueza do termo.
Aqui o termo “experiéncia” refere-se ao movimento total da
vida do espirito humano onde estao incluidas a dimenséao sen-
sivel (a vivéncia sensorial ou empirica); a dimensao afetiva (a
dinamica dos sentimentos); e a dimensao intelectual (pensa-

mentos) (cf. SAVIAN FILHO, 2012).

Conforme Savian Filho (2012), Rudolf Otto foi um dos
autores que analisou as diferentes manifestacoes religiosas
e indentificou em todas elas a experiéncia comum do senti-
mento, de um estado de criatura (depéndencia tematizada
por Scheiermacher). E a percepcdo de um mistério que toca
e, a0 mesmo tempo, ultrapassa o ser humano, causando-lhe
reveréncia e fascinio (o Numinoso). Portanto, o contetdo da fé,
apesar de suprarracional, ndo seria irracional. E crer nele nao
seria contrario a vida humana, mas uma forma de realiza-la
em sua plenitude. A conduta das pessoas é regida por esses
valores, éticos e morais, principios que orientam nossas con-
dutas, nossas vidas.

Etica é o conjunto de valores e principios que usamos
para decidir sobre as trés grandes questoes da vida: Quero,
Devo, Posso. Quais sdo os principios que eu uso? Tem coisas
que eu quero, mas nao devo; tem coisa que eu devo, mas nao
posso; e tem colsa que eu posso, mas nao quero. A ética nos
leva a ter paz de espirito. E quando temos paz de espirito?
Quando aquilo que quero é o que posso e o que devo.
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Nossa visdo de mundo fundamentara nossos valores.
E nossos valores condicionarao nossas acoes. Eis uma das ra-
z0es, nada irrelevante, da grave crise atual, crise de valores,
crise de uma visdo mais humanitaria e generosa da vida, crise
de 6tica que gera uma crise de ética. Do ethos que procura, que
ama, que cuida, que se responsabiliza, que solidariza, que se
compadece. Do ethos que integra. Virtudes cardeais de uma
ética planetaria, que visam o bem comum para toda comuni-
dade de vida.

Para isso Paul Tillich (2004), teélogo alemao/estado-
-unidense e filésofo da religido, descreve trés funcoes de justica
e amor que servem para as relacoes pessoais visando orientar
a conduta do individuo em sua relagido com o outro: ouvir; dar;
e perdoar. Ouvir o amor é o primeiro passo para uma relacao
justa entre as pessoas. Ouvir o outro é interessar-se por ele, é
colocar-se no lugar dele. O que é essencial para a harmoniza-
cao das relacoes pessoais e nas relagées com a natureza. Cui-
dar da natureza é também ouvi-la. A segunda fungao é dar, é
possibilitar que o outro seja; é ndo negar o ser do outro. E reco-
nhecer o outro como pessoa, no minimo. Porém, o minimo pode
exigir o maximo, o auto-sacrificio. A terceira funcao é perdoar,
justificar pela graca, aceitar como justo aquele que é injusto,
pois nenhuma relacdo humana existe num espaco vazio e ha
sempre uma estrutura social por tras dela.

Nessa busca humana por um espago em um grupo
social, para que tal individuo se sinta como parte da huma-
nidade, em busca de preencher este espaco vazio na alma, é
que o ser humano depende do auxilio divino para caminhar na
justica e atender as expectativas daquele grupo. Através da
experiéncia religiosa, o ser humano encontra auxilio e amparo
para transformacao do seu modo de ser, de sua conduta. “Na
experiéncia religiosa, o poder de Deus provoca um sentimento
de existéncia a mao de um poder que nao pode ser conquistado
por qualquer outro poder” (TILLICH, 2004, p. 99).
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O mesmo Tillich (2004, p. 103) afirma que o poder
espiritual, concedido pela compulsao, pela participacao nesta
“comunidade santa”, eleva o poder do grupo, operando uma
realizacdo dinamica no processo de convivéncia com o outro.
Nesta comunidade, a elevagao da justica é o ponto principal
para que o individuo faca parte dela. Porém, para a Etica Cris-
ta, tal elevacdo nao se da por si mesma, mas por intermédio
da graca e da misericérdia de Deus, através do sacrificio de
Cristo, como simbolo do amor do divino pelo homem.

Tal sacrificio, expressa a qualidade dgape, de amor,
que procura o outro em seu centro, pois pelo dgape vé o outro
como Deus vé. Pois,

nem todo mundo é um amigo, mas todo mun-
do é declarado como pessoa. O dgape penetra
através da separacao de iguais e desiguais,
de simpaticos e antipaticos, de amizade e in-
diferenca, de desejo e aversao. Ele nao preci-
sa de simpatia para amar (TILLICH, 2004,
p. 106).

Como Tillich assegura, o dgape subjuga as ambigui-
dades do amor, o poder espiritual subjuga as ambiguidades
de poder e a graca subjuga as ambiguidades de justica, pro-
porcionando paz nas relagdes com o outro e na relagio consigo
mesmo, tolerancia. Pois somente na luz e no poder do “amor
do alto” é que o ser humano pode amar-se, tornando-se justo
consigo mesmo e se libertando da autocondenacao e do deses-
pero. Por conseguinte, a relacao para conosco mesmo reflete a
nossa relacao com Deus. Igualmente a solucao para os gran-
des problemas humanos (entre eles a intolerancia) nao vira
se estes problemas nao forem vistos a luz do ser do proprio
homem e do ser do préprio Ser.

A histoéria do Cristianismo, do Pentecostalismo, a nos-
sa propria histéria tem apresentado desafios. Nossa evolucao
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tem colaborado, ou pelo menos tentado colaborar, para a su-
peracao dos obstaculos, mediante, por exemplo, a participacao
dessa primeira faculdade assembleiana do Brasil (reconheci-
da pelo MEC) nesse projeto intitulado “Dialogo inter-religioso
no Amazonas”. Em 2016 a Faculdade Boas Novas esteve pre-
sente no evento, realizado na Universidade Federal do Ama-
zonas (UFAM). Em 2017, no primeiro semestre, realizou o seu
primeiro Simpoésio de Hermenéutica Pentecostal, em que se
discutiram as hermenéuticas feminista, negra, indigena, da
libertacao.

O Projeto “Dialogo inter-religioso no Amazonas” tem
possibilitado também debater sobre outras religiées e notar
as diferencas e diversidades de perspectivas de seus universos
sagrados. Isso nos motiva e permite que nos aproximemos do
outro, para entrar em didlogo de mutuo respeito e alcancar
a maior compreensao dessas religidoes no ambito do encontro
e da aceitacao. Nesse sentido o projeto ajuda a desconstruir
a 1deia de que os pentecostais nao estao dispostos a dialogar
sobre intolerancia religiosa. E claro que ainda ha muito a fa-
zer. Todos e todas precisam saber mais a fim de alcangar o
bem-viver, a convivéncia harmonica entre as religides. Mas

um primeiro passo foi dado.

Nessa realidade, para o didalogo construtivo, cada um
contribui com o que tem para viver em comunhdo, ja que acre-
ditamos que o ser humano é um também espiritual, e, logo,
cada povo tem sua propria maneira de sentir e praticar essa
espiritualidade. O dialogo inter-religioso, a partir dos seus
diferentes contextos, como pontos de vista e experiéncias de
vida, surge entao como forma de aproximacéao, de dialogo. Em
outras palavras, como meio para buscar o bem-estar de to-
dos(as) e com toda a criacao.

O bem viver se tornara realidade quando entrarmos
em didlogo e convivéncia. Nossa esperancga é de que lideres
religiosos, padres, sacerdotes, freiras, pastores e pastoras,
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religiosos e religiosas e as pessoas cristas do mundo inteiro
permitam e incentivem um dialogo para uma convivéncia har-
monica entre as diferentes tradigoes religiosas.
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A RELACAO DO ESTADO LAICO E AS
RELIGIOES:

SUBSIDIOS E PERSPECTIVAS PARA O
ENSINO RELIGIOSO

Rosangela Siqueira da Silva



Se a Religido é presen¢a constitutiva das experi-
éncias humanas, o Ensino Religioso é parte fun-
damental da tarefa educativa e, como tal, precisa
de robusta base cientifica, religiosidade conscien-
te, solidez pedagogica e compromisso cidaddo.

Mario Sergio Cortella

As questoes que envolvem a laicidade e a diversidade religiosa
brasileira tém sido alvo de inumeros estudos no cenario edu-
cacional. Cada vez mais, conceitos como pluralismo religioso,
diferenca, inclusio, igualdade, justica social e laicidade do Es-
tado tém se configurado como uma preocupacao por parte da-
queles que lutam por uma educacao verdadeiramente cidada.
Articular tais conceitos tem se tornado um desafio premente
no processo de formacao de professores na Educacao Basica
que atuam com o Ensino Religioso. Ao mesmo tempo, nas tul-
timas décadas nota-se o avanco das Ciéncias da Religido que
estabeleceram-se como um locus privilegiado nessa area do
conhecimento, desse componente de ensino, sobretudo, no que
se refere a discussao sobre a pluraliza¢ao religiosa no Brasil.
Deste modo, (re)conhecer, conviver e respeitar a diversidade
cultural religiosa nas suas diferentes expressoes e aborda-
gens é, portanto, um dos caminhos a compreensao do fenéme-
no religioso no contexto social e escolar.

As inter-relacgoes que se estabelecem entre a laicidade
do Estado e o pluralismo religioso, caracteristico da sociedade
brasileira tornam o campo educacional um lécus privilegiado
ao Ensino Religioso como um componente do curriculo escolar,
que deve priorizar reflexdes a respeito da diversidade cultural
religiosa presente no contexto socio-historico-brasileiro.

Nessa perspectiva, o foco da abordagem sobre a di-
versidade religiosa e a laicidade do contexto nacional consiste
como primordial tarefa da educacao, principalmente no sen-
tido de manter na escola publica o Ensino Religioso como um
componente importante para compreensao dos educandos, no
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que se refere a leitura adequada das singularidades das tradi-
¢oes e matrizes religiosas da cultura brasileira.

Para tanto, se faz necessario considerar que o Ensino
Religioso seja pensado como uma disciplina efetiva do curri-
culo da escola publica, em que a Legislacao Nacional determi-
na a proibicdo de quaisquer formas de proselitismo, devendo
assegurar e respeitar a pluralidade religiosa em suas diversas
formas de manifestagoes, tendo como objeto de estudo o Feno-
meno Religioso.

Na amplitude desse tema estao envolvidas novas ten-
déncias e concepgoes pedagogicas para o estudo da pluralidade
cultural religiosa do Brasil, considerando que essas tendén-
cias ampliam-se em contextos regionais nas escolas, normal-
mente estabelecendo espagos de analises entre dois campos de
conhecimento: o cientifico, da Educacéo, e o da Religiao.

Ao longo da histéria da educacao brasileira podemos
observar que componente de Ensino Religioso esteve vincula-
do no curriculo escolar como parte integante da formacao dos
educandos. Nesse sentido, é preciso que se entenda, de Norte
a Sul do Brasil, que ele conquista um lugar area da educacéo,
que oportuniza ao professor dialogar com os educandos sobre
diversidade religiosa, o respeito, o reconhecimento, a acolhida
e a convivéncia com as diferencas e diferentes formas de ex-
pressoes religiosas (e nao-religiosas) de individuos e grupos.

Para pensar a relacao do Estado laico com as religides
no campo da educacao, sentiu-se a necessidade de investigar
o conceito de laicidade, suas raizes e como ela se efetiva (ou
nao) no contexto educacional brasileiro a partir da proposta do
Ensino Religioso.

Laicidade do Estado frente a pluralidade religiosa
no Brasil

Com base em Catroga (2006) a expressao laicidade deriva do
termo laico ou leigo. Etimologicamente laico se originou do
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grego primitivo lads, tendo como significado povo ou gente do
povo. De lads deriva da palavra grega laikos de onde surgiu o
termo latino laicus.

Na lingua portuguesa, o termo laico ou leigo exprime
uma conceituac¢ao em relagio ao religioso. Qualidade de leigo,
laical; secular carater nao religioso “por oposigao a eclesiasti-
co” faz referéncia a “atribuicées estranhas ao poder eclesiasti-
co” (BUENO, 2000, p. 269).

Suscintamente, o conceito de laico refere-se ao que nao
é clerical. Ao mesmo tempo, abrange a auséncia da religiao da
esfera publica. Além disso, implica na neutralidade-imparcia-
lidade do Estado em matéria religiosa. Ha que se enfatizar
que essa neutralidade-imparcialidade sugere ao Estado tratar
com igualdade as religides (BARBIER, 2005).

Em relacdo ao conceito de laicidade, frente a outros
conceitos muitas vezes postos como proximos ou inseparaveis,
se revela independente e até antagénico a outras categorias
conceituais. Para Barbier (2005) a laicidade é um termo que
nao se confunde com a liberdade religiosa, com o pluralismo e
a tolerancia. Estas sdo consequéncias e resultados da laicida-
de. Para este autor pode haver liberdade religiosa, pluralismo
e tolerancia sem que haja laicidade.

O filésofo social italiano Norberto Bobbio (1999), nos
seus estudos sobre contextos socioculturais diferenciados, ca-
racterizou uma distin¢ao a respeito da laicidade. O autor enfa-
tiza que a laicidade ou espirito laico “[...] no es en si mismo una
nueva cultura, sino la condicién para la convivencia de todas
las posibles culturas. La laicidad expresa mas bien um método
que um contenid” (BOBBIO, 1999, p. 2). Conforme Roberto
Blancarte (2008), o termo laicidade foi utilizado pela primeira
vez no século XIX, no conselho geral de Seine, na Franca. O
referido conselho propoés um voto a favor do ensino laico, nao
confessional e sem a intervencao e instrucao religiosa. Nesse
tempo, na Franca, os preceitos religiosos perdem significacao
social na educacao.

89



No bojo da educacgao brasileira, na contemporaneida-
de, no campo de discussdo do Ensino Religioso na Educacao
Basica, existem questoes que se encontram nas fronteiras da
ciéncia, oferecendo uma significativa contribui¢do a aprendi-
zagem e ao desenvolvimento dos educandos, por meio da re-
flexao filosodfica, sociolégica, antropoldgica, teolégica e plurir-
religiosa, articulando saberes e conhecimentos necessarios a
consciéncia ética e critica frente aos problemas e necessidades
que afrontam a alteridade e a dignidade das pessoas. Dessa
forma, assumo, ainda, a ideia da relevancia da laicidade do
Estado frente a pluralidade religiosa brasileira.

Com 1sso, concorda-se com Elcio Cechetti (2015, p.
175) ao afirmar que o principio constitucional da laicidade do
pais requer uma visao democratica e plural que permita ao
campo educacional dialogar sobre as diferentes culturas e tra-
digoes religiosas.

No momento em que as sociedades contem-
poraneas, por inumeras causas e fatores, tor-
nam-se cada vez mais heterogéneas, requer
que o Estado trate a todas as culturas, religi-
oes, religiosidades e filosofias de vida em pla-
no de igualdade, considerando-as legitimas em
suas praticas, saberes e diferencas.

Consideramos ainda que a relacdo com uma cultura
religiosa s6 ocorre na maioria das vezes por meio do lago so-
cio-histérico-familiar, envolvendo as ambivaléncias e as expe-
riéncias socioculturais tanto dos educadores, quanto dos edu-
candos no meio sécio educacional. E imprescindivel lembrar
que as matrizes religiosas da cultura indigena e da cultura
africana, desde muito tempo, se inserem num contexto de per-
seguicao, desvalorizacgao, anulacdo e menosprezo, escondendo
as muitas faces da realidade, das desigualdades étnicas e so-
ciais no plano mais amplo de nossa histéria cultural.
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Portanto, as questées que envolvem as diferentes ma-
trizes religiosas, principalmente, indigenas e africanas sao
indicadores notaveis de resisténcia e preservacao de uma me-
moria ancestral que enfrenta profundas censuras, preconcei-
tos dentre outras formas de desumanidade e intolerancia hu-
mana, como consequéncia natural de uma educacao religiosa
confessional na qual ndo ha espaco para o outro diferente.

Contrariando essa ideia, a partir da Constituicao Fe-
deral de 1988, é mencionado a garantia do Ensino Religioso
como disciplina nos horarios normais das escolas publicas.
Até hoje é parte da proposta do Ensino Fundamental, devendo
promover a formacao basica comum dos educandos no esforgo
de estimular o respeito a diversidade.

O Ensino Religioso no discurso cientifico

Com o esforco de elucidar as mudancas percebidas ao longo
da evolucao histérica do Ensino Religioso, busca-se entender
0 que esta por tras deste ensino que, por vezes, é entendido
como o ensino da religido que deve auxiliar subjetivamente o
educando a manter conexoes e compreensoes com o Sagrado
ou Transcendente. Por outro viés, esse ensino deve apresen-
tar-se como um componente que auxilia a leitura do fenomeno
religioso, ou seja, nas bases da Ciéncias da Religiao.

Na contemporaneidade este ensino vem sendo apon-
tado como um componente do curriculo do Ensino Fundamen-
tal, auxiliando ou possibilitando fazer uma leitura critica dos
aspectos internos do campo religioso na cultura brasileira.
Compreender essas ambivaléncias socioculturais permite fa-
zer as analises necessarias ao Ensino Religioso no ambiente
educacional.

De acordo com Oliveira (2002), o advento do novo re-
gime de Governo do Brasil, representou um marco no que tan-
ge a laicidade do pais, o qual buscou, por meio da Constitui¢ao
da Republica, consolidar a neutralidade religiosa nos oficios
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do poder publico, marcando as demandas na organizagao e no
funcionamento dos negécios do Estado.

Com base nesses preceitos, cumpre mencionar que o §
6°, do art.72 afirma que o “ensino leigo” deve ser pensado por
duas correntes de interpretacées: uma a favor e a outra contra
a permanéncia do Ensino Religioso sob os auspicios financei-
ros dos cofres publicos.

Categorias que presidiram as concepcoes de
“ensino publico” no inicio da Republica: Her-
menéutica Americana, Hermenéutica France-
sa — Do direito do cidadao, dever do Estado,
separacao do Estado e Igreja. [...] Uma vez
estabelecido o “ensino leigo” como uma das
expressoes da instauracao do Estado Republi-
cano, o ensino religioso é considerado pela cor-
rente liderada pelo jurista José Soriano com
um elemento descaracterizado do novo regime.
[...] a questao da liberdade religiosa regida
pelo principio da laicidade do estado, segun-
do a concepcao francesa. Por outro lado, sal-
vaguardando a liberdade religiosa, segundo a
concep¢ao americana, entendido como religido
na escola, esse ensino pode contar apenas com
a rede fisica, a disposi¢cao de qualquer confis-
sao religiosa, a transmitir os seus ensinamen-
tos além do horario escolar. £ o que consta do
discurso de grande parte de parlamentares
que atuaram na Assembleia Constituinte e na
implantacao do novo regime. Posteriormente,
pela liderancga dos pioneiros da educagao nova
(CNBB, 2007, p. 66-67).

Cabe mencionar que as duas correntes de interpreta-
¢oes do ensino leigo tém como pano de fundo os ideais inspira-
dos pelo Iluminismo, os quais fortaleceram os sentimentos de
igualdade e liberdade.
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A concepgao pluralista, desenvolvida historicamente,
abre espago para mudanga no cenario socio-politico-educacio-
nal, sobretudo, quando ha conflitos entre concepc¢ées ideoldgi-
cas diversas, valores, interesses, principios fundamentais so-
bre os quais recai a obrigacao do Estado de defender e manter
a ordem.

Contudo, cabe lembrar ainda, que apdés a Constitui-
cao de 1934 os chamados “escolanovista posicionaram-se con-
tra o Ensino Religioso. Por conta dos principios defendidos
da laicidade”, a disciplina foi entendida como reproducio da
religido majoritaria da cultura brasileira. “O manifesto dos
pioneiros da Escola Nova reflete a posi¢cao do grupo contrario
a inclusado da referida disciplina na escola publica” (FONA-
PER, 2001, p. 15).

Na Constituicao de 1988, em seu Art. 210 e §. 1°, 1é-
-se: “O Ensino Religioso, de matricula facultativa, constituira
disciplina dos horarios normais das escolas publicas de ensino
fundamental”. Nota-se que na Constituicdo de 1934, através
do Art. 153, foi assegurado que o Ensino Religioso seria de
frequéncia facultativa. A expressao facultativa permanece até
os dias atuais.

Além disso, no que diz respeito a laicidade do Estado
e a permanéncia do Ensino Religioso na escola, convém obser-
var que a Constituicdo de 1934 foi clara ao estabelecer os prin-
cipios da laicidade estatal para orientar as escolas publicas:
“sera ministrado de acordo com a confissdo religiosa do aluno”
(grifo da autora).

Nesse contexto, o carater do Ensino Religioso como
disciplina na escola publica era de natureza confessional, sen-
do conceituado como elemento de reproducao da religiao ca-
tolica cristd e ministrado por agentes religiosos preparados e
credenciados pela Igreja. Portanto, passou a nao ser contem-
plado como proposta da educacdo formal, ja que é dever do
Estado garantir igualdade e liberdade religiosa no meio social.
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Com a primeira Lei de Diretrizes Bases da Educacgao
(LDB), que foi criada em 1961, seguida por uma nova versao
em 1971, deu-se uma abertura maior ao Ensino Religioso como
disciplina regular do Ensino Fundamental. A lei n® 5.692/71,
Artigo 7°, paragrafo Uinico, assegura a obrigatoriedade das es-
colas oficiais em oferecerem a disciplina nos horarios normais,
porém optativa ao aluno: “o ensino religioso, de matricula fa-
cultativa, constituira disciplina dos horarios normais dos es-
tabelecimentos oficiais de 1° e 2° graus”.

Essa lei vigorou até a promulgacao da mais recente,
de 1996 (LDB n° 9.394/96) que estabeleceu uma nova interpre-
tacao por meio do Artigo 33, que ressalta que:

o ensino religioso, de matricula facultativa, é
parte integrante da formacao basica do cida-
dao e constitui disciplina dos horarios normais
das escolas publicas de ensino fundamental,
assegurando o respeito a diversidade cultural
religiosa do Brasil, vedadas quaisquer formas
de proselitismo (BRASIL, 1996).

Como se pode observar, ainda que esse ensino seja
entendido como “parte integrante da formacao basica do ci-
dadao” ao mesmo tempo é de “matricula facultativa”. Além
disso, é necessario notar que a partir da Lei de Diretrizes Ba-
ses da Educacdo Nacional, Lei n° 9.394/96, modificada pela
Lei 9.475/97, o foco passou a ser outro, ou seja, volta-se para
compreensao da pluralidade religiosa que se constata a partir
do convivio social, incluindo que esse ensino deve assegurar o
respeito a diversidade cultural religiosa do Brasil, sendo veda-
da qualquer forma de proselitismo.

Observa-se que nos sucessivos periodos de permanén-
cia do Ensino Religioso como disciplina do curriculo escolar
e componente de formacao basica, levanta inimeras discus-
soes no campo politico, educacional e social. Castro e Baldino
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(2014), analisando a condigao dessa disciplina como um com-
ponente na escola publica, pensada a partir das normatiza-
coes da Educacao Nacional, afirmam que:

o ensino religioso perpassou todos os textos
constitucionais, inclusive estando presente na
Constituicdo Federal de 1988, e posteriormen-
te na Leil de Diretrizes e Bases da Educacao
Nacional, Lei n° 9.394, de 20 de dezembro de
1996, sendo que esta lei sofreu, alguns meses
depois, sua primeira alteracao por meio da Lei
n®9.475, de 22 de julho de 1997, justamente no
dispositivo referente ao ensino religioso. [...]
A nova redacido dada ao Art. 33 da LDB, pela
Lei n® 9.475, de 22 de julho de 1997, em nada
contribuiu para dirimir os conflitos presentes
em torno dessa questdo. Pelo contrario, tem
permitido que a efetivacio do que fora pensa-
do nao se concretize devido as ambiguidades
presentes na propria redacgao legal. Basta uma
leitura atenta de tal artigo para que as inda-
gacoes pululem a mente e instiguem a busca
de respostas (CASTRO, 2013, p. 196).

Diante destas e de outras consideracoes, podemos
perceber que o Ensino Religioso vem acontecendo normal-
mente nas escolas publicas brasileiras, mesmo com algumas
divergéncias por nao haver ainda um consenso quanto ao seu
conteudo basico.

Embora, fique evidente que a proposta nao é de um
ensino da religido ou da afirmacio de uma determinada cren-
ca, mas sim, de um estudo em que os educandos percebam
as diferencas culturais religiosas que sao construidas no meio
social, inseridas na dimensao subjetiva e interior das pessoas
(ORO, 2013, p.30).

Seguindo essa linha de pensamento, Castro ressalta
que o Ensino Religioso como disciplina facultativa é conside-
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rado como um ensino de dimensao confessional, catequético e
doutrinal, ainda néo sendo capaz de educar para o reconheci-
mento e o respeito a diversidade religiosas do contexto brasi-
leiro, visto que o ensino confessional “reproduz modelos oriun-
dos de praticas culturais religiosas majoritarias” (CASTRO,
2013, p.197).

Consideracoes finais

E visivel e condicionalmente 1mportante observar que a plu-
ralidade religiosa do cenario brasileiro foi formada por dife-
rentes grupos étnicos que traziam consigo suas matrizes reli-
giosas. Desta forma, preservaram suas tradi¢bes, linguagens,
conhecimentos e valores culturais construidos coletivamente.
Lembrando que o Ensino Religioso nao foi uma transposicao
didatica, nao se constituindo em ensino da Teologia e nem
como Ciéncias da Religido, em funcdo da necessidade de for-
macao docente especifica nesta area.

Portanto, o percurso encontrado na histéria do Ensino
Religioso, mesmo ndo tendo uma ciéncia de referéncia, explora
conteudos que se originam da escolha de temas, coordenados
e ministrados em funcio deste componente do curricular. Por
um lado, a questao incide em um Ensino Religioso que possi-
bilite habilidades voltadas ao desenvolvimento sociocognitivo,
comprometido com uma perspectiva de educagao inclusiva e
cidada, assegurando os conhecimentos historicamente cons-
truidos e acumulados pela humanidade e aqueles gerados nas
Institui¢oes produtoras do conhecimento cientifico.

Por fim, a tematica sobre a diversidade cultural reli-
giosa do Brasil, referida na LDB e nas demais normativas e
resolucoes da Educacao Basica, remete ao entendimento de
que o Ensino Religioso, voltado ao projeto de educacao da Na-
cao, deve formar o estudante para o exercicio da cidadania,
na vivéncia e convivéncia com as diferencas. No que diz res-
peito a pratica pedagoégica é importante ressaltar que, antes

96



da Constituicao de 1998, foram os proprios professores que
Iniclaram um processo de mudanca quanto aos conteudos
ministrados no Ensino Religioso, passando a compreender a
disciplina como o estudo do fenémeno religioso com base nas
ciéncias da religido.
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A FORMACAO DO PROFESSOR DE
ENSINO RELIGIOSO NO CONTEXTO
BRASILEIRO CONTEMPORANEO

Victor André Pinheiro Cantuario e
Marcos Vinicius de Freitas Reis



O presente texto propoe-se discutir uma questao educacional
muito delicada: o status do ensino religioso na educacao brasi-
leira, enfatizando quais os principais problemas existentes ao
se discutir a disciplina, e de que maneira o tedlogo pode con-
tribuir com sua formacao para modificar a visdo persistente
sobre o assunto.

Comparado com a teologia de outras épocas, o pensa-
mento teolégico no século XX abriu-se a novas perspectivas,
que, trazendo renovacgoes, uma visao mais liberal da teologia,
contribuiram para a formacao de uma classe de pensadores
mais envolvidos e mais voltados para a condicdo humana.

Desta nova visao teoldgica resulta a tentativa de in-
serir nos curriculos das escolas, a disciplina Ensino Religioso.
Ainda que em sua primeira instituicdo tenha sido ela mais
inclinada ao ensino confessional, reincluida por pressio da
Igreja Catodlica Apostdlica Romana no curriculo educacional
brasileiro logo na primeira LBD (Lei n. 4.024/61), desde ai
tem ela enfrentado o descaso dos alunos e a ma capacitacao
dos professores nas escolas do pais, convertendo-se somente a
partir da LDBEN n. 9.394/96 em uma pratica pedagogica nao-
-proselitista, perpassando pelas polémicas dos defensores do
Estado laico, do acordo Brasil-Vaticano, da volta da discussao
a respeito da formacao do professor dessa disciplina, e de de-
bates em torno do que seria apropriado lecionar como matéria.

Teologia como expressao da existéncia

O primeiro passo para a renovacgao da Teologia no século XX
foi dado pelos tedlogos protestantes alemaes, que, inspirados
principalmente por Hegel, desenvolveram uma teologia libe-
ral que se diferencia daquela teologia mais doutrinaria (dog-
matica) e meramente historica dos séculos anteriores porque
propos dialogos que pudessem aproximar mais o homem de
Deus, construindo uma ponte que os ligasse, ou religasse.

De acordo com Reale e Antiseri (2005, p. 741-742),
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essa teologia, ligada a cultura, isto é, a filoso-
fia e, no fundo, a politica de sua época, sofreu
também o destino de sua época. As agitacoes
politicas das primeiras duas décadas do nosso
século, juntamente com o aparecimento de no-
vas orientacoes filosoficas, como, por exemplo,
o existencialismo, certamente contribuiram
para o nascimento e o desenvolvimento daque-
la revolucao teoldgica representada pela teo-
logia dialética, que encontrou em Karl Barth
(1886-1968) o0 seu mais eminente representan-
te (italico dos autores).

Além de Barth, outros pensadores se destacarao en-
quanto expoentes das principais correntes teoldégicas do sé-
culo XX, como Rudolf Bultmann e o seu método da demiti-
zag¢do, que consiste em compreender a verdadeira mensagem
dos escritos biblicos, Novo Testamento, sem o aspecto mistico
(transcendente), mas como mensagens de um Homem para
os homens. Jirgen Moltmann com sua teologia da esperan-
¢a, cujo fundamento é a filosofia hegeliano-marxista europeia,
refletindo sobre as “realidades tultimas” do homem e o seu fu-
turo: a ressurrei¢cao dos mortos, as promessas de vida eterna,
no verdadeiro Reino de Deus. A teologia da libertagdo e sua
proposta de um Jesus mais politico, preocupado em promover
uma verdadeira reforma social, trazendo o reino de Deus para
este plano, e Tillich.

O pensamento teoldgico de Paul Tillich esteve mais
voltado para as questoes existencialistas pelo fato de sua for-
macgao agregar tanto a filosofia como a teologia. Ele foi for-
temente influenciado pela filosofia existencialista em vigor
(Martin Heidegger, Jean-Paul Sartre, Maurice Merleau-
-Ponty) e passou a desenvolver uma metodologia propria
para discutir problemas teolégicos a partir de um viés mais
humanistico que denominou de “método ou principio da cor-
relacdo”. A rigor, o “método da correlacdo” é uma possibili-
dade de se explorar os simbolos da revelacao cristd por meio
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dos quais seriam fornecidas respostas aos problemas da exis-
téncia humana, aqueles levantados pelos filésofos existencia-
listas, entre os quais: em que consiste a existéncia humana?
Quais as consequéncias das acoes individuais na vida social?
Qual a finalidade efetiva da liberdade? Questoes que Tillich
1dentifica como pertencentes a ontologia — a parte da Filosofia
que trata do Ser.

Por isso, filosofia e teologia devem, na visao do fildso-
fo-tedlogo, estar relacionadas, cabendo ao filésofo desenvolver
os questionamentos que o teélogo devera responder. Essas se-
riam as tarefas fundamentais de cada um. Disto resulta que
Tillich relacione o “verbo que se fez carne” biblico como sendo
o mesmo “verbo” (logos) dos fil6sofos gregos.

Ao contrario de Karl Barth e toda a tradi¢ao teoldgica
anterior, Paul Tillich ndo acreditava que a fé fosse privilégio
de Deus, unicamente dele emanando e para ele retornando.
A fé é sim obra de Deus, entretanto, sem o homem, sujeito da
fé, simplesmente ndo ha possibilidade de manifestacao des-
ta. “Entre o homem (ontologicamente miseravel e psicologi-
camente desesperado) que pede e Deus que da, o que existe é
uma correla¢do e ndo aquele abismo visto por Barth” (REALE;
ANTISERI, 2005, p. 746).

Essa, portanto, é a teologia que guiara majoritaria-
mente a compreensao de religido durante todo o século, for-
necendo as ferramentas para a formacdo de uma geracgao de
pensadores, tedlogos, religiosos cada vez mais intrigados e
sedentos por aproximar-se da divindade, incorporando tal vi-
sao aos valores sociais (moral) e, ao menos, tentando construir
uma sociedade mais justa, mais fraterna, mais humana por-
que mais tocada e consciente de sua condi¢ado humana. Pode—
sedizer que ela, combate o neomisticismo em ascensao, o qual
tem feito da religido e da fé instrumentos de enriquecimento
ilicito, usando os fiéis, alienando-os por fazé-los crer em uma
falsa prosperidade nunca pronunciada ou defendida pelos
verdadeiros espiritualistas (entre os quais, o maior é Cristo).
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Uma teologia que discurse a favor da riqueza perde-se em si
mesma. Ao contrario, uma teologia preocupada com o homem
e pensada para ele, é uma teologia que carregue em si a verda-
deira semente da mudanca, tdo esperada e solicitada, e muito
necessaria para estes tempos de transicao constante.

A formacao do tedlogo-educador

Inserido em uma nova linha de pensamento que desconstruiu
a tendéncia ortodoxa dominante na teologia — a doutrina por
exceléncia —, o novo pensador passou a lidar com problemas
mais relacionados a sua realidade humana. Vislumbrando a
diversidade religiosa existente no mundo contemporaneo, nao
se pode agir sem considerar as divergéncias e convergéncias
entre as varias religides.

Por 1sso mesmo, o tedlogo na atualidade (brasileira)
tem por obrigacao compreender, tedrica e praticamente, como
se organizam, funcionam e qual a concep¢io de mundo, sagra-
do, divindade, ou seja, quais os dogmas e a teologia que guiam
cada religido. Deve a sua formacao atender a esses critérios,
incluindo uma visao mais abrangente sobre o fenomeno reli-
gioso, e mais sensivel ao carater humano de seus educandos
E nao deve sob nenhuma hipétese pender para o proselitismo,
ou pior, a imposicao de credos, sendo assegurada a livre esco-
lha da confissao, conforme aspectos sociais, culturais e afins.

O tedlogo brasileiro ndo procura fazer apologia
da religido, mas [sic] sim, sublinhar o carater
religioso do homem. Nao se trata de vender ou
comprar uma coisa, mas, sim, de esclarecer a
qualidade da vida do homem na histéria. E esta
se desenvolve em um horizonte religioso (CER-
VANTES-ORTIZ apud REBLIN, 2009, p. 134).

O que atesta a importancia do tedlogo como profis-
sional e como educador, adequadamente apto para exercer o
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magistério, lecionando Ensino Religioso, ndo é a sua religido
nem a sua religiosidade.! Mas sua formacao, que possibilita
aos educandos acesso a vasta visao do carater religioso do ho-
mem e a interrogacio de por que surgiram religides (?) e qual
a necessidade/presenca e a funcao delas em nossa vida cotidia-
na individual e social (?).

Note-se como é importante haver um profissional for-
mado e comprometido com o ensino de uma disciplina, com
conhecimento de causa, das realidades e, na medida do possi-
vel, imparcial para o melhor aproveitamento da disciplina por
parte dos alunos; estabelecendo um padrao divergente do
previsto nas legislacées educacionais anteriores, como na
LBD de 1961, que garantia a autoridade religiosa o papel
de docente.

Acrescente-se que o novo tedlogo esta inserido em um
contexto sociopolitico democratico, ndo estando mais a forma-
cao de tedlogos (e dos cientistas da religiao) a cargo de insti-
tuicoes privadas/ confessionais.

Destarte, o novo tedlogo tem mais abertura para
discutir e teorizar sobre os temas pertinentes a sua area de
formacao, integrando-se a outras, como filosofia, histéria, po-
litica, sendo um pensador plenamente instituido para a modi-
ficacdo desse insistente cenario de alienacéo ideoldgica e, por
consequeéncia, religiosa.

Problematicas
Histérico da disciplina

E com a chegada dos portugueses e sua visao europeia de ho-
mem e de mundo que se inicia o processo de instituicao da
religido no Brasil (colonia). Nesse primeiro momento, a pre-
senca dos jesuitas determinou impositivamente os rumos do
que seria cultuado, em outros termos, qual seria a lingua fa-

1 A religido seria mais geral, objetiva; a religiosidade, mais individual,
subjetiva
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lada em se tratando de religido. Apressando-se em civilizar e
doutrinar o individuo aqui encontrado, ignorando o fato de ja
terem uma religido e prestarem culto aos seus deuses.

Atribui-se ao Marqués de Pombal, em 1760, a pri-
meira tentativa de separar Estado e religidao no pais com sua
Iniciativa de “expulsar” os jesuitas, permanecendo esta atitu-
de mais ligada a uma agao politico-econémica, como indicam
Seco e Amaral (200_, p. 5).

A politica educacional como outra qualquer de
Pombal era légica, pratica e centrada nas rela-
¢oes economicas anglo-portuguesa.

A reforma educacional pombalina culminou
com a expulsao dos jesuitas precisamente das
colonias portuguesas, tirando o comando da
educacao das maos destes e passando para as
maos do Estado. Os objetivos que conduziram
a administracao pombalina a tal reforma, fo-
ram assim, um imperativo da prépria circuns-
tancia historica. Extintos os colégios jesuitas,
0 governo nao poderia deixar de suprir a enor-
me lacuna que se abria na vida educacional
tanto portuguesa como de suas colonias.

Porém, o positivismo e o darwinismo populares no
século XIX, igualmente no Brasil, contemplaram entre suas
problematicas estudos mais sistematicos da religido, como ja
vinha fazendo Auguste Comte, seu fundador. E nesse momen-
to, do Brasil Império, o catolicismo é ratificado como religiao
oficial, conforme promulgado na Constituicdo de 1824.

Nesse contexto o ensino religioso na educacgao
brasileira se afirma através da lei de 15 de ou-
tubro de 1827 que estabelecia em seu artigo
6° que os professores deveriam ensinar a ler e
escrever, as operagoes aritméticas, as nogoes
de geometria, a gramatica e os principios de
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moral crista e da fé catolica (CURY apud VA-
LERIO, 2008, p. 20).

No contexto da Proclamacao da Republica, em 1889,
a disciplina Ensino Religioso sai de moda, dando lugar ao en-
sino de Educacao Moral e Civica, preparando os alunos para
a nova realidade nacional, culminando na promulgacao pela
Constituicao de 1891 da separacao entre Estado e Igreja.
“Pela Constituicdo da Republica dos Estados Unidos do Bra-
sil, de 24 de fevereiro 1891, o Ensino Religioso deveria estar
sob responsabilidade dos ministros de cada confissao religiosa
a ser efetivada em seus templos” (CASSEB, 2009, p. 292). O
que causou reacao por parte hierarquia catélica e de intelectu-
ais favoraveis a relacio Estado-Igreja. Do outro lado estavam
pensadores positivistas, magons, socialistas e alguns grupos
protestantes contrarios a uniao, visto que o ensino de religiao
nas escolas no periodo anterior a Constitui¢do era voltado
para a catequizacio.

Mesmo com as criticas e protestos dos laicistas
aliados a representantes das igrejas protes-
tantes, a Constituicdo Federal de 1934 asse-
gurou o ensino religioso nas escolas publicas.
O artigo 153 da referida lei estabelecia que a
frequéncia as aulas de ensino religioso era fa-
cultativa e que as mesmas seriam ministradas
de acordo com a confissdo do aluno, assim o en-
sino religioso tornou-se matéria dos horarios
normais das aulas, tendo carater visivelmente
catequético (VALERIO, 2008, p. 21).

Apesar de protestos e do fragil periodo histérico que
se vivia — fim do Estado Novo —, a Constitui¢cdo de 1946 ainda
inseriu em seu texto o Ensino Religioso como disciplina a ser
lecionada nas escolas publicas do pais, gracas a influéncia e a
mobilizacdo da Igreja Catdlica contra a Associacdo Brasileira
de Educacao (ABE). Com o apoio da Associagao de Educacgao
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Catolica (AEC) e mais tarde também da Conferéncia dos Re-
ligiosos do Brasil (CRB) e da Conferéncia Nacional dos Bispos
do Brasil (CNBB) o lobby catdlico logrou a inclusao do Ensino
Religioso também na primeira LDB do pais, de 1961.

A partir do comego da década de 70 o ensino
religioso nas escolas publicas brasileiras pas-
sa por um processo de transformacio, de re-
defini¢do, em varios estados formaram-se gru-
pos ecuménicos com a finalidade de criar um
programa inter-confessional cristdo de ensino
religioso nas escolas publicas. Tal transforma-
¢ao na concepc¢ao do ensino religioso na escola
refletia as mudancas ocorridas na Igreja Ca-
tolica, advindas do Concilio Vaticano II e da
conferéncia de Medellin (RANQUETAT apud
VALERIO, 2008, p. 23).

A situacao nao fol menos tensa quando da aprovacao
da Constituicdo de 1988. Apesar de protestos da Associagao
Nacional de Educacao (ANDE), da Associacao Nacional de
Pés-graduacao e Pesquisa em Educacao (ANPED) e De seto-
res organizados docentes universitarios,

foi incluido um dispositivo constitucional so-
bre o ensino religioso na Constituicdo Federal
de 1988 que assim se refere a essa disciplina:
“o ensino religioso, de matricula facultativa,
constituira disciplina dos horarios normais
das escolas publicas de ensino médio” (VALE-
RIO, 2008, p. 23).

Esse dispositivo constitucional ndo fornecia mais de-
talhes sobre o ensino da disciplina. Com tais finalidades, em
1995 foi criado o Forum Nacional Permanente do Ensino Re-
ligioso (FONAPER) para solucionar as deficiéncias restantes.

Finalmente, em 1996 foi promulgada a dltima LDB
(Lei n. 9.394), definindo em seu art. 33 que:
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O ensino religioso, de matricula facultativa, é
parte integrante da formacao basica do cida-
dio e constitui disciplina nos horarios normais
das escolas publicas de ensino fundamental,
assegurando o respeito a diversidade cultu-
ral religiosa do Brasil, vedadas quaisquer for-
mas de proselitismo (Redacao dada pela Lei n°
9.475, de 22-7-1997) (BRASIL, p. 21).

Os paragrafos 1° e 2° do art. 33 estabelecem que os
conteudos a serem lecionados e a habilitacdao dos professores

ficardo a cargo dos sistemas de ensino com o apoio de enti-
dades civis. Com a Lei 9475/97, o Ensino Religioso no Brasil

passa a ter as seguintes caracteristicas:

— A disciplina é considerada como parte inte-
grante da formacao do cidadao;

— A nao permanéncia do Ensino Religioso con-
fessional e interconfessional nas escolas publi-
cas;

— A disciplina deve ser oferecida e ministrada
nos horarios normais das escolas publicas de
ensino fundamental;

— Deve ser assegurado o respeito a diversidade
cultural e religiosa do Brasil,

— Sao vedadas quaisquer formas de proselitis-
mo;

— Cabe aos sistemas regionais a regulamen-
tacdo dos procedimentos para a defini¢cdo dos
contetidos e das normas para habilitacao e
admissao dos professores (CASSEB, 2009, p.
297).

Entretanto, abriu espaco para mais discussdo e

questionamentos por parte de varios grupos insatisfeitos com
o que diz o texto da Lei. Esse é o parecer de Daniel Sotto-
maior, autor do texto Ensino religioso nas escolas: qual Deus?
(01/09/2001), membro da STR (Sociedade Terra Redonda),
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ONG criada em 1999 para defender os direitos dos cidadaos
laicos e ateus, que como Hélio Schwartsman, citado por Can-
dido (2005, p. 8), concorda que “assim como as igrejas nao
ensinam fisica e aritmética em seus cultos, a escola publica
nao deveria ensinar religido.” O lugar do ER, segundo eles, é
nas igrejas, sob orientacao apropriada. Do contrario, “a escola
publica se transformara num mercado no qual os credos que
possuirem mais recursos materiais e humanos terao o que ele
[Sottomaior] chama de ‘midia da sua doutrinacao’, garantida
pelo dinheiro do contribuinte” (idem, p. 5).

Como é possivel perceber, ha forte mobilizagdo por
parte da Igreja Catodlica desde a primeira LDB até o presen-
te para que o ensino religioso permaneca como disciplina do
curriculo escolar normal, o que nas palavras de Albuquerque
(apud VALERIO, 2008, p. 26), “tem como fio condutor na his-
toria do Brasil o projeto de hegemonia simbdlica do catolicis-
mo, que procura convencer o Estado a aceitar o Ensino Reli-
gioso nas escolas publicas.”

Conteudos e modelos de ER

Reblin (2009, p. 131) identifica que os problemas ainda exis-
tentes no tocante ao ensino da religido em nosso pais estao
muito atrelados a dois pontos fundamentais. A saber:

questoes profundas decorrentes do legado histé-
rico herdado de processos como a colonizacio e a
vigéncia e o reconhecimento do positivismo como
perspectiva cientifica e como fonte primaria de
conhecimento na sociedade contemporanea.

Apesar de o Brasil ser identificado como um pais no
qual mais de 50% da populacio é catélica romana confessa,?

2 De acordo com D. Claudio Hummes, Cardeal-arcebispo metropolitano de
Sao Paulo, em artigo publicado no jornal O Estado de Sao Paulo, “85% da
populacgéo brasileira é catdlica” (CANDIDO, 2005, p. 6). Em reportagem da
revista Veja, Cecilia Ritto comenta que: “O censo de 2010 revelou a exis-
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0 pais conta com um pluralismo religioso evidente (espiritis-
mo, religides de matriz africana e indigena), sendo impensado
haver predominio de uma matriz religiosa sobre as demais
no ensino escolar, visto estar garantido constitucionalmente
o direito a liberdade religiosa (conforme consta no Titulo II —
Dos direitos e garantias fundamentais, capitulo I, art. 5°, VI:
“K inviolavel a liberdade de consciéncia e de crenca, sendo as-
segurado o livre exercicio dos cultos religiosos e garantida, na

forma da lei, a protecdo aos locais de cultos e a suas liturgias”)
(BRASIL, 2006, p. 6).

Ademais, o objetivo do Ensino de religido nas escolas
brasileiras atualmente, diferentemente do que ocorre em Is-
rael ou em paises islamicos,? como o Paquistao por exemplo,
nao é catequizar, como em séculos anteriores. Ao contrario, a
proposta é apresentar aos discentes aquilo ja contemplado nos
PCNs, e, logicamente, aqueles contetidos vistos como essen-
ciais a formacéao “religiosa” do educando.

Percebe-se uma tentativa de aproximacao en-
tre algumas religides, havendo um entendi-
mento de que o ensino religioso enquanto par-
te integrante da formacao basica do cidadao,
nao deve ter como objetivo formar um fiel liga-
do a determinada igreja. Ao deixar claro que a
religido ndo é a mais importante nem a Unica
fonte de moralidade existente na sociedade ca-
paz de garantir o comportamento correto dos
individuos na esfera publica, Carneiro (2004)
afirma que o ensino religioso vem tentando
incutir valores de fundo religioso que possi-
bilitem uma sociedade mais sa e equilibrada
(VALERIO, 2008, p. 27).

téncia de 65% de catélicos no Brasil”. Disponivel em: http://veja.abril.com.
br/noticia/brasil/catolicos- deixarao-de-ser-maioria-no-brasil-em-2030-pre-
ve-especialista. Acesso em 10 de outubro de 2012.

3 Na cultura islamica, a educacio religiosa se da especificamente nas
madrassas.
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Ainda que persista a ideia de que a disciplina tem por
objetivo ensinar religido,! na verdade, ela tende mais a uma
compreensao do homem, pois ¢é dele, de sua vida em sociedade
que surge a religiao e as religiosidades.

Ora, diferentemente dos demais seres vivos,
para o ser humano néo basta ter comida e
abrigo. O ser humano precisa de um universo
de significado que possa dar a ele um sentido
para sua vida. A sua realidade é muito mais do
que aquela que se apresenta a ele. A sua rea-
lidade inclui aquela que ele cria e significa. O
ser humano nao vé o mundo a sua volta como
um simples fato bruto, mas também como um
fato possivel de ser transformado (ALVES
apud REBLIN, 2009, p. 134).

Como diferenciado acima, religido e religiosidade nao
compoem necessariamente a finalidade da disciplina ER na
escola atualmente. A primeira por dever ser estudada e en-
tendida como fenomeno exclusivamente humano; a segunda
por ser aquele aspecto ja trazido pelo aluno de casa, de sua
convivéncia, de seu contexto social extraescolar.

Além do mais, a maneira como professor e alunos se
portarao na pratica da disciplina, inevitavelmente estara liga-
da ao modelo de ER em vigéncia, havendo no contexto contem-
poraneo trés modelos distintos, conforme o desenvolvimen-
to historico da disciplina no pais: o catequético, o teoldgico e o
das ciéncias da religiao.

Podemos dizer que os trés modelos tém sua
concretizagdo numa certa sequéncia cronologi-
ca. O modelo catequético é o mais antigo; esta

4 O termo religido nos PCNs abarca aquilo que corresponde a histéria
das religides: simbolos, costumes, crencas, doutrinas, presen¢a no mundo
etc., apresentados sob o olhar neutro do cientista/ professor: objetividade,
estrutura légica, verificabilidade” (REBLIN, 2009, 132). E Reblin critica o
estatismo deste conceito.
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relacionado, sobretudo, a contextos em que a
religido gozava de hegemonia na sociedade,
embora ainda sobreviva em muitas praticas
atuais que continuam apostando nessa hege-
monia, utilizando-se, por sua vez, de métodos
modernos. Ele é seguido do modelo teoldgico
que se constrdol num esforco de dialogo com a
sociedade plural e secularizada e sobre bases
antropolégicas. O ultimo modelo, ainda em
construcgao, situa-se no ambito das Ciéncias da
Religiao e fornece referéncias teéricas e me-
todolégicas para o estudo e o ensino da reli-
gido como disciplina autonoma (PASSOS apud
CASSEB, 2009, p. 298).

Esses trés modelos nao constituem categorias defini-
tivas. O que significa que outros autores, de acordo com varia-
dos pressupostos teodricos (filosoficos, teoldgicos, antropoldgi-
cos, politicos) sugerem modelos com outros nomes, mas com
caracteristicas semelhantes. E o caso de Dantas (2004, p. 115)
que propoe os seguintes modelos: a) confessional, b) ecuménico
ou irénico (em grego, paz), ¢) interconfessional. Para o autor,
o modelo confessional compartilha tracos com o catequético.
O ecuménico contém tracgos do teoldgico, contudo, limitando-
-se a matriz cristd; mas o interconfessional é uma juncao do
teologico com o das ciéncias da religido, “de tal forma que se
torna compativel com todas as confissoes religiosas, sem levar
a doutrinacoes nem exclusividades”.

Apesar de sua abrangéncia, Douglas Cabral Dantas
(2004, p. 117) entende haver falhas no terceiro modelo, ele
mesmo defendendo a utilizacdo no ER de um quarto modelo: o
inter-religioso ou pluralista. Neste modelo, “o Ensino Religio-
so é concebido de forma a abranger as mais variadas opc¢oes e
modalidades de religiosidade, filosofias de vida, e até mesmo o
agnosticismo e o ateismo”.

Wolfang Gruen (apud DANTAS, 2004, p. 120-121),
sistematizador do modelo de Ensino Religioso aplicado pelo
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Departamento Arquidiocesano de Ensino Religioso (DAER)
em Minas Gerais, comenta quais sdo os trés principais pro-
blemas relacionados as concepcoes de ER: a) o sentido, b) a
linguagem e c) os interesses. No problema de sentido ha co-
mumente a confusao feita entre leigo e laico, imperando uma
visao reducionista do fenomeno religioso, e a compreensao de
religioso como alienador, domesticador. O problema da lin-
guagem volta-se para a predominancia da linguagem doutri-
naria, por vezes catequética do professor, que, de outro modo,
deveria lecionar a disciplina partindo da maneira como o alu-
no pensa, entende e pratica religido. O problema do interesse
esta ligado a insistente querela entre religiosos e laicos, entre
a Igreja catdlicas e os protestantes/evngélicos, entre alto clero
e macons ou liberais, legando o ER ao ultimo lugar, quando
deveria ser o ponto de discussao.

Steil (apud DANTAS, 2004, p. 118) percebe que em
torno de toda essa discussao o principal é posto de lado. O teé-
rico vé o carater ético da educacao religiosa, o qual despertaria
nos alunos uma “ética da agdo” fruto de um mundo em que
ha varias compreensoes do fenémeno religioso. Tal ética seria
responsavel por uma melhor convivéncia entre os alunos, seus
familiares e correlatos, afirmando neles o sentimento de res-
peito pela diversidade e uma pratica cada vez mais consciente
de sua propria religiosidade.

O Ensino Religioso em Macapa

De acordo com consideracoes extraidas das leituras realiza-
das e da visita a Secretaria de Estado da Educacao do Amapa
(SEED/AP) em outubro de 2012, a situacdo do ER na cidade
de Macapa, e, por extensao, em todo o Estado, é delicada. Con-
clusao resultante do fato de nao haver, como em outros Esta-
dos, uma legislacao regional que baseada na Constituicdo, na
LBD e nos PCNs regule o ensino da disciplina, os contetidos
e a formacao de professores. O que ha é ainda um projeto em
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execucdo e uma resolucao muito recente publicado no Diario
Oficial do Estado.

O tnico documento disponivel até o momento da visi-
ta foi um arquivo do Microsoft Word (.doc), intitulado “5-En-
sino Religioso”, adquirido na UOCUS (Unidade de Orientagao
Curricular e Supervisao Escolar). A funcionaria que atendeu
informou, quando questionada, ndo haver certeza sobre a for-
macao dos professores de ER na capital, acrescentando que
a questdo esta em discussao, pretendendo reformulacgées na
disciplina, por meio de um parecer ainda sem data definida
para ser emitido.

O documento recebido contém 23 paginas, sendo di-
vidido em 8 itens. A quem o ler, o documento pode parecer
satisfatorio porque contempla todos os aspectos discutidos na-
cionalmente. Mas analisado cautelosamente, possui lacunas
essenciais: 1) Fundamentacao tedrica do ensino religioso; 2)
Historico da disciplina ensino religioso; 3) Objetivos de apren-
dizagem da disciplina ensino religioso; 4) Competéncias e ha-
bilidades da disciplina ensino religioso; 5) Contetidos para a
disciplina ensino religioso (da 1* a 8 séries do Ensino Funda-
mental); 6) Orientagées didaticas/ metodologicas da disciplina
ensino religioso; 7) Avaliacao da disciplina ensino religioso; 8)
Referéncias da disciplina ensino religioso.

Nos detemos aqui apenas nas questoes mais centrais,
como a importancia da presenca do ER no curriculo:

ha muitos que questionam a presenca do En-
sino Religioso como Componente Curricular
obrigatério da Educacao Basica. Grande parte
dos questionamentos gira em torno da idéia er-
ronea, alias, de que este somente reforcaria as
mazelas que as religides produzem aqui e ali,
nao trazendo nenhum beneficio para o educan-
do. Subjacente aos questionamentos levanta-
dos ha uma concep¢do de educacdo que parece
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ignorar a natureza humana, negando-lhe uma
de suas essencialidades (p. 3).

Sobre a legislacao estadual é importante o que diz

o documento:

No caso do Estado do Amapa, a regulamenta-
cao do Art. 33 da LDB se fez através da Re-
solugao 14/06 do Conselho Estadual de Edu-
cacao, (publicado no Diario Oficial do Estado
do Amapa do dia 17 de marco de 2006) que
preconiza um ensino baseado no “conheci-
mento humano com vista a subsidiar
o aluno na compreensdo do fenémeno religioso
e do sagrado, presente nas diversas culturas e
sistematizados por todas as tradigoes religiosas
(...)" [Art. 2]. E define que para ser professor
de ER de 5" a 8” série é necessario o Curso de
Licenciatura Plena: em Ensino Religioso, Edu-
cacao Religiosa, Ciéncia da Religiao, bem como
se abre precedentes para Especialistas nessas
areas respectivamente. Para o Segmento de
1* a 4* série a Lei condiciona capacitacao em
Ensino Religioso aos professores generalistas
para que possam ministra-lo (p. 8).

Como se pode ver ha uma especificacio a respeito da

formacao do professor da disciplina, contudo, abrindo-se “pre-
cedentes para Especialistas nessas areas”, o que deve ser en-
carado com seriedade, caso contrario, aqueles que irao para

as salas de aula lecionar a disciplina nao estarao qualificados
para o oficio em questao.

Quanto aos objetivos da disciplina, o item 3 estabelece

os seguintes:

— Conhecer as diferentes manifestagoes reli-
giosas, respeitando sua pluri/inter/trans-reli-
giosidade;
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— Desenvolver o ensino-critico inter-religioso
como instrumento fundamental para o exerci-
cio da cidadania;

— Compreender o Fenomeno Religioso e o Sa-
grado presente nas diversas culturas, aceitan-
do a opc¢ao religiosa ou nao de cada individuo
presente na escola;

— Compreender os conceitos basicos de cada
religiao e analisar as representacgoes dos espa-
¢os, ritos e simbolos sagrados.

— Relacionar com as praticas religiosas signifi-
cantes nos diferentes grupos e percebendo que
as representacoes do transcendente em cada
tradicao religiosa se constituem no valor su-
premo de uma cultura.

— Analisar as diferentes mudancas culturais
que determinam as ideologias religiosas que
perpassam os textos (p. 9).

O caso dos materiais fica a cargo dos docentes. O do-
cumento apenas discrimina algumas alternativas como: revis-
tas, jornais, videos, visitacao, dramatizacao etc. Nao se pode
dizer que o problema de haver confusdo quanto ao qué ensi-
nar na disciplina ER esteja vinculado a falta de materiais ou
de orientacoes mais realisticas. Além dos livros sagrados de
cada religido, servindo como base de estudos,’ o préprio do-
cente, apoiado pelos PCNs e por Cadernos como o Caderno
Pedagodgico de Ensino Religioso desenvolvido pela Secretaria
de Educacao do Parana (ver BIANCA, VALMIR, et. al, 2006),
pode desenvolver os contetidos pertinentes a sua compreensao
de plurirreligiosidade. Exemplo seria a apostila Ensino Reli-

5 Cite-se a Biblia, por estar mais proxima de nossa realidade e pratica
religiosas, ha modelos de Biblia que podem servir como instrumento peda-
gbgico de grande valia, como A Biblia das criancas e dos adolescentes, de
Christie Murray, com linguagem adaptada a faixa-etaria que se destina.
As parabolas sdo um 6timo exemplo para se trabalhar o respeito, a obedi-
éncia e a moralidade.
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gioso: subsidios para a 5% e 6* séries da ASSINTEC/SME de
Curitiba (2007).6

Analisando o volume é perceptivel que seus 1dealiza-
dores Borres Guilouski, Dina Raquel D. da Costa e Emerli
Schlogl seguem o quarto modelo proposto por Dantas, visan-
do uma disciplina que esteja de acordo com a realidade sécio-
-histoérico-politica, religiosa e pedagogica de seus educandos,
e utilizando textos escritos pelas referidas autoras. Servindo
de exemplo para que se adeque a pratica de ER igualmente as
condigoes dos alunos.

Além dessas questoes discutidas, ha o questionario
encaminhado a Escola Municipal Nilda Portal, no bairro do
Buritizal, e respondido pelos docentes que trabalham com a
disciplina. Neste questionario constavam cinco perguntas, em

” &«

cada uma figurando as opgoes “sim”, “nao” e “talvez”.

A primeira pergunta: “A sua formacao académica é
voltada para o ER?”, tivemos apenas uma resposta “sim”, cin-
co “nao” e nenhuma “talvez”. O que nos subsidia a concluir
que a realidade da disciplina no Estado precisa ser revista
urgentemente. Nao basta qualificar professores de outras are-
as. B, sim, necessario incluir um profissional adequadamente
formado para tratar dos temas inseridos na disciplina.

A segunda pergunta: “O ensino religioso é importante
para a vida escolar e social (familiar, comunitaria) do aluno?”
Tivemos unanimidade em “sim”. Reforgando a indispensabi-
lidade da disciplina no ambiente escolar, indo de encontro a
argumentacgao de Sottomaior e Schwarstman.

A terceira pergunta: “A religido do professor influen-
cia no ensino?”’, os docentes reagiram discordando: um “sim”,
quatro “nao”, uma “talvez”’. Informando uma divergéncia que
em verdade é salutar para a construcdo de uma disciplina
mais autonoma. Quando perguntados se “O ER contribui posi-

6 Disponivel em http://ensinoreligiosonreloanda.pbworks.com/f/Apostila-
EnsinoReligioso.pdf
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tivamente ou nio para o futuro do aluno?”, a maioria (quatro)
respondeu que “sim”, que considera positiva.

Ao ultimo questionamento: “A familia influencia na
formacao religiosa dos alunos?”, houve o mesmo resultado da
quarta questao. Visto ser inegavel haver valores religiosos
sendo transmitidos no ambiente familiar. Nesse caso, a passi-
vidade dos pais e correlatos seria preocupante.

Deste que é apenas um recorte, nido constituindo a
opinido de todos os docentes da capital ou do Estado, pode-se
compreender que ha muito a ser discutido, proposto e feito
para a melhoria do ER em nossa cidade. O importante é haver
bom-senso da parte daqueles que entram nas salas de aula
para tratar com os alunos daquilo que, nas palavras de Frei
Betto (apud DANTAS, p. 120), é, quica, o verdadeiro objetivo
do ER: “formar cidadaos livres e conscientes”.

Consideracgdes Finais

Este capitulo teve por objetivo apresentar uma discussao a
respeito do ER, disciplina constante na grade curricular da
maioria das escolas do pais, enfatizando questdoes como a
formacgao do professor e os conteudos ensinados. Pretendeu
discorrer sobre o te6logo como o profissional mais apto para
lecionar ER dada a sua formacio contemplar tanto o eixo pe-
dagdgico quanto o sistematico (contetidos teolégicos), podendo
proporcionar aos discentes uma experiéncia, juntamente com
as que eles ja trazem de sua realidade individual (extraesco-
lar), inseparavel do estudo e da discussao do fenomeno religio-
so no contexto brasileiro, deixando-se também tocar pelas pos-
sibilidades experienciais; ressaltando que a situacao religiosa
em nosso pais possul um carater inico, devido a sua natureza
plural e por isso multicultural.

N3ao podemos esquecer que iniciativas como a do Va-
ticano em 2006, na pessoa do Cardeal Tarcisio Bertone, cul-
minando com a promulgacdo em 11 de fevereiro de 2010 do
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Decreto n. 7.107, firmado entre Brasil e Vaticano em 13 de
novembro de 2008, sdo por demais desrespeitosas, nao refle-
tindo a situacao e a vontade reais de quem leciona e de quem
ensina. Recorde-se o que diz o §1° do art. 11:

O ensino religioso, catélico e de outras con-
fissbes religiosas, de matricula facultativa,
constitui disciplina dos horarios normais das
escolas publicas de ensino fundamental, asse-
gurado o respeito a diversidade cultural re-
ligiosa do Brasil, em conformidade com a
Constituicdo e as outras leis vigentes, sem
qualquer forma de discriminacao’ (italico
Nnosso).

Tal situacao é completamente descabida, nao ape-
nas indo de encontro a Constituicdo Federal, mas também a
Declaracao Universal dos Direitos Humanos. Além de deixar
transparecer aquilo que Gruen identifica como problema: o in-
teresse. O interesse de um Estado em manter sua hegemonia
ideoldgica, ha muito fragilizada, no Brasil, nao deixando espa-
co para a livre escolha de qual matriz seguir, em que acreditar
e por qué?
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A noticia da descoberta de ouro na América portuguesa no fi-
nal do século XVII levou para a regido mineradora um nimero
sem par de pessoas em um curto espaco de tempo. Esta noticia
atraiu pessoas de diferentes partes do Império portugués e da
propria colonia americana. O grande fluxo de almas para a
regido mineradora, que atualmente conhecemos como Minas
Gerais, engendrou uma sociedade peculiar e bastante distinta
da regiao litoranea. Contrariando o que havia acontecido nas
areas costeiras, o poder estatal estabeleceu-se posteriormente
a instalacdo desses migrantes atraidos pela extracio aurifera
na regiao.

A sociedade que se formara com incomum rapidez na
regido mineradora, repleta de aventureiros seduzidos pelo
“Eldorado” da América lusa, constituiu, de acordo com Sér-
gio Buarque de Holanda, uma sociedade sui generis no Brasil.
Minas Gerais foi, inicialmente, um agregado mais ou menos
informe de elementos de varias procedéncias e de todos os es-
tratos, que s6 poderia espelhar, e espelhara ainda por longo
tempo, essa formacao composita (HOLANDA, 1968, p. 283).

Desembarcaram em Minas tanto pessoas residentes
na metropole como os que viviam em outras capitanias da co-
I6onia americana. A “formacao compoésita” que viria a carac-
terizar a sociedade mineira nos primeiros tempos, o final do
século XVII e as primeiras décadas do XVIII, foi1 marcada tam-
bém pelo desequilibrio, no que concerne a quantidade, entre
homens e mulheres. Havia mais homens do que mulheres na
regido, principalmente no que se refere as mulheres brancas,
ou seja, o grande afluxo de pessoas para as Minas era compos-
to de homens brancos e de escravos, estes em maior numero.

Em contraponto ao estabelecimento da populacao no
Nordeste agroexportador, em que as bases organizacionais da
populacao estavam de certa forma introjetadas na populacao
que para la migrou, nas Minas, nos parece importante ressal-
tar a peculiaridade com que se formou populagao em torno das

126



areas mineradoras. Ainda observando a partir da perspectiva
de Sérgio Buarque, a rapidez e a facilidade sem precedentes
com que tudo se processa nas terras do ouro tém de ser le-
vadas em consideracdo. Até entdo a Unica base comparativa
com relacdo ao estabelecimento populacional e a dinamica
economica colonial tinha sido, em larga medida, a da grande
lavoura. Na grande lavoura, e antes de tudo nos engenhos de
acucar, a gradacao hierarquica, ainda que muitas vezes frou-
xa, segue apesar de tudo as linhas tradicionais. Nesse sentido,
para se requerer sesmaria era necessario um minimo de meios
e ainda de relacoes pessoais para fazer valer a peticao. Desse
modo, tornar-se grande proprietario e lavrador sem dispor de
escravaria em bom nimero ou de recursos para adquiri-la era
de certa maneira impensavel (HOLANDA, 1968, p. 296). A ex-
tracdo do ouro diferia completamente das exigéncias das gran-
des plantacoes de cana-de-agtcar, pois a necessidade de bra-
cos era menor e a “colheita” nao era sazonal. Por este motivo,
é marcante, nos primeiros tempos da formacio da sociedade
mineira, a diminuta presenca de mulheres e até de criancas.

Dessa forma, como aponta Russel-Wood, a necessida-
de especifica de méao de obra para a extracido de ouro, junta-
mente com os incentivos oriundos do metal, criaram em Minas
Gerais, na primeira metade do século XVIII, uma sociedade
na qual a propor¢ao entre brancos e negros, escravos e libertos
e homens e mulheres diferia marcadamente da dos enclaves
litoraneos. Em contraste com o Nordeste agucareiro, onde a
expansao de uma economia de plantation se refletira numa
populacao escrava de crescimento gradual e constante, a ex-
tragao de ouro caracterizou-se por uma demanda imediata de
grande numero de escravos (RUSSEL-WOOD, 2005, p. 164).

Essa sociedade compoésita e fluida da regido minera-
dora, pois muitos dos que chegavam as minas partiam por nao
conseguirem estabelecer-se economica ou socialmente, vai se
sedimentando e estratificando aos poucos ao longo do sécu-
lo XVIII. Com o tempo, as indefini¢des sociais e politicas vao
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dando lugar a sedimentacao da sociedade, acompanhada da
gradual instalacdo do poder estatal na regido, que inicialmen-
te delimitou o territério, separando a regiao mineradora da
Capitania do Rio de Janeiro, em 1709, e posteriormente da
de Sao Paulo, em 1720. Essas medidas revelaram a preocupa-
cao cada vez maior da Coroa com o governo das insubmissas
Minas, como muito bem caracterizou Marco Antonio Silveira.
“Verificou-se, desde entao, o avango de um processo de insti-
tucionalizacao, cujo marco capital reside no governo Gomes
Freire de Andrade (1735-1763)” (SILVEIRA, 1997, p. 25).

Dessa forma, a regido, que foi inicialmente marcada
pela auséncia do poder estatal e religioso, vai delimitando as
jurisdicoes e as atribuicoes dos cargos. Pois, como assinala
Sérgio Buarque de Holanda, nos primeiros anos do século
XVIII, guardavam-se tao somente as leis que se relacionas-
sem com as datas e reparticoes dos ribeiros auriferos. Nao ha-
via ministros, nem justicas que tratassem ou pudessem tratar
eficazmente do castigo dos crimes, e estes ndo eram poucos,
principalmente os de homicidio e furto. Com relagao ao poder
espiritual, prevaleciam constantes duvidas acerca da jurisdi-
cao, “de sorte que os mandados de uma e outra parte, ou como
curas, ou como visitadores, ficavam bastante embaracados,
além de embaracarem a outros, que nunca acabavam de saber
a que pastor pertenciam aqueles rebanhos novos” (HOLAN-
DA, 1968, p. 267).

A administragao religiosa, ademais de sofrer com a
indefinicao das jurisdi¢ées nos primeiros anos da colonizacao,
teve uma parte da sua agao restrita devido a proibi¢ao da ins-
talacao das ordens religiosas em Minas Gerais. Charles Boxer
afirma que a recusa em permitir o estabelecimento de qual-
quer ordem religiosa em Minas Gerais era algo sem preceden-
tes para os reis portugueses, que foram, em larga escala, os
monarcas da cristandade mais dominados pelos sacerdotes.
Habitualmente, davam eles prédigo apoio as mesmas ordens
em qualquer outra regido de seus dominios, sendo Minas Ge-
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rais a unica de onde elas foram rigorosamente banidas (BO-
XER, 2000, p. 203).

Essa iniciativa teve como ponto de partida a des-
confianca com relacdo ao envolvimento dos religiosos no con-
trabando do ouro, pois, como nos mostra Sérgio Buarque de
Holanda, um texto contemporaneo afirmava “que grande mul-
tidao de frades que sobem as minas e que sobre nio quinta-
rem o seu ouro, ensinam e ajudam os seculares a que facam o
mesmo”. Dessa forma, o remédio contra tais abusos estaria na

limitagao ou total exclusao desses religiosos das ditas minas
(HOLANDA, 1968, p. 277).

Em 1738, uma ordem régia emitida pelo entao gover-
nador da Capitania, Gomes Freire de Andrade, determinara
a prisao de todos os religiosos que estiverem em Minas Gerais
“sem emprego ou licenc¢a”. Segundo Sérgio Buarque, essa proi-
bicdo dos frades nunca se cumpriu a risca e, como contrapeso,
observou-se a prolifera¢do de irmandades e confrarias, que se
Incumbiriam de custear, erigir e adornar igrejas; dessa forma
estas institui¢ées seriam responsavels pela organizacio da
vida religiosa na regido (HOLANDA, 1968, p. 278).

Outra medida que visava ampliar o alcance do Estado
na regiao foi a fundacao do Bispado de Mariana em 1745, com
o objetivo de estender o controle da Coroa e da Igreja sobre
a sociedade mineira e garantir a posse do territério onde se
encontravam as minas. Sua criacao consistiu num marco im-
portante na tentativa de organizagdo da populagdo mineira,
ampliando-se a atuagao do Estado na regido por meio da Igreja,
pois lhe competia a “preservacao”’ e a “propagacao”’ dos ideais
cristaos. Desde 1720, D. Joao V desejava a criacao do Bispado
nas Minas em virtude da indisciplina do clero e das constantes
queixas das autoridades e do povo quanto ao comportamento
dos padres. Além disso, com o estabelecimento de novos bispa-
dos e prelazias, a Coroa esperava expandir os limites a oeste da
Ameérica Portuguesa para além das areas demarcadas pelo Tra-
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tado de Tordesilhas, e garantir, com o aval da Igreja Catdlica, a
posse da regiao mineira (ROMEIRO; BOTELHO, 2004, p. 53).

Nesse sentido, as irmandades vieram a auxiliar na
organizacao do espaco e da sociedade através de suas obras
de caridade e por identificar com maior clareza os segmentos
sociais. As irmandades sao associacoes religiosas de leigos que
remontam a Idade Média e tinham como principal fungio a
ajuda mutua entre os associados e compromisso com as ativi-
dades religiosas.

Essas associagdoes eram responsaveis por ministrar
os sacramentos aos confrades, rezar missas pelas almas dos
defuntos e socorrer aos irmaos em caso de extrema pobreza
e doenca. Essas prerrogativas eram realizadas mediante ao
pagamento de taxas para o assento no Livro de Irmaos e de
anuais. Essas instituicoes, em certa medida, agregavam in-
dividuos de condigbes economicas e sociais semelhantes. As
irmandades estavam presentes em boa parte da colonia e po-
diam ser encontradas em outras partes do Império portugués.

Em Minas Gerais, segundo Boschi, as irmandades
surgiram da atitude de simples aventureiros, que tinham
como objetivo aproveitar-se das riquezas do Eldorado brasilei-
ro e regressar a seu local de origem. Porém, seu trabalho era
incerto, dependendo mais do acaso do que de sua forca fisica
e mental ou de sua estabilidade financeira. Sua vida instavel
levou esses aventureiros a se associarem a pessoas que pade-
ciam dos mesmos problemas e das mesmas mazelas, consti-
tuindo grupos sociais diversificados. “Assim, quando, aos do-
mingos, o adventicio se dirigia ao arraial para participar dos
oficios religiosos, buscava, simultaneamente ao exercicio da fé
crista, encontrar um ponto de apoio, um local de conforto dian-
te da inseguranca e da instabilidade de sua vida” (BOSCHI,
1983, p. 23).

Na sociedade mineira, marcada pelo grande afluxo de
pessoas em curto espaco de tempo e pela indefinicao dos seg-
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mentos sociais, a busca por alguma forma de distin¢do era um
movimento imprescindivel para a afirmacao social de algumas
pessoas e alguns setores. Apenas dois segmentos estavam de-
finidos, os senhores e os escravos; os segmentos intermedia-
rios, talvez por uma maior indefinicdo, buscavam com maior
avidez uma colocacao social que os destacassem dos demais. E
nesse sentido que pensamos as irmandades, como instituigoes
nao apenas com prerrogativas religiosas e de ajuda mutua,
mas também capazes de conferir distinc¢ao social.

Nessa perspectiva, em uma sociedade formada de
maneira abrupta, os meios de distin¢cdo dos individuos nao
eram visiveis e facilmente reconhecidos. Almejava-se o eno-
brecimento; quando este nao era possivel por meio da arvore
genealdgica do individuo, a prestacao de servigos a Coroa por-
tuguesa ou a posse de terras e escravos constituiam um dos
caminhos para a ascensao social, pois, como afirma Eduardo
Franca Paiva, era uma sociedade em que

os livres compunham a elite colonial, mas entre
eles existiam muitos pobres. Essencialmente
brancos, aos homens livres estavam reserva-
dos os cargos administrativos civis, militares
e eclesiasticos mais importantes e mesmo os
menos importantes. Rarissimas vezes um ne-
gro ou um mestico, mesmo entre os nascidos
livres, ocuparam alguma posicdo e destaque
na administracgao colonial. Ascensio social era
privilégio, portanto, de alguns brancos e isso
era garantido pelas leis e ordenacoes que vigo-
raram na Ameérica portuguesa (PAIVA, 2001,
p. 67).

As associagoes religiosas, dessa forma, viriam a au-
xiliar no desejo de distin¢ao, primeiramente na tentativa de
agregar os supostamente semelhantes e algumas delas por
restringir a participacdo de alguns segmentos sociais. A im-
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portancia dessas instituicoes em Vila Rica é notéria por sua
grande quantidade e pela sua participa¢do em diferentes ins-
tancias sociais.

No Setecentos, a pardquia de Nossa Senhora do Pilar
foi a mais potentosa e populosa de Vila Rica, reunindo o maior
numero de irmandades institucionalizadas a partir de estatu-
tos aprovados pela Mesa de Consciéncia e Ordens ou pelo Bis-
pado mais préximo. Em 1711, constituiu-se a vila. Logo nos
primeiros anos da colonizacgao, a populacao se organizou para
edificar e ornamentar o templo, visando o culto, a assisténcia
mutua, a preparac¢ao para uma boa morte, o acompanhamento
funeral, a realizacao de missas e a sepultura em lugar sagrado.
Precocemente, os devotos da antiga Capela do Pilar erigiram
legalmente suas irmandades com uma surpreendente simul-
taneidade: Santissimo Sacramento (1712); Nossa Senhora do
Pilar, a padroeira (1712); Sao Miguel e Almas (1712); Rosario
dos Pretos (1715); Santo Antonio (1715); Senhor dos Passos
(1715); Santana (primeiro quartel do século XVIII); Nossa Se-
nhora da Conceic¢ao (ja existente em 1718) (BOSCHI, 1986).

A irmandade por nés analisada neste trabalho, a Ir-
mandade do Santissimo Sacramento da Matriz de Nossa Se-
nhora do Pilar de Vila Rica, era formada, em grande parte,
por homens brancos que pudessem pagar altas taxas para o
assento no Livro de Irmaos e de anuais, ou seja, tratava-se de
uma instituicdo que congregava membros da elite local, pesso-
as que conseguiam destacar-se social e economicamente.

Durante a analise das fontes primarias, em especial
os inventarios e testamentos observamos que boa parte dos di-
rigentes da Mesa do Santissimo eram reindis, principalmente
do Norte de Portugal. Dessa maneira, um dos pontos sempre
ressaltados nos estudos sobre irmandades é a agregacao de
pessoas, como dissemos anteriormente, que compartilhavam
de alguns aspectos em comum, como a origem reinol ou a con-
dicao de cativo.
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Um exemplo interessante sio as irmandades orga-
nizadas por negros na Cidade do Rio de Janeiro, no século
XVIII. De acordo com Mariza de Carvalho Soares, os africa-
nos vindos de Angola e do Congo normalmente se reuniam em
torno da devocao de Nossa Senhora do Rosario, na Irmandade
do Rosario; a devocao a Nossa Senhora da Lampadosa era ca-
racteristica dos chamados Gentios de Guiné; e as devogoes dos
africanos vindos da Costa da Mina eram, geralmente, Santo
Antonio da Mouraria (1719), Santo Elesbao e Santa Efigénia
(1740). Estes sao apenas alguns exemplos de como as asso-
ciagoes religiosas eram organizadas, ja que aqui pensamos as

irmandades como uma forma de representacdo de um grupo
social (SOARES, 2002, p. 62).

O exercicio de algum oficio, a etnia ou origem, den-
tre outros aspectos, foram importantes para reunir pessoas
com tracos comuns, como os escravos oriundos de determina-
da parte da Africa, como os vindos de Angola ou da Costa da
Mina. Mas o que dizer dos pardos, uma camada social nova
crescente em numero e desejosa de afirmar-se socialmente,
que nio tinha uma “etnia” definida, nem sempre o exercicio de
um oficio sendo o suficiente para identifica-los como um grupo
social? No caso dos pardos, meios de agregacao e de identifica-
¢ao eram mais complexos.

Entre os aspectos que possibilitam uma identificacio
dessa nova camada social, como explica Daniel Precioso, estao
a condi¢ao juridica de forro ou livre e o nascimento no interior
da Ameérica portuguesa. Em conjunto, e nao isoladamente, as
caracteristicas compartilhadas pelos pardos forros e livres
fornecem elementos que permitem analisar a criacdo de um
sentimento de pertengca mutua entre eles, e, o que é mais sig-
nificativo, tornam factivel o estudo da construcao da fronteira
étnica que os distinguia de crioulos e pretos. Nunca é demais
frisar que, entre forros e livres com ascendéncia africana, o
essencial era marcar a liberdade e distanciar-se da heranca
do cativeiro, respectivamente (PRECIOSO, 2010, p. 109-110).
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Os pardos também possuiam seus santos de devogao
e assoclacgoes religiosas que os representavam socialmente
e serviam como instrumento na busca por reconhecimento e
privilégios. A Irmandade de Sdo José de Vila Rica era uma
dessas associacoes em que os pardos se reuniam. A irmandade
de Sao José agregava a elite parda vilarriquenha; parte dela
eram filhos de homens brancos ricos.

Muitas institui¢oes surgiram visando resguardar pos-
sivels conquistas sociais ou visibilidade para o segmento so-
cial ao qual correspondiam. As Ordens Terceiras tinham um
perfil socioeconomico parecido com o das Irmandades do San-
tissimo. Nas Ordens Terceiras os requisitos como a “fama pu-
blica” de bom cristao, o pagamento de anuais e a comprovacao
da “pureza de sangue” eram verificados quando um individuo
se candidatava ao ingresso. Estes requisitos eram comumente
utilizados para restringir a participacao a uma parcela da so-
ciedade nestas instituigoes.

A comprovacgao da pureza de sangue consistia na in-
vestigacao sobre se o candidato tinha ou nao ‘defeito de san-
gue’, isto é, se descendia de mouro, judeu, negro ou indio, ou se
incorria em ‘defeito mecanico’, vale dizer, se era filho ou neto
de individuo que exercera atividade ou oficio manual, ou se vi-
vera ele proprio de tal mister. Esta exigéncia era, normalmen-
te, verificada para os cargos da administracio publica e das
irmandades, nosso objeto de pesquisa (MELLO, 1989, p. 23).

De acordo com Russel-Wood, o servigo publico da Co-
roa, da municipalidade, do judiciario, a Igreja e as ordens re-
ligiosas estavam fechadas a qualquer negro ou “mulato den-
tro dos quatro graus em que o mulatismo é impedimento”. A
pessoa de cor livre era mais afetada por esta regra do que o
escravo. Nenhum escravo poderia ocupar cargos, mas, por sua
propria liberdade, o negro ou o mulato livres podiam alimen-
tar aspiracgoes a serem candidatos a cargo publico. Exigia-se
uma declaracao de “pureza de sangue” de todo candidato a
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cargo publico. Esses relatérios continham interrogatérios de
testemunhas, sindicancias prolongadas no Brasil e, muitas
vezes, a tomada de testemunhos em Portugal, no local de nas-
cimento do candidato, para confirmar que era de inquestiona-
vel origem branca e de familia “crista velha”. No caso de ho-
mem casado, esta exigéncia aplicava-se igualmente a esposa.
Os funcionarios da Coroa que planejavam casar-se no Brasil
tinham primeiro que pedir permissao ao rei. Esta era s6 con-
cedida depois que os antecedentes da futura esposa fossem ve-
rificados e aprovados. O casamento sem esta permissio podia
resultar em demissdo dos funcionarios da Coroa e em baixa

desonrosa para os soldados (RUSSELL-WOOQOD, 2005, p. 110).

No caso da regiao mineradora, em que a sociedade ha-
via se formado com incomum rapidez e em que a mobilidade
social, proporcionada pela extracao aurifera e outras ativida-
des como o comércio, possibilitavam a acumulagao de riqueza,
nao s6 membros dos setores reconhecidamente mais altos da
sociedade, mas também dos mais baixos e dos intermediarios,
participavam da dinamica economica.

No Nordeste, como em Pernambuco e na Bahia, re-
gides de economia agroexportadora, as oportunidades econo-
micas, como afirmam Arno e Maria José Wehling, ja estavam
monopolizadas pelos senhores de engenho e demais proprie-
tarios rurais. No litoral, a ascensdo do mascate estava dire-
tamente ligada a sua habilidade com os negécios e as flutu-
acoes do comércio. Foi nas Minas que se pode observar uma
mobilidade social mais intensa, proporcionada pela “atividade
mineradora do ouro e do diamante em s1, como pelos demais
empreendimentos economicos indiretamente estimulados em
torno e nas cidades de Vila Rica, Mariana, Sao Joao d’El Rei,
Vila Boa [em Goias], Vila Bela [Mato Grosso], Serro e Tijuco”.
(WEHLING; WEHLING, 1999, p. 238).

Nessa perspectiva, a sociedade mineira vai se formar
diferentemente dos moldes empregados em outras partes da

135



colonia. Entretanto, buscando, como nas outras partes, repro-
duzir as hierarquias sociais das sociedades estamentais de
Antigo Regime. Laura de Mello e Souza afirma que

a sociedade continuava estratificada segundo
preceitos estamentais, mas comportava grau
consideravel de flexibilidade e mobilidade: os
mulatos herdavam, os bastardos eram reconhe-
cidos. Entretanto, persistia o estranhamento
dos nobres administradores portugueses ante
um mundo improvisado, que desprezava tradi-
¢oes consagradas e reinventava procedimentos

(MELLO E SOUZA, 1986, p. 168).

Dessa forma, a busca por afirmacao social estava pre-
sente em todos os setores: na elite que tentava manter sua
proeminéncia e privilégios, bem como nos novos setores que
surgiam como os mulatos. Como vimos no inicio do texto, a
1migracao em Minas foi caracterizada pela forte presenca de
homens, principalmente escravos, e pelo reduzido nimero de
mulheres, especialmente de mulheres brancas. Assim sendo,
tornaram-se comuns em Minas as unifées consensuais entre
homens brancos e mulheres negras, geralmente suas escra-
vas. O fruto dessas unides eram os protagonistas dessa nova
camada social indefinida, o mulato, tanto pelo seu anteceden-
te branco como por sua ligagao com a escravidao.

Essa nova camada social, que no decorrer do século
XVIII superara os brancos em ntmero, constituira uma ame-
aca no que concerne a acumulacao de riqueza e busca por
melhores colocagoes sociais, pois, além da mobilidade social
promovida pela dindmica economia mineira, parte da elite
mulata possuia bens em quantidades significativas por serem
herdeiros de pais brancos ricos.

Tendo em vista a dinamica social dos diferentes seg-
mentos vilarriquenhos, algumas estratégias foram utilizadas
como meilo para participar de novos segmentos, ou para res-
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tringir a ascensao de alguns outros. Uma dessas estratégias
de afirmacao e reconhecimento social podera ser percebida nas
irmandades, que, como foi mencionado anteriormente, busca-
vam, pelo menos em tese, reunir os individuos semelhantes
social e economicamente.

Larissa Vianna, em O idioma da mesticagem, trabalho
em que analisa as irmandades que agregavam principalmen-
te pardos, nos da uma dimensao de como essas instituicoes
atuavam no sentido de afirmar a posi¢ao social do grupo que
reuniam. Vejamos o exemplo da Irmandade de Nossa Senhora
do Amparo, situada na Igreja de Sao José, no Rio de Janeiro,
na qual é manifesto o desejo de distingdo, inclusive por parte
dos pardos. Para ingressar nessa confraria, era necessario que
o candidato comprovasse ser “legitimamente pardo”, além de
desfrutar da condigao de liberto, critérios previstos em com-
promisso datado de 1775. O capitulo nove do compromisso
trazia essa determinacdo, valida para o ingresso de irméaos
“de um e outro sexo”, e era acrescido pelas determinacoes do
capitulo 12, que estipulava que o escrivao, o procurador e o te-
soureiro da irmandade fossem sempre “homens pardos” e par-
ticularmente zelosos quanto ao procedimento das pessoas que
se quisessem assentar como irmaos, evitando assim que “ho-
mens revoltosos” se introduzissem naquela agremiacio. Es-
tipulava ainda que os “revoltosos” deviam ser expulsos, caso
conseguissem ingressar na confraria, bem como deveriam ser

expulsos aqueles em que faltasse “qualidade de ser legitima-
mente pardo” (VIANNA, 2007, p. 154).

Vianna assinala ainda que os confrades identifica-
dos como pardos se reuniam também em funcao de outros
aspectos, como a origem colonial e o grau de afastamento da
escravidao, que sdo tematicas mais distantes dos referenciais
usuais da identidade “racial” ou do grupo étnico. Podemos de-
preender dessa observacao a tentativa dos pardos de afasta-
rem-se dos estigmas do cativeiro em busca de uma posicao
Intermediaria.
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A grande demanda por méao de obra escrava gerou um
aumento rapido e continuo da populacao de escravos em Mi-
nas, o que, por sua vez, como afirma Marco Antonio Silveira,
acarretou uma outra transformacio que exigiria das autori-
dades cuidado e reflexdo: a constituicdo de uma camada de
libertos. Se na primeira metade dos setecentos a populacao de
forros em Minas nido era numericamente muito significativa,
ao longo do século pode-se observar o peso que essas camadas
vinham conseguindo devido ao seu grande nuimero e ao fato
de alguns individuos possuirem bens significativos que lhes
proporcionavam um maior raio de atuacao na sociedade (SIL-
VEIRA, 2007, p. 2).

Esta “sociedade compodsita”, como muito bem caracte-
rizou Sérgio Buarque de Holanda, foi antes de tudo dinamica
e experimentou o dinamismo por todo o século XVIII, embora
este fosse mais ameno com o passar das décadas e o estabele-
cimento do poder estatal e religioso. Mas a sociedade sempre
contaria com novos elementos a serem incorporados e desejo-
sos de colocacao social. Nesse interim, os pardos e os negros li-
bertos buscaram espaco e voz nessa sociedade balizada princi-
palmente pela hierarquizacao e distincdo. Em contrapartida,
a percepcao do crescimento desses novos elementos afoitos por
uma melhor posigao gerou nas autoridades e elites dominan-
tes um sentimento de receio e uma tentativa de frear a forca
social que esses grupos lograram com o passar dos anos.

Sobre este assunto Marco Antonio Silveira chama
atencao que ja na década de 1720, mais ou menos trinta anos
apbs os primeiros achados auriferos, as autoridades haviam
formulado mais sistematicamente a opinido de que a ascen-
sao social e economica dos descendentes de africanos, espe-
cialmente dos mulatos, poderia resultar na perda do controle
sobre as Minas. Em 27 de janeiro de 1726, membros do Con-
selho Ultramarino patrocinaram a decisao régia que, além de
reservar a governanca exclusivamente a homens casados, exi-
giu que suas esposas fossem brancas e proibiu que mulatos
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até o quarto grau ocupassem os principais oficios camararios.
Os enunciados da decisao régia faziam referéncia explicita as
tensbes em torno da estratificacio social ao informar que “se a
falta de pessoas capazes fez a principio necessaria a tolerancia
de admitir os mulatos aos exercicios daqueles oficios, hoje que
tem cessado esta razao se faz indecoroso que eles sejam ocupa-
dos por pessoas em que haja semelhante defeito” (SILVEIRA,
2007, p. 4).

As tentativas de frear o crescimento da pressao social
dessas novas camadas foram diversas. Entre estas iniciativas
ha de se ressaltar a tentativa de proibir que os mulatos her-
dassem os bens de seus pais brancos. A argumentacdo que
justificava tal atitude era fundamentada nos defeitos compor-
tamentais, em especial naqueles que remetiam a vadiagem e
arrogancia. Marco Antonio Silveira enumera trés argumentos
utilizados na época. O primeiro era que as negras que gera-
vam filhos ilegitimos, além de viverem relaxadas e com de-
senvoltura, manipulavam os homens brancos ora atribuindo
a paternidade de seus rebentos a quem lhes parecesse mais
conveniente, ora ocultando deliberadamente o verdadeiro pai.
O segundo era o conhecido argumento da ameaca dos libertos
a soberania lusa. O dltimo argumento, enfim, apontava para o
fato de que, despossuidos das herancas, os mulatos se veriam
na obrigacao de exercitar-se em algum oficio mecanico ou em
outras atividades servis, abandonando seu estado de “vadia-
¢ao’. Em sintese, os oficiais da Camara de Vila Rica retoma-
vam as topicas da soltura das negras, da ameaca a soberania
e da utilidade dos vassalos (SILVEIRA, 2007, p. 19).

Nessa sociedade dinamica e conflituosa, as irmanda-
des vao atuar como instrumentos de “luta social” no sentido de
buscar privilégios e de afirmar os segmentos sociais que repre-
sentavam. Essas instituicées tiveram um papel importante na
organizacao da sociedade de Vila Rica, principalmente no que
toca a afirmacao das hierarquias sociais, apaziguando possi-
veis conflitos e até rebelides; nessa perspectiva podemos pen-
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sar as irmandades como um dos sustentaculos da Coroa na
regido. Mas, ao mesmo tempo, essas institui¢bes auxiliavam
os associados na luta por “direitos”, configurando um espaco
de luta. Dessa forma, pensamos que as irmandades atuavam
de duas maneiras no que se refere aos embates sociais: amor-
tecendo possiveis conflitos e institucionalizando a busca por
melhores condi¢oes de vida e ascensao social.

Ana Isabel Ribeiro, ao estudar as elites de Eiras, em
Portugal, analisa as mudancas sociais, durante o século XVIII,
nos diferentes estratos sociais e percebe que os preceitos do
Antigo Regime ja ndo sdo suficientes para organizar a socie-
dade: as hierarquias sociais vao tomando novas formas e ado-
tando novos preceitos pelos quais a acumulacao de riqueza,
embora nio fosse suficiente para a ascensio social, constituia
um meio decisivo. Nas palavras da autora,

as representacoes que o direito e o poder de
Antigo Regime tradicionalmente veiculavam,
desenhavam uma sociedade de ordens e cor-
pos hierarquizados, assentes na desigualdade
perante a lei e no privilégio. Esta graduacao
desigual dos individuos enquanto membros de
um grupo com funcées diferentemente cotadas
aos olhos da comunidade garantia aos grupos,
cujas fungoes e estatuto eram mais elevados,
mecanismos que lhes permitiam apropriarem-
-se dos recursos disponiveis e que dificultavam
processos de mobilidade fora do seu ambito.
Este modelo, cujas referéncias ideoldogicas sao
tributarias da organizacao social medieval,
apresentava-se inadequado a realidade dos fi-
nais do século XVIII. Dentro das Ordens, os
estratos modificaram-se resultando em trans-
formacgoes, por vezes, paradoxais — as cliva-
gens entre alguns estratos tornaram-se mais
visivels, traduzindo-se numa diferenciacao
clara de estatutos e privilégios dentro do mes-
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mo grupo, por outro lado, as fronteiras entre
alguns grupos esbateram-se, os limiares da
nobreza alargaram-se, a riqueza foi-se tornan-
do um factor essencial de diferenciacdo e uma
ferramenta cada vez mais eficaz nos processos
de ascensao social, embora os “velhos” instru-
mentos de obten¢ao de honra e privilégios con-
tinuassem a desempenhar uma func¢do impor-
tante no transito social (RIBEIRO, 2002-2003,
p. 501-502).

Ou seja, nos finais do século XVIII, como indica a ana-
lise da autora sobre as elites de Eiras, podemos perceber que
novos valores estavam em jogo; neste caso, a mobilidade so-
cial proporcionada pelo acimulo de riquezas. Entretanto, por
mais que a sociedade mineira do setecentos experimentasse
novas formas organizacionais ou de ascensao social, os precei-
tos ainda vigentes eram os de Antigo Regime. Dessa manei-
ra, apenas a acumulacao de riqueza nio era o suficiente para
conferir a um individuo reconhecimento social; outros fatores
deveriam ser conjugados a acumulacao de riqueza, isto é, a
obtencao de um titulo nobiliarquico, como a participacdo em
Ordens Militares, ou no caso de nosso estudo, a participacao
em irmandades que representassem os segmentos mais altos
da sociedade. Nesse sentido, as irmandades de elites se orga-
nizam na tentativa de manutencdo de uma ordem hierarqui-
ca, restringindo o acesso aos membros da elite, possivelmente
esta era uma maneira de fazer frente aos novos segmentos so-
clais que surgiam e buscavam meios de distin¢do que somente
o acumulo de riqueza néo poderia proporcionar.

Seguindo esta linha de raciocinio, talvez nos seja fa-
cultado pensar as irmandades como um meio de controle so-
cial e um espaco de “luta”, conjugando-as como duas faces da
mesma moeda. Dessa maneira, esse aspecto da luta social
pode ser percebido inclusive nas irmandades de elite, prin-
cipalmente pelo fato dos associados tentarem preservar sua
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posicao social, seja por meio de regimentos excludentes, seja
pelo dominio da organizacgao de algum rito da religido catolica,
como a guarda da eucaristia nas irmandades do Santissimo
Sacramento ou a exclusividade da posse de instrumentos ne-
cessarios aos ritos funerarios pelas Misericordias.

Maria Anténia Lopes, no artigo “Provedores e escri-
vaes da Misericordia de Coimbra de 1700 a 1910: elites e fon-
tes de poder” (LOPES, 2002-2003), analisa o perfil dos homens
que ocuparam os cargos de Provedor e Escrivdao na Miseri-
cordia portuguesa de Coimbra. Embora seu recorte temporal
seja um pouco extenso, verificamos o periodo que coincide com
nossas balizas cronoldgicas e pudemos perceber que o perfil da
instituicdo é bem parecido com o retratado pela historiogra-
fia sobre as Misericordias no Brasil, isto €, eram associagées
religiosas que agregavam membros da elite. O fator que nos
Interessa neste momento é poder observar que, na metropo-
le como na colonia, a participacdo nessa instituicdo era vista
como meio de afirmacao social entre os membros da elite.

Um dado bastante interessante analisado por Maria
Antoénia Lopes foi que entre os anos de 1700 e 1748, época em
que os provedores foram eleitos sem interferéncia do poder
central — pois em outras ocasiées a Coroa interferira direta-
mente nas elei¢oes dos cargos da mesa diretora —, o peso da
fidalguia na direcao da Misericordia era enorme: em 77% dos
anos a provedoria foi ocupada por “fidalgos da Casa Real”, e
em 44% os provedores ostentavam o dom antes do nome. Além
desses, 6% dos mandatos couberam a nobres (LOPES, 2002-
2003, p. 209).

De acordo com a mesma autora, membros da elite
coimbra que participaram da Misericordia ja possuiam reco-
nhecimento social e ndo necessariamente precisariam ingres-
sar em uma instituicdo para afirmar sua posicao; entretan-
to, esta era pratica comum, levando-se em consideracao que
a participacdo na mesa diretora dessas irmandades nao era
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remunerada e o servico, trabalhoso. Entao, por que os mem-
bros da elite participavam dessas irmandades? Nas palavras
de Maria Anténia Lopes,

detenhamo-nos aqui para reflectirmos um
pouco sobre as motivacoes destes individuos
quando buscavam ou aceitavam a provedo-
ria da Santa Casa. O exercicio da governanca
da Misericordia permitia a gestao de grandes
rendimentos tendo sobre eles um poder qua-
se discricionario, controlando o mercado, es-
colhendo quem seria ou nao seu beneficiario
na concessao de empréstimos e pressionan-
do ou favorecendo os devedores. Nao faltam
exemplos conhecidos de corrupc¢ao neste do-
minio. Elites nobilidarquicas, e muitas vezes
os proprios provedores, arrebatavam grandes
capitais em empréstimos que nao honravam.
Varias misericordias foram levadas a situa-
coes financeiras muito criticas pelas nobrezas
locais, nomeadamente na segunda metade do
Setecentos (LOPES, 2002-2003, p. 215).

Aqui, a autora assinala que possivelmente alguns dos
gestores da associacdo religiosa se utilizavam dos rendimen-
tos em beneficio proprio e para favorecer alguns individuos.
Seria essa atitude também comum nas instituicoes instaladas
na colonia? Infelizmente, nao temos informacgoes para respon-
der a esta questao. Mas, percebemos que muitos dos irmaos do
Santissimo tinham ligacées estreitas entre si e até de paren-
tesco, empréstimos, sociedades, e essas informacées nos fize-
ram pensar nas irmandades também como um espaco em que
se teciam redes de influéncia, no sentido de tentar preservar
posic¢ao social de alguns individuos em determinados segmen-
tos da sociedade e o acesso a cargos publicos e negocios. Se,
como foi visto, na Misericordia coimbra as redes se estabele-
ciam em beneficio de alguns, percebemos no Santissimo de
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Vila Rica que muitos dos irmaos de mesa se revezavam no po-
der e suas redes se estendiam até a Camara Municipal local.

As Santas Casas de Misericordia contavam com a di-
ferenciacao dos associados entre duas categorias, aqueles da
primeira, os nobres fidalgos, e os de segunda, pessoas ricas ou
enriquecidas principalmente a partir das atividades mercan-
tis e que tinham obtido algum titulo de nobreza. Na segunda
metade do século XVIII, a diferenca entre categorias de irmaos
foi suprimida; assim sendo, os irmaos de primeira e segunda
categoria estariam entao no mesmo patamar. A questdo do
status na escolha da irmandade a qual o individuo devia filiar-
-se era importante para a representacao da sua condic¢ao social
e economica. Nesse sentido, temos o exemplo da Misericordia
de Coimbra, em que alguns homens se recusaram a aceitar
ocupar os cargos de Provedor e Escrivao pelo fato da distin-
cao entre as categorias de irmaos ter sido suprimida. Dessa
forma, é permitido pensar que o fato de os irmaos estarem, te-
oricamente, no mesmo patamar, nao havendo diferenca entre
as categorias, tenha feito com que os alguns cargos de direcao
tivessem perdido um pouco do seu poder simbdlico; € isso que
acredita a autora ao relatar o caso da eleicao de 1799, em que
muitos irmaos esquivaram-se da responsabilidade de assumir
um cargo Provedor e Escrivao da Santa Casa (LOPES, 2002-
2003, p. 225).

Como afirma Maria Anténia Lopes, se as elites tra-
dicionais se desinteressavam pela direcao da Misericordia, o
ingresso na confraria continuava a ser muito atraente para
os grupos ou individuos em processo de ascensao porque lhes

oferecia o revestimento da consagracao social (LOPES, 2002-
2003, p. 228).

Maria Marta Lobo de Araujo, em seu estudo sobre a
Santa Casa de Misericordia do Porto de M6és no século XVIII,!

1 Porto de Moés pertence ao distrito de Leiria, que esta localizado na regido
central de Portugal.
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percebe as mesmas constantes no que tange ao interesse pelo
exercicio de cargos administrativos na instituigao, bem como
ao status e as redes de influéncias que se teciam. O cargo de
provedor da Santa Casa em Porto de Moés possibilitava a ges-
tdo de avultados fundos, mas exigia também o pagamento de
Inumeros compromissos. Enquanto cabeca da instituicdo, o
provedor controlava os servidores e todos os providos, arbitra-
va os conflitos, era o agente privilegiado de comunica¢do com
os orgaos de poder central, e assumia a testamentaria de mui-
tos defuntos (ARA(JJO, 2007, p. 138).

Segundo a autora, as Santas Casas de Porto de Més e
de Moncao? tiveram, ao longo do século XVIII, os membros das
mesmas familias revezando-se nos cargos e perpetuando-se no
poder. No de Porto de Més, a instituicido era controlada pela
familia Pinto e a rotatividade dos cargos entre seus membros
ocasionava cumplicidades duvidosas e a incapacidade de reno-
vacdo (ARAUJO, 2007).

Desse modo, podemos pensar as irmandades também
como espacos em que se estabeleciam redes de influéncias,
que dentre outros objetivos, buscavam perpetuar o poder de
determinados grupos sociais. Como temos mostrado neste ca-
pitulo, tal pratica era comum tanto na Metrépole como na Co-
I6nia americana. Na Santa Casa da Misericordia de Mongao.
Era comum que os filhos dos “provedores” entrassem na insti-
tuicao durante a “provedoria” dos pais. Tratava-se de um ato
de fortalecimento e de vitalidade da confraria que reforcava
o poder de quem a dirigia e sublinhava os lacos familiares no
corpo dos irmaos (ARAfIJO, 2006, p. 124).

Dessa maneira, podemos perceber que as irmandades
na América portuguesa e no Reino tinham func¢ées bastante
parecidas, em especial no que concernia aos anseios de distin-
cao social e manutencao do poder.

2 Mongio pertence ao Distrito de Viana do Castelo, norte de Portugal,
fronteira com a Espanha.
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A Irmandade do Santissimo de Ouro Preto, objeto
de nosso estudo, assim como outras associac¢oes religiosas de
leigos, possuia uma elite composta por um grupo de pessoas
que se revezavam e perpetuavam no poder da institui¢cdo. O
Santissimo de Ouro Preto, contudo, apresentava certas dife-
rencas. Temos de levar em consideracao que nesta instituicao
os membros da mesa diretora eram, em sua maioria, reinois
vindos sozinhos de Portugal para Colonia. Assim, constitui-
ram a sua maneira um grupo restrito de pessoas que partici-
pavam de varias instancias decisivas na vida local, como as
irmandades de prestigio e a Camara Municipal. Ou seja, ndo
havia uma familia proeminente no poder do Santissimo de
Ouro Preto, mas uma elite que buscava restringir o acesso aos
cargos da irmandade e se manter no poder.

A importancia de participar em institui¢ées cujos pré-
-requisitos de ingresso eram rigidos estava na afirmacao so-
cial do individuo, tanto na Colénia como no Reino. Cristiano
Oliveira, em trabalho sobre a Ordem Terceira de Sao Francis-
co de Assis de Vila Rica, assinala que receber um habito da
Ordem podia ser comparado a receber um titulo de nobreza
ou honraria (SOUSA, 2008, p. 59), pois a instituicdo era bas-
tante rigorosa na aceitacao de novos membros, estando atenta
aos critérios relacionados com a “fama publica” do candidato e
com a comprovacgao da “pureza de sangue”.

Thomas Ewbank, que conheceu a Ordem Terceira
de Sao Francisco da Peniténcia, no Rio de Janeiro, revelou
que esta instituicdo distribuia anualmente de 15 a 20 réis a
familias de seus membros que tivessem empobrecido ou se
endividado, expediente de auxilio a comunidade possibilita-
do pelas fortunas de certos membros da irmandade; alguns
desses membros ricos ingressavam na irmandade como cai-
xelros relativamente modestos, de acordo com o testemunho
do viajante, obtendo depois a ascensao economica que lhes
garantia posi¢coes de maior destaque na irmandade. Os su-
postos prestigios e distincao conferidos pelo pertencimento a
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uma ordem terceira podiam ser, dessa forma, ndo exatamen-
te uma pré-condicdo de acesso, mas por vezes um ponto de
chegada de individuos que la ingressavam sem desfrutar de
inicio de prestigio ou riqueza. Dessa maneira, o testemunho
do viajante inglés mostra a importancia da vida confrarial, ao
lado de outras relagoes socioeconomicas, no estabelecimento e
no enraizamento de determinados grupos sociais. Nao se tra-
ta em absoluto de desconfiar da devog¢ao que movia homens e
mulheres a se reunirem ritualmente como irmaos, trata-se,
antes, de reforgar que esse propésito era, no mais das vezes,

indissociavel de outras motivagoes e constrangimentos sociais
(VIANNA, 2007, p. 190).

E justamente sob este angulo que analisamos o nos-
so objeto de estudo, a Irmandade do Santissimo Sacramento:
ademais das fungoes religiosas, a importancia que esta irman-
dade tinha enquanto instituicdo capaz de conferir status e,
por conseguinte, distin¢do social. A Irmandade do Santissi-
mo, assim como as demais associagoes religiosas que reuniam
membros da elite, permitia em seu “Livro de Entrada” apenas
homens, e de acordo com que podemos perceber na fontes nao
encontramos a presenca de negros e mulatos — geralmente as
pessoas negras e mulatas tinham essa condig¢ao escrita ao lado
de seus nomes. No caso das mulheres, elas quando casadas e a
partir do pagamento da taxa de entrada e anuidade poderiam
usufruir das mesmas prerrogativas que seus maridos. Além
disso, era indispensavel que o candidato a irméao dispusesse
de grandes somas em dinheiro ou ouro para ingressar e man-
ter-se na instituicao.

Dessa forma, buscamos, neste trabalho, analisar a
Irmandade do Santissimo Sacramento tanto pela sua impor-
tancia religiosa para regiao quanto como lécus do poder em
Vila Rica, que contribuiu para a afirmacao das hierarquias
sociais vilarriquenhas. Tendo isto em vista, procuramos tam-
bém compreender os motivos que levaram algumas pessoas a
buscar participar de tais institui¢cées. Nao podemos pensar a
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participagao nas irmandades, no nosso caso as de elite, apenas
como meio de estabelecer uma rede de influéncias, pelo fato de
parte dos irmaos comporem a Camara Municipal de Vila Rica
ou, simplesmente, alcancarem distinc¢do social -, mas também
como busca de satisfagdo de aspectos religiosos. Em diversos
estudos por nés analisados, os quadros mentais que permeiam
estas institui¢oes nem sempre sao levados em consideracao,
nao obstante os motivos da fundacgao desse tipo de instituicao
sejam patentes.

Para concluir, pensamos a irmandade do Santissimo
Sacramento como lécus do poder na regido: uma instituicio de
proeminéncia politica e religiosa, por agregar em seu seio pes-
soas reconhecidamente abastadas e dos mais altos estratos da
sociedade mineira do século XVIII; uma associacdo de ajuda
mutua e, sim, com inegaveis fins religiosos.
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MUDANCAS DA PASTORAL INDIGENA
DO BRASIL

Egydio Schwade



Nota dos organizadores: Durante o I Simpésio Norte da ABHR,
Pe. Egydio (como continua sendo chamado por aqueles que o
conhecem nos interiores do Amazonas) esteve conosco em uma
mesa sobre as Missoes. Na ocasido, ele fez um balanco critico
e instigante da trajetoria do Conselho Indigenista Missionario
(CIMI) e de outras organizac¢oes do ingenismo religioso que
ele ajudou a fundar e nas quais ele atuou por algumas déca-
das. Também destacou a importancia desse indigenismo hoje,
quando os evangélicos avancam novamente com suas missoes
nas areas indigenas e quando os povos e comunidades tradi-
cionais, especialmente na Amazonia, entram novamente na
mira do Estado e do capital.

Como nao fo1 possivel contar com um texto do autor
produzido exclusivamente para a coletanea, optamos por pu-
blicar um texto redigido por Schwade em 1993, ano em que o
CIMI completava duas décadas de atividades. Trata-se uma
contribuicdo muito perspicaz ao debate daquele momento e
que mutatis mutandi continua a iluminar o presente e o futu-
ro do indigenismo catélico no Brasil. O original datilografado
esta no acervo da Casa de Cultura do Urubui, em Presidente
Figueiredo, Amazonas. Ao final, introduzimos uma breve bi-
bliografia sobre o assunto, de tal modo que os interessados
possam conhecer um pouco mais do tema e também da traje-
toria do autor.

O CIMI foi criado em abril de 1972

No final do primeiro ano de existéncia do CIMI parecia que
pouco ou nada mudaria na politica indigenista com a criacao
do novo instrumento, explicitamente criado para mudar as
perspectivas sombrias da pastoral indigenista da Igreja no
Brasil. Tratava-se de um Conselho de experts. Alguns com boa
experiéncia de base. Todos homens muito ocupados, inteligen-
tes cientistas da questao indigena. Quase todos com livros pu-
blicados sobre o assunto.
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Foi o Secretariado criado em 1973 que desencadeou
a mudanca. Mudancga que é fruto de um amplo mutirao, cos-
turado por uma pequena equipe que se movimentava pelo
pais na busca de discutir, sem preconceitos religiosos, poli-
ticos, partidarios, classistas... a situacdo do indio brasileiro.
A discussao incluia atitudes e principios de vida pessoais e
coletivos. Discutidos constantemente. E traduzidos na pratica
diaria por pessoas que moravam nas aldeias. Aldeias Tapira-
pé (Araguaia — MT), Myky (Jurema — MT), Maronawa (Purus
—AC), Sagarana (Guaporé — RO)... e muitas outras. Essa nova
linha de acao era, por sua vez, costurada a nivel nacional pela
equipe do Secretariado, auxiliada, sobretudo, pela equipe de
pastoral da Diocese de Goias Velho e seu Bispo. Reunia-se com
grande agilidade em qualquer parte do Pais e com pessoas de
diversas linhas eclesiais e ideoldogicas. Todos eram levados a
manifestar a sua opinido.

Esse grupo néo se formou do dia para a noite. Basica-
mente pertencia a OPAN, onde recebera uma formacéao inten-
siva e ecumeénica. Tinha os seus apoios e os seus tetos, onde a
mudanga necessaria era discutida parcialmente ha anos e se
vinha processando através de uma pratica nova.

Um desses locais de constantes discussoes da politi-
ca indigenista, desde 1970, foi a casa de transito da OPAN
(Operacao Anchieta) em Cuiaba — MT. Até 1970, os leigos da
OPAN e da OED (Servigo de Voluntarios para o Desenvolvi-
mento da Austria), que se juntavam no Brasil as fileiras da
OPAN, tinham como ponto de apoio na capital daquele Esta-
do, o depésito da Igreja do Rosario, em Cuiaba. Ali era o lugar
significativamente real da Igreja e do indio, dentro da Igreja
missionaria dos 500 anos de colonizacdo. Com apoio financeiro
da Katholische Jungschar Oestereichs, de Viena, compraram
em 1970 uma casa, a Casa de Transito da OPAN. Essa casa
se tornou, desde entdo, até final dos anos 1970, um dos pontos
mais “quentes” das discussoes, atraindo missionarios (leigos,
padres e bispos), jornalistas, professores de diversos niveis,
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além de politicos, advogados, entidades alternativas dos mais
diversos objetivos, assim como, e principalmente, os indios.
Todos foram animados ali a se organizarem e a se juntarem
ao mutirao que acabou sacudindo a mentalidade indigenista e
indigena reinante, desde 1500. Foi ali que pela primeira vez o
indio pode discutir, com inteira reciprocidade, a sua situacao.

Poucas vezes se discutia a situagao financeira do gru-
po. O seu futuro estava embutido na causa que articulava. E
este futuro apontava para “baixo”, isto é, no rumo da situacao
atual do indio, da solidariedade, apontava para a simplicida-
de, para a luta 24 horas por dia, por um espaco no chao desse
Brasil para o indio e por um espaco mais livre e novo para
todos na Igreja. Os encontros e reencontros, as discussoes e
a mudanca de fato, no dia-a-dia, ocorriam principalmente de
maneira informal, alegres e animados, nas aldeias e nas ci-
dades.

Ninguém sentia preocupacio pela seguranca de pro-
peridades. Tanto assim, que em 1970 a OPAN deixou que a
Prelazia de Diamantino assinasse em seu nome a compra da
casa de Transito de Cuiaba. A confianca cega estendia-se as
entidades afins, como no caso da direcao da Prelazia de Dia-
mantino. Esta ingénua confianca, entretanto, a longo prazo,
custou caro a caminhada da OPAN e do CIMI....

A preocupacao dos encontros daquele grupo, integra-
do por religiosos e leigos da OPAN, OED e TVC (Tecnici Vo-
luntari Christiani), era um futuro novo e melhor para o indio.
Discutia-se mais ou menos o que em 1975, na 1° Assembleia
Nacional do CIMI, foi traduzido em suas linhas de acgdo. A
preocupacao pela seguranca da terra indigena. A preservacao
e riqueza de sua cultura. E as perspectivas de sua autodeter-
minacao. Mas também, e principalmente, uma atitude pessoal
que pudesse como amigos, companheiros e irmaos persegui-
dos, iguais a ele, levar o militante para mais perto do indio.
Falava-se em “encarnacio”’, em “ser aceito como um deles”, na
expressao da 1° Assembleia Nacional do CIMI.
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Na pratica, a simplicidade foi sendo vivida no dia-a-
-dia. A seguranca financeira ficou em segundo plano. Ninguém
a discutia muito. As vestimentas comegaram a encurtar, igua-
lando-se mais e mais aos trajes da aldeia, até o ponto de cai-
rem totalmente, em alguns casos de povos recém-contatados,
substituidas pelos ornamentos ali usados pela comunidade.

Tudo isto também pertencia ao mutirdo nacional.
Lembro-me que quando fui escolhido Secretario Executivo do
CIMI, em 1973, o CIMI sugeria que eu tivesse um salario,
cujo tamanho nunca foi determinado. Diante disso, destinei
um salario minimo como minha parcela. Esse dinheiro, recebi
apenas durante dois meses, ou seja, julho e agosto de 1973.
Depois, até 1980, nunca mais recebi nada, a nao ser o necessa-
rio para minhas viagens e demais atividades que exercia. To-
dos sabiam que a quantia de dinheiro que o 6rgao recebia era
pequena e o administrador da sede do CIMI, que a partir de
1976 até a minha saida do Secretariado, fo1 Ivo Schroeder, da
OPAN, administrava esse recurso com muita eficiéncia, segu-
ranca e tranquilidade para todos. Ndo me recordo de uma sé
reclamacgao a respeito dessa administragao durante todo esse
tempo. Essa confianca mutua entre o CIMI e as entidades de
apoio financeiro, no que se refere aos recursos que entao re-
cebiamos, repercutiu muito e acredito, até hoje, favorece as
financgas do 6rgao.

Muitos conheceram a malinha do Pe. Iasi, SJ, que
continha sempre toda a sua propriedade. Ele foi radical, as
vezes, parece, até o exagero. Chegou a destruir relatorios seus
1mportantes, simplesmente por que eles ndo cabiam mais na-
quela maletinha. Isto ocorreu, por exemplo, com o seu relato-
rio sobre a situacao Indigena do Alto Solimdes, elaborado por
volta de 1975, onde tracava um paralelo muito perspicaz entre
as atitudes pastorais da Prelazia de Sao Paulo de Olivenca e
da seita do Irmao José da Cruz, situacado que continua ali com
poucas alteracgoes até hoje.
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Talvez tivéssemos levado naquela época a nossa con-
vicgao até o exagero, mas creio que acertamos e se hoje tivesse
que voltar a época, acredito, que procederia da mesma forma.
Foi essa pratica que nos deu liberdade para andar por esse
pais, de Norte a Sul, apesar da ditadura militar e das mesqui-
nhezas, e por vezes fortes contestacoes, da Igreja reacionaria.
Poucas vezes, a igreja acompanhou a situa¢do do homem so-
fredor no interior e nas cidades, indio e ndo-indio, como na-
queles anos. Quando chegavamos a qualquer capital, vinha-
mos recheados de informacoes quentes, que invariavelmente
atraiam os jornalistas, os quais nos cercavam com entusiasmo
incontido. Eles se encarregavam de criar as situagoes que aca-
bavam trazendo a opinido publica as noticias que lhes trazi-
amos em primeira mao. Esse grupos de jornalistas, mesmo
integrados frequentes vezes a empresas de comunicac¢ao con-
servadoras, as levavam a divulgar as situacbées e denuncias
que lhes forneciamos.

Em todas as principais capitais, desde Porto Alegre
até Manaus, formamos rodas de amigos jornalistas que divul-
gavam a causa que come¢amos a representar e com a qual éra-
mos profundamente identificados diante dos indios e da opi-
niao publica. Uma Assembleia dos povos indigenas em Mururi
— MT ou numa aldeia do longinquo Rio Cururu, no Alto Tapa-
j6s, assim como uma simples reunido do Conselho do CIMI,
realizada em Diamantino, no Noroeste do Mato Grosso, era
motivo para que jornais como a Folha de Sdo Paulo e o Estado
de Sao Paulo [Estadio], fretassem taxi aéreo para colher as
noticias de primeira mao.

Tudo isso criou uma mistica de grande forca e unido
entre os membros do CIMI, de simpatia dos indios e das for-
cas vivas da Nacao por esta causa que estavamos levando em
frente. O apoio a nossa caminhada vinha de toda a parte. Nos
emocionava sobretudo receber cartas de presos politicos, as
vezes até declaradamente ateus, que arriscavam a vida para
nos enviar mensagens de entusiastico apoio, 14, de dentro das
masmorras de Sao Paulo.
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Como é que esta forca e unido foi paulatinamente des-
moronando, nos anos 1980, substituida pelo individualismo
das entidades e pessoas, que de uma forma ou de outra se
evidenciaram, ou no caso de entidades que foram criadas nos
anos 70? Creio que para isto contribuiram diversos aconte-
cimentos, atitudes e por vezes também a propria euforia em
torno dos sucessos. A teoria necessaria para conduzir os tra-
balhos sobre chéo firme, primeiro era conduzida pelas bases e
por elas mesmas elaborada e vivenciada. Depois passou pelo
crivo de assessorias criadas ad hoc, onde encalhavam muitas
vezes em novos conceitos que elas mesmo criavam, geralmen-
te mais exatos e abrangentes, mas que enetretanto nao conse-
guiram até hoje o mesmo efeito e entusiasmo em uma pratica
diaria nas bases, como aqueles que antes nasciam nos pro-
prios projetos das aldeias.

Assim, por exemplo, o conceito de “encarnagio”, am-
plamente discutido, entendido e vivenciado nos anos 70, na
busca de uma pratica indigenista que tinha como ideal de ca-
minhada “ser aceito como um deles”, foi substituido pelo con-
ceito de “inculturacao”, cuja discussao e intelecg¢ao ficou a car-
go da assessoria teoldgica e por isso ndo avangou muito mais
a pratica pessoal e coletiva nos projetos de base e mesmo nas
proprias sedes, onde alias, muitos funcionarios estao hoje tra-

balhando, sem a minima introduc¢ao a histéria e aos objetivos
do CIMI.

Nas proprias assembleias, reuniées e encontros, em
todos os niveis, pelas mesmas razées, ndo aparecem mais 0s
aspectos dos conflitos das bases, mas frequentemente apenas
[debates] estilizados em seus arcaboucgos por assessorias espe-
cializadas que acabam sendo juizes e intérpretes de experién-
clas e opcoes que nao fizeram. E por isso o profissionalismo do
CIMI acaba por vender a imagem de uma organizacgao perfeita
em detrimento de uma analise e critica da luta e dos impasses
que se sofrem no dia-a-dia nas bases.
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Soma-se a tudo isto, o desrespeito de algumas insti-
tuicoes eclesiasticas tradicionais pelo patrimonio ou pela opi-
nido das novas organizacoes, principalmente aquelas que es-
tao sob orientacao ou sdo formadas exclusivamente de leigos.
Geralmente organizacoes ecuménicas e independentes, mas
que somavam esfor¢os na causa comum, com o CIMI. Assim,
no final dos anos 70, a Prelazia de Diamantino, sem mais nem
menos, em nome da sua assinatura como representante juridi-
ca, se apossou da casa da OPAN em Cuiab4, iniciando um pro-
cesso de desconfianca entre a Prelazia e aquela entidade que
acabou por enfraquecer toda uma caminhada comum em favor
dos indios naquela parte do pais. Os compromissos mutuos,
em torno da causa comum se foram arrefecendo, acabando por
um ignorar o outro. Iniciou entdo um processo de esfriamento
das militancias dos religiosos e leigos. Esse acontecimento re-
percutiu, creio, pelos menos de forma inconsciente, no futuro
dos movimentos populares no Brasil. A OPAN, alguns anos
depois, passou por uma grande crise de identidade, quando
chegou a dar cobertura a elementos que radicalizavam uma
ruptura total com o CIMI e com qualquer trabalho da Igre-
ja. Quando a OPAN afastou tais elementos e superou a cri-
se, o CIMI comecgou a dar espaco a mentalidade semelhante
com respeito a OPAN. Hoje sao raros os convites a entidades
afins para participarem nas assembleias, curso e avaliacoes
do CIMI, o que dificulta ainda mais a obtencao de uma visao
critica e objetiva dos problemas. Entretanto, onde quer que as
organizac¢ées trabalhem juntas, isto é, nas bases, ha um bom
entendimento e as diferencas desaparecem facilmente.

Temos procurado chamar a atencdo do CIMI desde o
1nicio dos anos 80 sobre a existéncia de uma relacao passivel,
entre o esfriamento dos meios de comunicac¢io na difusio das
noticias sobre a questdo indigena e a criagdo de seu proprio
jornal: O Porantin. Semelhante observacao gostaria de fazer
hoje no sentido de que se verificasse a existéncia ou nao de
uma relacao entre os desacertos das duas organizagoes, OPAN

159



e CIMI, e a formacéo, por parte do CIMI, de seus préprios qua-
dros de leigos, sem preocupacgio de que este sejam parte de
uma organizacao de leigos.

Temos a certeza de que o CIMI deveria se dedicar
mais seriamente a uma formacao conjunta, assim como a cria-
¢ao de uma visao ideolégica comum entre missionarios leigos e
religiosos, com mais frequentes encontros e cursos, e animar a
OPAN, a longo prazo, a continuar a formacao dos leigos, pois,
como crise ou sem crise, a OPAN representa a caminhada que
se exige no presente e no futuro, para que haja realmente re-
ciprocidade entre leigos e religiosos dentro das Prelazias ou
Instituigoes eclesiasticas.

Os prejuizos da desunido, para os indios e para a pro-
pria caminhada desses organismos, ja se fazem sentir. No alto
Solimoes e em Roraima, por exemplo, a militancia leiga, tanto
da OPAN quanto do CIMI, perdeu todo o espaco em favor de
uma Igreja tradicional, clerical, moralista e, o que é pior, com-
prometida com o processo de destrui¢cao dos indios, como é o
caso do Alto Solimées. E temos a certeza de que um trabalho
conjunto, dos leigos da OPAN e do CIMI, encontraria esque-
mas que haveriam de neutralizar essa forca reacionaria tao
prejudicial para a Igreja e a causa indigena.

Assim, creio que em toda essa caminhada houve fa-
lhas e faltas de cuidado, algumas previsiveis, outras que nos
pegaram de surpresa, ou sutilmente nos desencaminharam.

Quando no final da década de 1970, a OED e a TVC
foram impedidas pelo Estado brasileiro, de virem juntar-se e
reforcar os quadros da OPAN-CIMI, os organismo que os sus-
tentavam e preparavam, em seus paises de origem, simples-
mente mudaram os rumos daqueles voluntarios para a Africa,
Asia ou Oceania. Creio que essa fol uma tipica recusa de se
criar novos esquemas. Recusa de se contrapor a uma injustica
de Estado. Encalhou-se uma das mais promissoras experién-
cias numa diplomacia necréfila. Nao se quis assumir a situ-
acao de perseguidos. Nao se quis a incomoda situacao de se
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mover em meio as perseguicoes de um Estado ditatorial, como
o povo perseguido. A recusa de levar solidariedade a qualquer
custo aos povos oprimidos foi um dos pontos nevralgicos dos
recuos dos movimentos populares no Brasil, particularmente
na questao indigena. OED e TVC haveriam iniciado um tipo
de colaboracio nova. Colaboragio nao paternalista, diferente
do velho movimento missionarios tradicional. Diferente da co-

laboracgdo que prestavam organismos leigos internacionais, o
PEACE CORPS dos Estados Unidos e o DEA — Deutsche En-
twicklungsdienst da Alemanha, por exemplo.

A quebra desse novo tipo de colaboracio represen-
tou uma vitéria da ditadura militar contra a Igreja do Povo
de Deus.

Recapitulando, creio que no inicio do CIMI, a forga
da reflexdo, ou seja, o avanco tedrico do 6rgao vinha da base,
com a consciéncias e a espontanea participacao de todas as
bases, inclusive, ou principalmente, dos lideres indigenas das
aldeias, muitos deles denominando apenas a sua lingua ma-
terna. Diria mais, foi isto que causou a agitacdo e a animacao
da questdo indigena nacional. O CIMI Nacional peregrinava
no meio dessa animacao, empurrando as fronteiras dessa agi-
tacdo, abrindo sempre novas frentes, atras das quais novos
missionarios ou militantes abriam com sua proépria criativi-
dade novos projetos, seja em areas indigenas, seja nas areas
urbanas, fomentando o surgir de novas entidades de apoio ou
mesmo conscientizando pessoas de diversos segmentos, que
se tornavam assim novos simpatizantes ou até militantes da
causa.

A divisao do 6rgao em categorias de pessoas, burocra-
tizou o CIMI, esfriou essa forga viva, tedrica e pratica, que
avancava unanime. A voz dos peritos distanciou e inibiu a voz
das bases, diria até, que a desvalorizou.

Nos primeiros anos do CIMI, quando um conflito se
acirrava em alguma parte, o CIMI Nacional, como que se ins-
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talava no dia seguinte naquela area, ajudando e assumindo,
com a base, a organizacao da estratégia mais apropriada para
superar aquela situacdo. Hoje, quando acontece o conflito —
as agressoes e repressoes as bases por parte do Estado, do
empresariado, ou mesmo de uma Igreja local conservadora
— estabelece-se um contato e dialogo (diplomacia) imediato a
nivel de cupulas, sem que se va muitas vezes sequer ao local
do conflito para animar os companheiros envolvidos. Situacao
que, entdo, val se arrastando as vezes por anos, quando nao
ha desisténcias, o que vem a ser o normal dos casos.

Assim o Estado Brasileiro e Vaticano comeg¢am a re-
conquistar o seu espaco em todas as direcoes. A oficializacao
do CIMI, como 6rgao da CNBB, contribuiu para essa postura.
Ela animou a solucao diplomatica dos problemas. O CIMI co-
mecou a ser introduzido oficialmente nas reunides e discus-
soes de cupula. Mas nao conseguiu mais convencer e animar,
mediante essa nova postura, as discussoes e reflexées que
antes vinham em sentindo contrario. Os conceitos e palavras-
-chave da nova caminhada vém agora de cima para baixo,
mesmo que para la se tenham transferido pessoas das bases.
A dinamica nova ja nao esta mais sob o controle das bases. O
sabor das novas reflexdes ndo convence mais a agao indige-
nista que se desenvolve no chao, levada por indios e militante
indigenista.

De alguns anos pra ca, o CIMI vem aumentando os
seus quadros leigos, mediante breves cursos de formacao. Isto
tem garantido nas regionais a presenca de militantes novos.
Entretanto, sem a presenca e a animacao de leigos organi-
zados, a exemplo da OPAN, esses novos quadros nao irdo se
afirmando e néo criarao uma reciprocidade capaz de um dialo-
go verdadeiro com as institui¢oes eclesiasticas e estatais. Por
outra, com crise ou sem crise na organizacao dos leigos, com
contestagdo ou sem ela, uma OPAN ou organismo similar, se
faz absolutamente necessario na Igreja, para que uma acao in-
digenista avance, vencendo o tenebroso passado dos 500 anos.
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Mais, outras organizacoes ligadas a Igreja, como a Co-
missao Pastoral da Terra (CPT) deverao, ao meu ver, munir-se
de instrumentos capazes de firmar o leigo sem paternalismo.
Do contrario, ndo passarao muito de “bombeiros” ou de “anima-
dores de conflitos”, ndo avangarao a sua a¢do no rumo das solu-
coes globais, as quais exigem hoje novas e revolucionarias po-
si¢coes e vivéncias, nos campos cultural, economico, social, etc.

Perspectivas

LE possivel que seja utdépico pensar em voltar as origens, em
recriar o caminho perdido e talvez nem corresponda mais aos
anselos do momento presente ou até soe como saudosismo das
“cebolas do Egito”.

I1. Nos 20 anos da histéria do CIMI ajudamos a socie-
dade e, em particular a Igreja, a tomar consciéncia da situacao
indigena. Usamos diversas taticas eficientes para respaldar a
sobrevivéncia desses povos, garantindo-lhes frequentemente
a ampliacao dos territérios, animando-os a se organizarem e,
dessa forma, colaboramos decisivamente para um futuro me-
lhor e para a garantia de sua sobrevivéncia cultural e étnica.
Mas em quase todos os setores concretos: educacao, saude e
mesmo evangelizacgdo... entramos pelos caminhos do Estado
(brasileiro ou do Vaticano). Talvez nao seria por isso muito
traumatizante se o CIMI se diluisse, desaparecendo estrategi-
camente como institui¢do. Pois hoje corremos risco de entrar
pelo caminho do corporativismo, que na melhor das hipdoteses
levara a criacido de uma ONU dos indios.

III. Outra saida poderia ser assumir explicitamente a
1dentidade de assessoria e 6rgao pensante da acio indigenis-
ta, deixando a construcao das linhas de acdo, propriamente
ditas, para os militantes das bases, que talvez pudessem com
o tempo criar uma entidade prépria, nova.

IV. As bases do CIMI estao sendo sistematicamente
atingidas e pressionadas, nos ultimos anos, pelo Estado (bra-
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sileiro e do Vaticano) mediante uma estratégia muito bem
montada, que cria situacoes que dao frequentes vezes uma
aparéncia de rejeicao por parte dos indios a presenca das ba-
ses do CIMI [em suas terras/aldeias]. Isto atinge o CIMI nos
seus objetivos mais essenciais, dificultando paulatinamente a
acao indigenista das bases até o ponto de impossibilita-las de
uma vez. Muitas bases tem interpretado as campanhas desen-
volvidas a nivel nacional contra o CIMI nos tltimos anos como
parte dessa estratégia do Estado e das empresas interessadas
no afastamento do CIMI das areas indigenas. [Mas] Nao [com-
preendem] assim o CIMI Nacional e suas assessorias. Eles
tendem a ver a questao a partir de sua acao em Brasilia. Em
sua visdo, as campanhas, as agressoes em foco, visam expli-
citamente impedir uma legislacdo mais favoravel aos indios,
gestada a partir de Brasilia, ou seja, do Congresso Nacional.

A pratica das bases demonstra que com a lei, sem lei,
apesar da lei, ou até contra a lei, o Estado brasileiro, sempre
aliado aos grandes empresarios, tem sua pratica indigenista
propria. S6 uma acao nas bases, que vai discutindo e organi-
zando as suas linhas de acao préprias, reforcando as leis que
emanam também da comunidade, tem condicoes de se contra-
por e criar mecanismos que obstacularizem as estratégias do
Estado e do empresariado.

V. Diante disso a gente sugere um CIMI novo, cujo
forte seria a leveza, a agilidade, a audacia. Nas areas mais
conflitivas ou de total abandono, se criariam focos de resistén-
cias a margem das areas indigenas. Uma espécie de “quilom-
bos”, formados por pessoas que viveriam como agricultores,
professores, agentes de satde... mantendo as antenas ligadas
nos rumos dos acontecimentos dentro e fora da area indigena.
Buscariam organizar-se na perspectiva da desurbanizacio do
mundo, descentralizacao do poder e da volta ao saber popular,
enfim da organizacao do poder dentro de assembleias, na for-
ma de conselhos voltados para objetivos especificos, solicita-
dos pelas comunidades.
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Valendo-se dos avancos cientificos, eles desenvolve-
riam uma agricultura alternativa, manteriam viva a memoria
do povo da regido e o seu saber tradicional, indigena e nao
indigena.
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O CRISTIANISMO E A IGREJA
MEDIEVAL NO DISCURSO FILMICO:
ASPECTOS DO MEDIEVALISMO NO
CINEMA

Douglas Mota Xavier de Lima



Em nossa sociedade, uma sociedade com predominancia de
elementos visuais, as imagens tornaram-se fonte de conheci-
mento histérico. Os filmes e, em especial, os filmes com tema-
tica histérica, constituem meio privilegiado para a construgao
de discursos sobre o passado, formando, juntamente com ou-
tros discursos, a consciéncia historica. Como argumenta Ro-
bert Rosenstone (2015), filmes, minisséries e documentarios
sdo géneros cada vez mais importantes em nossa relacdo com
o passado e para o nosso entendimento da histéria e, assim,
a cada dia fica mais claro que as midias visuais sdo o prin-
cipal transmissor de historia na nossa cultura, com milhdes
de pessoas tendo acesso a elementos sobre o passado através
das telas. Os filmes permitem inventar fatos, isto é, elaborar
vestigios do passado. Eles tém o poder de produzir o efeito de
real, efeito tdo forte no espectador que possibilita tomar a re-
presentacao pela coisa real (ROSSINI, 1999).

Nesse quadro, a concepc¢ao contemporanea sobre a
Idade Média associa-se mais as referéncias historicas ao me-
dievo, representacoes presentes na literatura, nos jogos e no
cinema, do que na producio historiografica dos meios univer-
sitarios, producao textual por vezes limitada ao meio académai-
CO que pouco consegue concorrer perante a cultura de massa.
Nas palavras de José Rivair Macedo: “o que esta em discussao
¢é a necessaria distin¢ao entre uma Idade Média propriamente
histérica, objeto de estudo dos medievalistas, e uma Idade Mé-

dia vista em retrospectiva, isto é, uma certa ideia do passado
medieval visto pela posteridade” (MACEDO, 2009, p.14).

Nas ultimas décadas, estudos sobre a medievalida-
de, o neomedievalismo ou o medievalismo, tém destacado a
1mportancia de investigar a recepc¢ao do periodo medieval no
mundo contemporaneo (FERRE, 2010). A partir dessa pers-
pectiva, propoe-se compreender como o cinema, ao produzir
obras ambientadas na Idade Média, contribui para a constru-
¢ao da concepgao contemporanea sobre o cristianismo e a Igre-
ja no medievo.

171



Entre muitos eixos tematicos possiveis, destaca-se a
questao do cristianismo e da Igreja tendo em vista que:

la Iglesia catdlica medieval englobaba todos
los aspectos de la sociedade, ejercia un control
estrecho de todas las normas de la vida social,
y estaba, desde el punto de vista, en posiciéon
de cuasi-monopolio. (...) La ecclesia era la ver-
dadeira espina dorsal de la Europa medieval,
concentrando el saber, los principios normati-
vos y una parte considerable de la riqueza. El
hombre de la Edad Media no tenia que plan-
tearse, de ninguna manera, la cuestion de su
pertinéncia, a fortiori la de su adhesién; como
mucho, tenia la limitada posibilidad de esco-
ger su lugar, aunque, toda funcion social era eo
ipso una funcién dentro de la Iglesia (GUER-
REAU, 2002, p. 23-24).

A ldade Média no cinema

Ao considerar algumas obras cinematograficas é possivel
identificar que a Idade Média é retratada, em linhas gerais,
de duas maneiras distintas e, a0 mesmo tempo, complementa-
res, isto é, como uma Idade Média obscura e como uma Idade
Média encantada. Ao pensar os esteredtipos imputados ao me-
dievo, observa-se que um dos primeiros diz respeito a religiao,
caracterizando a Idade Média como uma Idade da Fé e da su-
persticao, de dominacao sociocultural exercida pela Igreja.

Para citar algumas obras, nos filmes O Sétimo Selo
(1957) e A fonte da donzela (1960), Ingmar Bergman nos apre-
senta uma sociedade marcada pelo medo da morte, pela inse-
guranca, pela permanéncia de praticas pagas, pelo sincretis-
mo entre estas praticas e o cristianismo, por monges e bruxos,
pela crenca e importancia dos milagres, e procissoes e flagela-
coes como forma de aplacar a ira divina manifesta na Peste.
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John Hus, o Martir (1974), de Michael Economou, é
uma obra confessional produzida pelo grupo adventista Faith
for today, caracterizado pelo objetivo de “divulgar a gracga de
Deus no mundo pela midia”. Ao longo do filme o expectador
acompanha o martirio de Hus, personagem diretamente as-
sociado a Cristo, e sua persegui¢ao por porte do clero roma-
no, caracterizado por uma postura intolerante, perseguidora
e disposta a entregar almas ao inferno em nome da defesa da
Instituicao eclesiastica.

Em Joana D’Arc (1999), de Luc Besson, temos um fil-
me permeado de aspectos de cunho mistico, com uma prota-
gonista cercada pelo sobrenatural, perturbada pela violéncia
sexual sofrida pela irma e oscilante entre a religido e a here-
sia/bruxaria. Seguindo uma posicao pacifista, o enredo reforca
o papel da religiosidade crista como motivadora de guerras.

Em Alexandria/Agora (2009), de Alejandro Amena-
bar, nos deparamos com uma cidade de Alexandria marcada
por um panorama religioso pluriconfessional, com a convivén-
cia pacifica entre pagaos, cristaos e judeus, ao passo que gra-
dativamente a narrativa vai direcionando o expectador para
a oposicao entre a busca de um conhecimento cientifico e a
religiosidade crista, oposicdo que se expressa diretamente,
por exemplo, nas vestimentas de cristaos e pagaos, escuras
e maltrapilhas para os primeiros, e claras e limpas para os
segundos.

Em Morte Negra (2010), de Christopher Smith, o tema
da Peste Negra orienta uma producdo marcada por mortes e
supersticoes. A Peste, vista como um flagelo de Deus, da espa-
co a duas reacoes principais: movimentos de expiacao coletiva,
com peregrinacoes e perseguicoes, e pela busca de outras di-
vindades que pudessem salvar da peste.

Podemos pensar ainda em grandes producodes nor-
te-americanas, que por mais que nao estejam centradas no
Cristianismo e na Igreja medieval, apresentam personagens
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ligados ao clero, em geral ao clero secular, como bispos asso-
ciados a praticas imorais, a devassidao, apegados aos interes-
ses politicos e aos bens materiais, posicionados nas narrativas
ao lado dos antagonistas. Talvez, um dos principais exemplos
dessa orientacgao seja o filme Cruzadas (2005), de Ridley Scott,
no qual os membros do clero sdo mostrados como homens in-
teresseiros, oportunistas, mesquinhos e fanaticos religiosos.
A Igreja aparece como uma instituicdo de exploracao dos po-
pulares, uma entidade opressora preocupada apenas com a
manutenc¢ao da propria instituigao.

Esses apontamentos nao buscaram ser exaustivos e
nem desenvolver uma analise filmica, detalhamento que ul-
trapassaria os objetivos da presente reflexdo. Propomos aqui
1dentificar certas maneiras como o cinema tem encarado o
tema do cristianismo e da Igreja na Idade Média. Em linhas
gerais, observa-se que a produgao filmica constréi uma visao
de cristianismo medieval associado ao recuo do pensamento
racional e cientifico, a uma pratica religiosa imersa em su-
persticoes e fanatismo, ao passo que a Igreja é caracterizada
como 1nstituicdo opressora e imoral, associada aos interesses
politicos e materiais.

Ao considerar esse panorama, a questdo que se coloca
ao investigador é: como se chegou a esse cenario?

A construcao da nocao de Idade Média

Os estudos medievais conheceram avangos significativos ao
longo do século XX e, no Brasil, desde a década de 1980, tém se
afirmado no meio académico com publicagoes especializadas,
grupos de pesquisa, producgoes de dissertagoes e teses e promo-
cao de congressos. Do mesmo modo, o interesse crescente pelo
medievo manifesta-se nas diferentes recepcoes deste periodo
na contemporaneidade, sendo a Idade Média frequentemente
retratada em filmes, séries de TV, games, quadrinhos, etc. Re-
centemente também tem mobilizado grupos de recriacionismo
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que promovem festivais, encenacoes, torneios, produtos, entre
outros elementos diretamente relacionados ao medievo, movi-
mento este que tem se tornado cada vez mais comum no Bra-
sil. Na mesma perspectiva, mostra-se interessante observar
como o sucesso internacional de séries como Game of Thrones
e Vikings tem influenciado o mercado da teledramaturgia na-
cional, resultando em duas recentes novelas ambientadas no
medievo: Deus Salve o Rei (2018), da Rede Globo, e Belaventu-
ra (2017), Rede Record. No entanto, ao passo que se constata
esse gosto pela Idade Média, ainda persiste no senso comum
e no meio académico a concepcao de uma Idade Média como
Idade das Trevas. Assim, ao pensar o cristianismo e a Igreja
medieval convém levar em consideracgio esta associagao.

O desenvolvimento da nocdo de uma Idade das Trevas
se estruturou em torno de dois momentos histéricos: o inicio
da época moderna, com o Renascimento, e o inicio da época
contemporanea, com o [luminismo. Nilton Pereira (2012) con-
sidera que os dois momentos em questido promoveram o apare-
cimento do “dispositivo de medievalidade”, conceito elaborado
pelo autor e que, partindo de Michel Foucault, constitui numa
série de estratégias discursivas que teriam como enunciagao a
1deia de que a Idade Média teria sido uma época de Trevas, es-
paco da infancia das nac¢ées. Deste modo, o “dispositivo de me-
dievalidade” resultou, em meados do século XVII, na definicao
de uma histéria tripartite na qual o medievo, definido como
época de crise, violéncia e decadéncia, tornou-se o contraponto
da sociedade contemporanea, racional e apice do desenvolvi-
mento humano. Tal perspectiva seria aprofundada no século
XIX com as revolugoes burguesas através da énfase na ideia
de progresso, na qual os homens tomam para si suas proprias
vidas e afastam-se da religido e da providéncia.

Além do olhar negativo sobre o medievo, Alain Guer-
reau (2002) sustenta que a Ilustracao criou trés nocoes fun-
damentais para o mundo contemporaneo que foram capazes
de criar uma fratura com as concepcoes até entao em vigor e,
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consequentemente, dificultam a nossa percepcio da socieda-
de medieval: a nog¢ao de politica, a no¢ao de religido e a no-
cao de trabalho e economia. Para Guerreau, por exemplo, “El
acto de nacimiento de nuestra nocion de religion se encuentra
en el libro 1V del Contrato social [Rousseau]” (GUERREAU,
2002, p.20).

Seguindo os apontamentos de Norman Cantor (1993),
podemos dizer que foi ao longo do século XIX e das primeiras
décadas do século XX que ocorreu a invencao efetiva da Idade
Média. Se os séculos anteriores produziram uma visao de uma
Idade Média associada a barbarie, a ignorancia e a supersti-
¢ao, o novo periodo promoveu uma Idade Média mitificada,
folclorica, uma temporalidade que se tornou fonte de inspira-
cao da literatura, da arte e, posteriormente, do cinema.

Ainda mais incisivo nessa perspectiva, Christian
Amalvi afirma:

a Idade Média nao existe. Este periodo de qua-
se mil anos, que se estende da conquista da
Galia por Clovis até o fim da Guerra dos Cem
Anos, é uma fabricagdo, uma construgio, um
mito, quer dizer, um conjunto de representa-
¢oes e de 1imagens em perpétuo movimento,
amplamente difundidas na sociedade, de gera-
¢ao em geracao... (AMALVI, 2006, p.537)!.

Deste modo, convém ter em vista que o que sabemos
sobre a Idade Média e o que imaginamos ser a Idade Média,
fo1 constituido, primeiramente, por discursos relacionados ao
principio da Era Moderna e da Era Contemporanea, ganhan-
do ainda novos contornos através do romantismo oitocentista.
Nesse cenario, pensar a Idade Média tende a levar em consi-
deracao ao menos dois elementos: o Feudalismo, deveras as-
sociado a violéncia generalizada, a ruralizacao, a pulverizacao

1 Destaca-se que, no texto citado, o autor esta analisando o caso franceés.
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do poder e ao atraso economico; e a Igreja, representada como
senhora feudal, expressao da Idade da Fé e de uma sociedade
de intensa religiosidade e supersticoes.

Ao considerar, de forma panoramica, como se chegou
a esta visdo do medievo como Idade das Trevas e, consequente-
mente, observar como esta perspectiva influencia diretamente
a abordagem sobre o cristianismo e a Igreja no periodo medie-
val, convém apresentar alguns apontamentos historiograficos
que demonstram sugestoes de interrogagoes sobre o tema.

O cristianismo medieval na historiografia recente

Num dos textos recentes mais amplos sobre a tematica:?
“Tendéncias recentes da medievalistica na abordagem do
fenomeno religioso medieval” (2012), Maria de Lurdes Rosa
demonstra como a medievalistica religiosa promoveu signi-
ficativas mudancgas, com novos objetos e referencias tedricos,
na forma como era encarada a religiosidade medieval. A auto-
ra destaca, por exemplo, os estudos britanicos que, em finais
do século XX, promoveram uma “redescoberta dos leigos” e a
revisao da ideia de decadéncia catdlica que dominava a visao
sobre o medievo. Entre os campos em que essa abordagem se
fez sentir de forma mais incisiva, Rosa aponta a histéria da
morte e a sua relacao com o Além. Afastando-se de uma his-
toria eclesiastica em que a morte nao constituia um problema
de investigacao, permanecendo pensada apenas pelos ensina-
mentos teolégicos, a década de 1980 viu o surgimento de um
novo campo de pesquisas através de Le Goff, Vouvelle, Ariés
e Chiffoleau. Na esteira desse movimento, historiadores in-
gleses como Clive Burgess demonstraram que a morte nao
s6 era vivida de forma coletiva, como era rodeada de ritos co-
munitarios, em especial na pardquia, célula de grande dina-
mismo. Os leigos estavam grandemente familiarizados com o
calendario litirgico e manipulavam as prescrigoes relativas

2 Considerando apenas a producdo em lingua portuguesa.
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aos sufragios finebres com muita facilidade. A conclusao de
Clive Burgess ¢ a de que, em termos religiosos, a sociedade
da Baixa Idade Média nao estava “no caminho da modernida-
de” que terminou na laicizacio oitocentista, antes respondia
a uma religiosidade comunitaria, na qual a agonia individual
nao tinha cabimento, prevenida que estava por instituicoes
religiosas e sociais.

Em estreito dialogo com a antropologia, Jean-Claude
Schmitt (2014) argumenta que foi no cenario de mutagoes do
fim do Antigo Regime que se constituiu a area das ciéncias das
religides, campo do saber concebido como arma contra a Igreja
e que afirmava a universalidade e a diversidade do fato reli-
gioso nas sociedades, pressupostos que retiravam o estatuto
privilegiado da crenca crista. Essa contextualizagao leva o his-
toriador a questionar: a propria nocao de religido é adequada
quando o pesquisador se dedica a explicar as representacoes
do divino na Europa medieval?

Schmitt defende que Religido, assim como definida
hoje, é uma invencao que nao vai muito além do século XVIII.
Na Idade Média, segundo o autor, a religido nao existia, fa-
zendo o homem medieval parte da ecclesia. A palavra religio
existe, mas designa principalmente uma ordem religiosa ou
o vinculo consagrado pelo voto religioso, um elo (religere) en-
tre Deus e seu fiel. Para evitar qualquer confusdo, sugere que
o melhor é empregar outras palavras e de preferéncia falar,
como os antropologos, de sistemas simbdlicos, isto €, de cren-
cas, mitos, ritos que inervam o conjunto das representacgoes
e das praticas sociais, entre as quais hoje temos uma grande
tendéncia a distinguir, com igual anacronismo, a economia, a
politica ou a religido. A problematica levantada por Schmitt
lembra ao pesquisador as armadilhas de uma religido falsa-
mente familiar, cujo vocabulario e praticas atuais parece cons-
tituir uma aparente continuidade com as experiéncias medie-
vais, as quais produziram um vasto sistema de representacoes
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e de praticas simbdlicas que ofereciam sentido e uma ordem
ao mundo.?

Esses dois exemplos visam reforcar que uma visao
confessional e deveras institucional, ou ainda uma visao es-
tereotipada influenciada pelo discurso sobre a Idade Média
como Idade das Trevas, tém sido revisadas pela historiografia
que demonstra que o cristianismo medieval deve ser encarado
em sua diversidade e a partir de problematicas que desnatu-
ralizem categorias enraizadas por uma historia eclesiastica.

Consideracoes finais

O esboc¢o que buscamos apresentar visou problematizar que a
visdo contemporanea sobre o medievo passa diretamente pela
construcao de um dispositivo de medievalidade que estabele-
ceu esse periodo histérico em oposicio a sociedade contempo-
ranea e definiu entre os aspectos centrais desta distingdo a
Igreja e a religiosidade medieval. Ter em vista a historicidade
desses discursos nos torna mais préximos de investigar, com
outros olhares, o fenomeno religioso medieval. Quic¢a, cientes
desses mecanismos discursivos, a posi¢cao do historiador e do
professor de historia, ao tratar da Igreja medieval, possa se
apropriar da producao filmica como fonte de pesquisa e, ao
questionar a construcao dos estereotipos religiosos pelo cine-
ma, promover a percepc¢ao de novas faces do cristianismo me-
dieval.

Filmografia

A fonte da donzela (1960). Direcdo: Ingmar Bergman; Rotei-
rista: Ulla Isaksson; Producao: Ingmar Bergman e Allan Eke-
lund; Pais de producao: Suécia.

Alexandria (Agora) (2009). Direcdo: Alejandro Amendbar; Ro-
teirista: Alejandro Amenabar e Mateo Gil; Producao: Alvaro

3 Sobre a tematica, ver ainda: AMARAL; BERRIEL, 2012.
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Augustin, Fernando Bovaira, Simén de Santiago, José Luis
Escolar e Jaime Ortiz de Artinano; Pais de producao: Espa-
nha.

Cruzada (2005). Direcao: Ridley Scott; Roteirista: William
Monahan; Producao: Ridley Scott; Pais de producao: Estados
Unidos, Reino Unido e Alemanha.

Joana d’Arc (1999). Direcao: Luc Besson; Roteirista: Luc Bes-
son e Andrew Birkin; Producao: Luc Besson, Marc Jenny, Pa-
trice Ledoux e Oldrich Mach; Pais de produc¢ao: Franca.

John Hus, o Martir (1977). Dire¢ao: Michael Economou; Ro-
teirista: Richard Morean; Producao: Faith for Today; Pais de
producao: Estados Unidos.

Morte Negra (2010). Direcao: Christopher Smith; Roteirista:
Dario Poloni; Producao: Mathew Baker, Stephanie Bamberg e
Robert Bernstein; Pais de produgao: Alemanha e Reino Unido.

O Sétimo Selo (1957). Direcao: Ingmar Bergman; Roteirista:
Ingmar Berman; Producao: Allan Ekelund; Pais de producéo:
Suécia.
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