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APRESENTACAO

Neste ano de 2017, a revista Debates do NER completa 20 anos de exis-
téncia. A sua trajetéria de sucesso pode ser observada on-/ine e gratuitamente,
desde o seu primeiro nimero, na plataforma do SEER da Universidade
Federal do Rio Grande do Sul. E parte da proposta da revista publicar artigos,
resenhas e, sobretudo, estimular o debate acerca dos fendmenos religiosos.
Nesse sentido, a Debates do NER publica sempre um artigo que abre o
namero, ampliando e adensando a discussio. Imbuido dessa disposi¢ao,
Carlos Alberto Steil foi editor da revista até a sua maturidade e a conduziu a
posigao em que ela se encontra hoje: um periédico conhecido e reconhecido
pela sua exceléncia e pela sua contribui¢ao. Nestes dois numeros de 2017,
Carlos Alberto Steil deslocou-se da posi¢ao de editor para a de membro da
Comissao Editorial e, gentilmente, convidou-me para assumir a edigao. Neste
primeiro nimero que organizo, agradeco a honra do convite e a confianga
no meu trabalho para, junto com Rodrigo Toniol, continuar um percurso
de tamanho sucesso.

O numero 32 da revista apresenta como artigo de debate o texto “Elei-
¢6es municipais 2016: religido e politica nas capitais brasileiras”, de Erico
Tavares de Carvalho Junior e Ari Pedro Oro. Essa ¢ mais uma motivagao para
a celebragao destes 20 anos, visto que a Debates do NER foi inaugurada em
1997 com um artigo-debate de Ari Pedro Oro, com o titulo “Neopentecos-
tais e Afro-brasileiros: quem vencerd essa guerra?”. O texto que publicamos
agora oferece, portanto, um novo olhar para um dos temas centrais para
os estudiosos da religiao no Brasil, desdobrando no tempo os impactos da
“guerra santa” que se discutia naquele primeiro ndmero. De 1997 até 2017,
tal embate se fez crescer tanto na experiéncia concreta dos sujeitos religiosos
quanto na midia tradicional e nas novas midias, a ponto de envolver toda
a sociedade brasileira, e nao mais apenas aqueles diretamente submetidos
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8 Eduardo Dullo

ao conflito. Temos, hoje, debates locais, regionais e nacionais acerca das
posicoes adquiridas e das almejadas por diversos setores religiosos cristaos
(catélicos e evanggélicos); discussoes acerca das transformagoes na compreensao
da laicidade e dos limites (ou a falta deles) entre religiao e politica; novas
acoes e percepgoes acerca da intolerincia e das dificuldades colocadas pelo
crescente pluralismo religioso brasileiro.

A contribui¢io de Carvalho e Oro revisita outros textos e trabalhos
realizados e publicados anteriormente acerca da presenca de representantes
politicos nas elei¢oes. Entretanto, parte significativa da originalidade da
contribui¢do ¢ o fato de que tal feito é realizado nao mais tendo como foco
as casas representativas federais, mas um olhar cuidadoso e amplo acerca das
candidaturas municipais para vereadores nas capitais brasileiras. Supre-se,
assim, uma lacuna imensa — tanto pela importincia desse fen6meno quanto
pela sua extensdo —, que envolveu uma pesquisa com aproximadamente
17 mil candidaturas. Dada a importancia da iniciativa e a generosidade de
Carvalho e Oro em prover o pesquisador com tabelas e dados até entao
inexistentes, os autores nos permitem ampliar nossas andlises para cendrios
em que a relagio entre politicos e populagio ¢ de outra ordem, senio de
outra natureza.

Os debates e comentdrios permitirao ao(a) leitor(a) desenvolver suas
proprias criticas e ideias para andlise. Os textos de Cecilia Mariz (que
também debateu o artigo de Oro em 1997), Paul Freston, Marcelo Tadvald
e Brenda Carranza certamente estimulardo no(a) leitor(a) uma série de ques-
tionamentos, dentre os quais elenco os seguintes: que correlagdes existem
entre as transformagoes populacionais em cada capital no que concerne ao
pertencimento religioso e as candidaturas e elei¢oes de representantes? Que
reflexdes vém a luz ao evitar casos mididticos préprios a uma espetaculari-
zagdo de certas candidaturas? Que relacoes entre religido e politica ficam
na penumbra, ignoradas por pesquisadores, mesmo os mais experientes?
A proporc¢ao de candidaturas de mulheres evangélicas pode nos dizer algo
sobre a dindmica de género e de lideranca das igrejas? E o que nos dizem os
dados sobre as candidaturas de membros de religioes de matriz africana? O
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APRESENTACAO 9

leitor verd que, estimulada pelo artigo de Carvalho e Oro, Brenda Carranza
produz um novo artigo no qual procede a uma retomada de uma série de
reflex6es para compreender se hd e qual seria um modus operandi evangé-
lico na politica brasileira, bem como os impactos no modo como agentes
catdlicos se manifestam politicamente.

Em “Antropologia e Filosofia Politica: uma relagao estranha? Ou como
analisar controvérsias entre cidadios seculares e religiosos em uma democracia
liberal”, os trés autores, Cleonardo Gil de Barros Mauricio Junior, Roberta
Bivar Carneiro Campos e Eduardo Henrique Aratjo de Gusmao, inspiram-

-se no artigo de Joel Robbins acerca da relagao entre Antropologia e Teologia
para debater a “relagdo estranha” entre a Antropologia e a Filosofia Politica
no que diz respeito as possibilidades de andlise de eventos que fazem colidir
identidades religiosas e seculares nas democracias liberais modernas. Posto o
conhecimento acumulado pela Filosofia Politica a esse respeito, os autores
nos conduzem a outra compreensio da especificidade da contribui¢ao antro-
poldgica. Assim, primeiro apresentando a abordagem de Jiirgen Habermas,
Charles Taylor e Talal Asad e, depois, contrastando o Gltimo com os dois
primeiros, os autores nos levam a questionar a rentabilidade de posi¢oes
tedricas normativas na compreensio de embates politicos contemporineos.
Estaremos, em nossas pesquisas e andlises, operando dentro da chave norma-
tiva que os autores percebem existir na Filosofia Politica? E “até onde uma
episteme normativa pode contribuir para um modo de construir conhecimento
que trabalha diretamente com contextos empiricos especificos”?

Lucas Gongalves Brito, em “Experiéncia e conhecimento vivido no
terreiro: aspectos da umbanda de Pai Joaquim”, nos apresenta parte de sua
pesquisa realizada em Goinia, na qual hd uma compreensao e formulagao
da umbanda como uma forma de conhecimento que dissolve a dualidade
religido-ciéncia. Ao focar o conceito de experiéncia e as expressoes passi-
veis de serem apreendidas pelo pesquisador, como as narrativas, Brito nos
conduz de maneira fascinante pelas trajetérias de trés médiuns, elucidando a
paciéncia do aprendizado dessa experiéncia como nio apenas uma episteme,
mas como uma epistemologia.
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10 Eduardo Dullo

Amurabi Oliveira e Felipe Boin, por sua vez, nos trazem em “O signi-
ficado do Daime como fonte de conhecimento” uma reflexio na mesma
diregao: apoiando-se nas recentes criticas ao exclusivismo epistemoldgico
das ciéncias ocidentais, os autores exploram como a ayahuasca utilizada no
Santo Daime permite a ampliagao de outros saberes. “Mas que conheci-
mento seria esse? O que querem dizer com conhecimento e, ainda, como
esse conhecimento ¢ transmitido?” Tais questoes, elaboradas ao longo do
artigo, nos fazem perceber a poténcia e a importincia do descentramento
dos processos de aprendizagem e de transmissao de conhecimentos a partir
de uma planta professora.

Jé o artigo de Lorena Santos Ricardo, Antonio Carlos Ortega e Heloisa
Moulin de Alencar, intitulado “As faces de Deus: um estudo exploratério
com criangas e adolescentes”, nos faz questionar, a partir da Psicologia,
como as criangas (de 6 e 10 anos) e os adolescentes (de 14 anos) formulam
representagoes de Deus. Como se constroi, progressivamente, esse conceito?
Que diferengas e semelhancas podemos encontrar entre essas faixas etdrias?
Quais sio as relagbes com o contexto social e familiar?

Em “As muitas faces de Nossa Senhora dos Remédios”, Lidice Meyer
Pinto Ribeiro analisa a iconografia e a difusio da devo¢ao, bem como suas
transformagoes em diferentes locais da Europa (como Portugal, Itilia, Franca
e Espanha) e no Brasil ao longo dos séculos (do século XII a0 momento
contemporﬁneo). O artigo constitui, portanto, uma importante contri-
buicao para os estudos sobre as devogoes e representacoes de Maria e para
os estudos sobre santidade de uma forma geral. Além disso, a centralidade
da libertacdo de cativos (e a redencio) é objeto de discussio da autora, e
sua conclusio ¢ instigante para pensarmos nas modificagoes derivadas das
transformagoes contextuais e histdricas das devogoes, com a passagem para
a possibilidade de remediar.

Além desses 6timos artigos e dos debates por eles proporcionados,
este nimero conta com uma tradugao da entrevista concedida por Jeanne
Favret-Saada a Cyril Isnart em 2007 e publicada em 2008 no journal des

Anthropologues. A antropdloga responde a perguntas sobre seu método e sobre
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APRESENTACAO 11

sua percepgao do que é a Antropologia, desde os anos 1960, quando comega
seu trabalho de campo na Algéria, com o incentivo de Ernest Gellner, até a
publicacao de Désorceler (2009), que estava no prelo no momento da entrevista.

Fechamos este niimero com duas resenhas. A primeira, de Karina Barcenas
Barajas, discute um livro de Hugo José Suarez — Creyentes urbanos: socz'ologz'd
de la experiencia religiosa en una colonia popular de la Ciudad de México. A
segunda, de Adriano Santos Godoy, discute a coletinea Religious architecture:
anthropological perspectives, organizada por Oskar Verkaaik.

Boa leitura!

Eduardo Dullo
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ELEICOES MUNICIPAIS 2016:
RELIGIAO E POLITICA NAS CAPITAIS BRASILEIRAS'

Erico Tavares de Carvalho Junior’
Ari Pedro Oro®

Resumo: O presente trabalho visa a contribuir para uma perspectiva nacional
da problemadtica acerca da imbricacdo entre religido e politica durante o processo
eleitoral de 2016 nas capitais brasileiras. O texto possui um cardter expositivo
comparativo buscando privilegiar a apresentacio dos dados, acompanhados de
uma breve andlise. Desta forma, procuramos delimitar algumas especificidades
deste processo em cada regido, estado e municipio analisado, assim como explicitar
a presenca do religioso como elemento de mobiliza¢io e constitui¢io de uma
plataforma eleitoral, tanto na disputa por cargos executivos como para os legislativos
municipais. Para efeitos gerais, foram considerados todos os candidatos que, de
alguma forma, acionaram o seu pertencimento religioso, de forma direta ou indireta,
os quais denominamos como religiosos politicos, além dos candidatos ao executivo
que buscaram apoio junto aos segmentos religiosos.

Palavras-chave: Religido; Politica; Eleicoes.

Os autores deste texto agradecem aos membros do Nucleo de Estudos da Religido
(NER/UFRGS) — professores Carlos Alberto Steil, Eduardo Dullo, Marcelo Tadvald e
Gustavo Chiesa, assim como os alunos Mariana R. Picolotto, Leonardo Almeida, Jorge
Scola, Taylor Aguiar e Maria do Carmo Gongalves — pelos seus comentdrios, sugestoes
e questionamentos na fase inicial de andlise dos dados aqui apresentados.

2 Mestrando do PPGAS/UFRGS e colaborador do Nicleo de Estudos da Religido (NER/
UFRGS). Contato: erico.carvalho@hotmail.com

Professor titular do Departamento de Antropologia da Universidade Federal do Rio
Grande do Sul e pesquisador do CNPq. Contato: arioro@uol.com.br

DeBates o NER, PORTO ALEGRE, ANO 18, N. 32, P. 15-68, JUL./DEZ. 2017



16 Erico Tavares de Carvalho Junior, Ari Pedro Oro

Abstract: The present work aims to contribute to a national perspective on the
problematic of interrelationship between religion and politics field during the
electoral process in 2016 in Brazilian capitals. The text has a comparative expository
character seeking to privilege the data collected in the field followed by a brief
analysis. In this way, we seek to delimit some specificities of this process in each
region, state and city analyzed, as well as to explain the presence of the religious
as an element of mobilization and constitution of an electoral platform, both
in the competition for executive positions as for the municipal city legislatures.
In this analysis, we considered all candidates who, in some way, triggered their
religious belonging, directly or indirectly, which we call political religious, as well
as candidates for the executive who sought support from the religious segments.

Keywords: Religion; Politics; Elections.
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ELEICOES MUNICIPAIS 2016: RELIGIAO E POLITICA... 17

A relagio entre religido e politica no contexto brasileiro tem despertado
o interesse de vdrios cientistas sociais (v.g. Burity, 1997; Oro, 2003a; Oro e
Mariano, 2011; Burity e Machado 2006; Machado e Burity 2014; Mariano e
Oro, 2016), os quais tém se debrugado, num primeiro nivel analitico, espe-
cialmente sobre o crescente envolvimento de segmentos evanggélicos na politica
partiddria e a mutua instrumentaliza¢io do religioso e do politico. Sustenta-se
que enquanto esta tltima parece constituir a atualizacdo de uma histdrica
prética cultural, a primeira envolve razoes de ordem pratica e simbdlica e
tende a se impor tao fortemente nas tltimas décadas que, segundo J. Burity
(1997), pode mesmo inviabilizar uma elei¢ao®. Em outro nivel analitico, a
existéncia de uma fronteira relativamente ténue entre religido e politica — em
razao de continuidades, pontes, passagens, transitos e apropriagdes mutuas,
ou, segundo as palavras de Séman (2006, p. 19), devido a “canalizacio de
uma mentalidade cosmoldgica no interior do sistema eleitoral brasileiro e
no contexto das capacidades das institui¢oes religiosas de articular o plano
politico e o religioso” — tem interpelado o conceito cléssico de secularizagao
enquanto autonomizagio das esferas sociais, sobretudo do politico em
relagio ao religioso, com o consequente enfraquecimento da religiao como
forga social’, e se aproximado da perspectiva proposta por D. Hervieu-Léger,

Em suas palavras: “os partidos e candidatos que nio levam em consideragio os grupos

religiosos (leia-se evangélicos) em seu discurso e estratégia correm o risco de se compli-

carem ou inviabilizarem eleitoralmente” (Burity, 1997, p. 46).
> Notadamente trés soci6logos defendem a nogio de secularizagio enquanto um processo
continuo e irreversivel de perda de plausibilidade do religioso no contexto da modernidade.
Séo eles: Bryan Wilson, Peter Berger e Sabino Acquaviva. Para Wilson, a secularizagio
¢ um “processo pelo qual o pensamento, préticas e instituicoes religiosas perdem seu
significado para a operagio do sistema social” (Wilson, 1998, p. 49). E sobretudo nos
campos da politica, do comportamento social e técnico-cientifico, que tal processo é
irreversivel — embora nio ocorra de forma homogénea nos paises e nas sociedades — e
atinge a organizacio da sociedade moderna em sua cultura e mentalidade coletiva. Por
seu turno, Berger também defende a ideia segundo a qual secularizagio “¢ o processo
pelo qual setores da sociedade e da cultura sio subtraidos & dominagio das instituioes
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18 Erico Tavares de Carvalho Junior, Ari Pedro Oro

que sustenta ser a seculariza¢io um processo de recomposi¢ao de “processos
multiplos de redistribuigao de significagdes que ligam intrinsecamente uma
a outra a ordem do religioso e o do politico” (Hervieu-Léger, 1987, p. 18)°.
Dentro desta légica, nota-se ser cada vez mais proeminente a presenga
de agentes politicos com forte comprometimento com identidades e institui-
coes religiosas ocupando cargos no poder legislativo, e mesmo no executivo,
provenientes sobretudo dos segmentos evangélicos, que formam, mesmo
que informalmente, “bancadas religiosas”, sendo a mais conhecida a Frente
Parlamentar Evangélica (FPE) ou, como é popularmente conhecida, a
“Bancada Evangélica”, a qual, embora nio forme um grupo coeso, possui
grande capacidade de mobiliza¢do ao tratar de temas que concernem valores
que afetam a moral religiosa (Tadvald, 2015; Trevisan, 2013). Tais bancadas,
mais ou menos organizadas, estao presentes nas trés esferas legislativas, ou seja,
federal, estadual e municipal, sendo esta tiltima um dos focos desta andlise.
Desta forma, este texto possui um carater expositivo comparativo, anali-
sando a imbricacio entre religiao e politica durante o processo eleitoral de
2016 nas 26 capitais brasileiras, limitando as especificidades deste processo
em cada regiao, estado e municipio analisado, e explicitando a presenca
religiosa mobilizada tanto na disputa por cargos executivos quanto para
os legislativos municipais. Para efeitos gerais, foram considerados todos os

e simbolos religiosos” (Berger, 1985, p. 119). Nota-se, porém, que o préprio Berger
tem revisto, a0 menos parcialmente, e nuangado, a sua posicio sobre a secularizacio,
nos moldes referidos em 1985 (Berger, 2000; Mariz, 2000). Enfim, no dizer de Acqua-
viva, a secularizacdo, enquanto recuo dos valores sagrados, dos mitos e ritos no mundo
ocidental industrializado, pode ser percebido tanto do ponto de vista estatistico quanto
informativo (Aquaviva, 1961).

Em outro momento do mesmo livro, esta autora refor¢a a ideia de que faz uso do
termo seculariza¢do nio no sentido de declinio ou desaparecimento da religido e sim
de recomposicio do significado da religiao confrontada com a racionalidade. Para ela,
secularizagio é o “[...] processo de reorganizacio permanente do trabalho da religido
numa sociedade estruturalmente incapaz de atender as expectativas que precisa suscitar
para existir como tal” (Hervieu-Léger, 1987, p. 227).
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candidatos que, de alguma forma, acionaram o seu pertencimento religioso,
os quais, por esta razio, chamaremos de religiosos politicos, de acordo com
uma tipologia proposta anteriormente (Oro, 2003b). Sio assim conside-
rados os sujeitos detentores de um pertencimento religioso anterior a sua
eleicdo, que se utilizam deste pertencimento como capital politico, mesmo
que de forma sutil, e que, uma vez eleitos, mantém o seu vinculo religioso
de forma explicita.” Portanto, este artigo se propée a analisar, por um lado,
as candidaturas de religiosos, buscando esbogar um quadro das relagoes
entre religido e politica nas capitais brasileiras e, por outro lado, situar Porto
Alegre/RS dentro deste quadro como espago privilegiado de andlise. Deste
modo, o texto possui um cardter comparativo, partindo de um ponto espe-
cifico da geografia nacional, ou seja, do extremo sul do pais. Obviamente
que os dados aqui apresentados nao possuem todos a mesma intensidade
de informagdes, o que acaba por gerar uma assimetria entre os dados de
Porto Alegre, mais completos, e os das demais capitais, motivo pelo qual
serao apresentados em separado.

Metodologicamente os dados foram construidos a partir da anilise
do material de campanha de cerca de 17 mil candidatos, assim como suas
midias eletronicas, além de jornais, revistas e videos das midias locais. Consi-
derando que a explicitagdo de qualquer identidade ou bandeira politica em
um processo eleitoral tem como finalidade atingir um publico especifico,
causando uma identificagdo entre eleitor e candidato, nos propomos a
assumir a posi¢do do eleitor que busca um candidato que represente uma
religiosidade especifica ou um perfil mais complexo associado a uma religido,
seja ela afrorreligiosa, catélica, evangélica, espirita etc. Da mesma forma, este
posicionamento permite acessar um amplo leque de maneiras de acionar
uma identidade religiosa, que vai desde a autoafirmagao de um vinculo
religioso, tal como “sou pastor da igreja...”; passando por afirmagdes gené-
ricas como “sou afrorreligioso” ou “sou cristao”, até formas bastante sutis ou

7 Ao religioso politico se contrapde o politico religioso ou politico laico, cujo pertenci-

mento religioso nio ¢ explicito ou nio interfere diretamente em sua atuagio politica.
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passivas como adogao de linguagem e/ou presencga exclusiva em atividades
de determinado segmento religioso, ou ainda, como jd tratado em outro
lugar (Oro; Carvalho, 2015), valendo-se apenas do conhecimento publico ou
restrito do segmento ao qual pertence. Reafirmamos que a finalidade deste
trabalho nao ¢ explicitar o pertencimento religioso de todos os candidatos,
mas apenas daqueles que o fizeram em sua campanha eleitoral de forma
acessivel ou cujo pertencimento é publicamente conhecido, como ¢ o caso
de praticamente todas as liderangas religiosas e dos candidatos oficiais. Da
mesma forma, o texto nio possui a finalidade de aprofundar as motivacoes
dos candidatos, partidos ou segmentos religiosos.

Cabe ressaltar que o contexto politico em que se desenrolou o tltimo
pleito eleitoral foi bastante especifico, pois a crise politica que vinha se
gestando desde a reelei¢ao de Dilma Rousseff, em 2014, chegou ao seu
auge em 2016, com a sua destitui¢do e uma mudanga radical nos planos
do governo federal, que adotou medidas econémicas de cunho liberal que
implicam em restrigoes dos gastos sociais. Tudo isto conduziu a uma relativa
polarizagao da opinido publica, bastante visivel durante esse pleito, com
um crescimento do conservadorismo politico e um enfraquecimento da
esquerda partiddria®.

Enfim, sem pretender aprofundar os matizes ideolégicos dos 38 partidos
registrados atualmente no Brasil, importa destacar como importante para
a nossa andlise a existéncia de um subgrupo alinhado a direita do espectro
ideolédgico que chamaremos de partidos cristios, uma vez que possuem como
bandeira a defesa de valores do cristianismo ou se propdem a representar dire-
tamente este segmento religioso. Sao eles: o Partido Trabalhista Cristao (PTC),

o Partido Social-Democrata Cristao (PSDC), o Partido Republicano (PR),

8 Considerando ser cada vez mais dificil conceber a esfera politica de forma polarizada
entre direita e esquerda, estas nogoes serdo utilizadas apenas como referentes sem maiores
problematizagoes, sendo considerados os segmentos alinhados 4 direita como aqueles que
defendem o liberalismo econémico e/ou o conservadorismo social, e como alinhados a
esquerda aqueles que defendem a equidade de direitos sociais e a redistribui¢io de renda.
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o Partido Social Cristao (PSC) e o Partido Republicano Brasileiro (PRB).
Todos estes partidos agregam forte presenga do segmento evangélico, mas
também da ala conservadora da Igreja Catdlica, em propor¢oes bastante
varidveis de acordo com o estado ou a regido do pais, sendo os dois tltimos,
PSC e PRB, controlados sobretudo por membros da Assembleia de Deus (AD)
e da Igreja Universal do Reino de Deus (IURD), respectivamente. Estes
partidos se mostraram importantes na dinimica eleitoral da maioria das
capitais, estando diretamente associados aos votos dos segmentos cristaos.
Dito isso, passemos aos dados.

O artigo estd dividido em duas partes. Na primeira, discorremos acerca
da relacio entre religido e o processo eleitoral em Porto Alegre; na segunda,
apresentamos os dados correspondentes as demais capitais brasileiras por
regido, encerrando com uma breve andlise comparativa.

AS ELEICOES 2016 EM PORTO ALEGRE/RS

Para a prefeitura de Porto Alegre apresentaram-se 9 candidatos. Alinhados
a direita do espectro partidario havia Nelson Marchezan (PSDB — Partido
Social-Democrata Brasileiro) em uma coligagdo modesta de 4 partidos,
incluindo o PTC, que, mesmo assim, venceu o candidato Sebastido Melo
(PMDB — Partido do Movimento Democrético Brasileiro) no segundo turno.
Sebastido Melo, por sua vez, foi vice-prefeito na gestao de José Fortunatti,
sendo este membro da Igreja Batista Filadélfia, e contou com o apoio de
uma grande coligagao de 14 partidos, incluindo o PRB e 0 PSDC. Também
concorreram Mauricio Dziedricki (PTB — Partido Trabalhista Brasileiro),
que ficou em 4° lugar, com uma coligagio de 6 partidos, incluindo o PSC
e o PR, e Fdbio Ostermann (PSL — Partido Social Liberal), que ficou em
6° lugar. J4 a esquerda apresentaram-se 5 candidatos independentes ou em
pequenas coligagoes. Foram eles: Raul Pont (PT — Partido dos Trabalha-
dores), que ficou em 3° lugar, Luciana Genro (PSOL — Partido Socialismo e
Liberdade), que ficou em 5° e Marcelo Chiodo (PV — Partido Verde), Julio
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Flores (PSTU — Partido Socialista dos Trabalhadores Unificados) e Joao
Rodrigues (PMN — Partido da Mobilizagao Nacional), que ficaram em 7°,
80 e 9° lugar, respectivamente.

Acerca deste processo eleitoral podemos fazer quatro observagoes. Em
primeiro lugar, ocorreu a polariza¢io das candidaturas. Ao contririo das
eleicdes anteriores, nao houve coligagoes entre partidos de direita e de
esquerda, como ocorreu em 2012. Em segundo lugar, os partidos cristaos,
ou seja, PSC, PRB, PR, PTC e PSDC, se coligaram com partidos da direita.
J4 a esquerda manteve o seu discurso de respeito a diversidade religiosa,
especialmente de defesa das religides de matriz africana contra a intolerancia.
Terceiro, a migracdo destes partidos para as coligacoes da direita aumentou
proporcionalmente as coligagoes, concentrando os votos. Por dltimo, o
contexto politico, assim como as mudangas na lei eleitoral’, fizeram com
que nio houvesse grandes movimentagoes dos candidatos em busca do voto
religioso. Os candidatos de esquerda praticamente nio dialogaram com os
segmentos cristaos e os candidatos de direita buscaram apoio diretamente
com as liderangas, comparecendo aos templos como visitantes. Como
veremos na segunda parte deste texto, estes elementos foram recorrentes na
maioria das capitais brasileiras com diferentes intensidades.

J4 para a Camara de Vereadores de Porto Alegre compareceram 581
candidatos que disputaram 36 cadeiras. Destes, a0 menos 38 explicitaram
o seu pertencimento religioso. Foram 16 evangélicos, 11 catélicos', 8 afror-
religiosos, 2 esotéricos e 1 representante da comunidade judaica, como se
pode ver no quadro a seguir.

7 Por resolugio do TRE (N.° 22.718/2008) ficou proibida a propaganda eleitoral em
“bens de uso comum” como cinemas, igrejas, templos, teatros, estddios, mesmo sendo
propriedade privada.

10 Uma vez que o catolicismo durante muito tempo foi a religido hegeménica no Brasil,
levando, ainda hoje, grande parte da populagio a autodeclarar-se catdlico, mesmo nio
tendo comprometimento com a institui¢ao religiosa, consideraremos aqui como catdlicos
apenas aqueles candidatos que se autoafirmaram como tal ou que pertencem a alguma
organizagio ou comunidade ligada 4 Igreja Catélica.
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Quadro 1 — Candidatos com vinculos religiosos
para a Camara de Vereadores de Porto Alegre

Candidato Partido | Denominagao Titulo | Votacido | Situagao
Elizandro Sabino PTB |Assembleia de Deus| Pastor 9.845 Reeleito
José Freitas PRB IURD Pastor 7.728 | Reeleito
Alvoni Medina PRB IURD Pastor 7.712 Eleito
Ramiro Rosdrio PSDB | Luterana do Brasil | Membro | 4.676 Eleito
Paulinho Motorista PSB Evangélico Membro | 3.691 Eleito
Leticia Soares PSB In:iernaaonal Ministra | 3.195 | Nio eleito
a Graga
Claudio Conceicio | DEM Batista Filadélfia | Membro | 2.887 | Nio eleito
Luiza Neves PDT |Assembleia de Deus| Membro | 2.498 | Nio eleito
IS—Iamlltf)n PSC Quadrangular Pastor 2.481 | Nio eleito
ossmeier
jmanolo PSDB Evangélico Pastor 1.188 | Nio eleito
0s Santos
Luciano Silva PRB |Assembleia de Deus| Pastor 793 | Nio eleito
Helena Daipe PSC CAN Membro 591 | Nio eleito
Andre Maia PSC Evangélico Membro 589 | Nio eleito
Tino Moraes PMDB Internacional Membro 454 | Nio eleito
da Graga
Elias Pinheiro PSB |Assembleia de Deus| Membro 214 | Nio eleito
Daniel Velasques PSC Evangélico Membro 166 Nio eleito
Total 48.708
Mauro Zacher PDT Catélico Leigo 13,551 | Reeleito
Jodo Carlos Nedel PP Catélico Leigo 5.346 | Reeleito
Humberto Goulart | PTB Catdlico Leigo 4.995 | Reeleito
Jodo Bosco Vaz PDT Catdlico Leigo 4.993 | Reeleito
Cassid Carpes PP Catdlico Leigo 4.963 Reeleito
Adeli Sell PT Catélico Leigo 3.387 Reeleito
Aldacir Oliboni PT Catdlico Leigo 3.569 Eleito
‘ngmbert Di PROS Catdlico Leigo 2.906 Eleito
orenzo
El6i Guimaries PTB Catélico Leigo 1.649 | Nio eleito
Arilton Cardoso PSOL Catdlico Leigo 990 | Nio eleito
Roberto Maineri | PSOL Cartdlico Leigo 331 | Nao eleito
Total 46.680
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Quadro 1 — Candidatos com vinculos religiosos
para a Camara de Vereadores de Porto Alegre

Candidato Partido | Denominagao Titulo |Votacio | Situagio
Cleiton Silvestre PDT Afrorreligioso Membro | 4.108 | Nao eleito
Biba Diba PT Afrorreligioso Babalorixd | 1.700 | Nao eleito
Gléria Cristal PMDB Afrorreligiosa Iydlorixd | 1.130 | Naio eleito
Juan Savedra PSL Afrorreligioso Membro | 758 | Nao eleito
Iy4 Vera Soares PT Afrorreligiosa Iydlorixd 619 | Nio eleito
Jorge de Ogum PTB Afrorreligioso Babalorixd | 409 | Nao eleito
Nilza de lemanja PV Afrorreligiosa Iydlorixd | 219 | Nao eleito
Roberto Seitenfus | PSOL Afrorreligioso Membro 189 | Nio eleito
Total 9.132
Mircia Bruxa PTB Esotérica Terapeuta | 153 | Nio eleito
Izabel L'Aryan PSC Esotérica Terapeuta 3 Nio eleito
Total 156
Valter Nagelstein | PMDB Judaismo Membro | 9.300 | Reeleito
Total 9.300

Fonte: Quadro elaborado pelos autores.

EvanGgELicos

Dos 16 candidatos evangélicos, 4 pertenciam a Assembleia de Deus
(AD); 2 a Igreja Universal do Reino de Deus (IURD); 2 4 Igreja Internacional
da Graca de Deus (IIGD); 1 a Batista Filadélfia; 1 a Igreja Quadrangular;
1 a Igreja Luterana do Brasil e 1 ao Centro de Avivamento Para as Nagoes
(CAN)'. Além destes, outros 4 candidatos apresentaram-se como evangélicos
genéricos'”. A soma dos votos destes candidatos chegou a 48.708 votos. Em
2012, quando ao menos 19 candidatos se apresentaram como evangélicos,
os votos obtidos somaram 55.602. Portanto, nas tltimas eleicoes houve uma

' Tendo obtido o apoio indireto da Igreja Mundial do Poder de Deus através do deputado
estadual Missiondrio Volnei Alves (PR).

'2 Nas tabelas o termo “evangélico” ser4 utilizado para identificar todos aqueles cujo
pertencimento religioso ¢ acionado de forma vaga ou genérica pelo candidato enquanto

« 71 » o« . - 71 e « . - . . . -
evangélico”, “cristio evangélico” ou “cristao”, sem identificar alguma denominagio.
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redugio de 6.894 votos. Cabe ressaltar que em 2012 o candidato Jodo Derly
(PC do B — Partido Comunista do Brasil) ex-judoca e membro da Igreja
Presbiteriana, foi o mais votado entre todos os candidatos com 14.038 votos.
No entanto, se relativizarmos a sua candidatura, que teve como plataforma
eleitoral a sua atividade esportiva e nao o seu pertencimento religioso, pode-se
dizer que o nimero de votos evangélicos manteve-se relativamente estdvel.
Lembrando, porém, que em muitos casos apresentados a bandeira religiosa
nao ¢ a Gnica, nem a principal, mobilizada pelos candidatos. Por outro lado,
podemos considerar que o segmento evangélico obteve em 2016 um ligeiro
aumento no numero de representantes. Agora foram 5 eleitos e 4 em 2012."

Pode-se notar ainda que, assim como nas elei¢oes anteriores, a IURD
elegeu seus dois candidatos oficiais'*: o j4 vereador José Freitas (PRB) ¢ o
pastor Alvoni Medina (PRB). Como em outras eleigoes, na tiltima também
ocorreu uma divisao quase perfeita de votos entre eles. Também foi reeleito
o candidato oficial da Assembleia de Deus, o pastor Elizandro Sabino
(PTB). Isto reforca a ideia de que o modelo de candidatura oficial”® no meio
evangélico garante boas chances de sucesso dos candidatos, uma vez que a
denominagio orienta o voto de grande parte de seus fiéis ao depositar o seu
carisma institucional nos candidatos oficiais. Em suma, embora o niimero de
candidatos evangélicos tenha diminuido de 19 para 16, o seu desempenho

13 Em 2012, foram eleitos o ja citado Joao Derly (PC do B), Waldir Canal (PRB), José
Freitas (PRB) e Elizandro Sabino (PTB). Paulinho Motorista (PSB) s assumiu a sua
identidade evangélica apds a sua eleicio. Entre 2013 e 2014, Luiza Neves (PDT), da
Assembleia de Deus, assumiu a supléncia, aumentando este niimero temporariamente.

1 Desde 2000, a IURD apresenta e elege dois pastores para a CAmara de Vereadores de
Porto Alegre, a saber: Valdir Caetano e Almerindo Filho, em 2000 e 2004, e Waldir
Canal e José Freitas, em 2008 e 2012.

15 Tal modelo, implementado fortemente pela TURD, consiste na escolha de um ou mais
candidatos pela hierarquia da denominacio e a utilizagio de toda a sua capacidade de
mobilizagio para elegé-los (Oro, 2003b). Valdir Pedde (2005) mostrou que as candidaturas
oficiais da IURD, da Igreja Quadrangular e da Assembleia de Deus, sio implementadas
de forma varidvel de acordo com cada denominagio, nio sendo sempre eficaz.
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se igualou ao das dltimas elei¢oes. J& Ramiro Rosédrio (PSDB) e Paulinho
Motorista (PSB) apenas citaram seu pertencimento religioso focando sua
campanha em outros elementos.

CATOLICOS

Dos 11 candidatos catélicos que concorreram ao legislativo municipal
de Porto Alegre, 8 foram eleitos, todos sendo figuras conhecidas da cena
politica local. Ao menos 4 deles se apresentaram como sendo declaradamente
catdlicos, a saber: Joao Carlos Nedel (PP — Partido Progressista), Aldacir
Oliboni (PT), Mauro Zacher (PDT) e Wambert Di Lorenzo (PROS).
Este altimo foi eleito para o primeiro mandato. Os demais fazem parte do
Grupo de Vereadores Catdlicos, criado em 2002 pelo falecido Dom Antdnio
Cheuiche, entio responsével pelo Vicariato da Cultura na Arquidiocese de
Porto alegre (Lima et al., 2004).

AFRORRELIGIOSOS

Como vemos no quadro abaixo, 8 candidatos se apresentaram como
sendo afrorreligiosos, bem acima da média das tltimas elei¢des que girava
em torno de 3 candidatos. No entanto, mais uma vez ninguém foi eleito. A
soma total dos votos recebidos pelos trés primeiros candidatos, se concen-
trados num unico candidato, poderia levd-lo a eleicio.

Considerando que quase todos os candidatos estao filiados a partidos de
esquerda ou de direita moderada, percebe-se nos seus discursos de campanha
uma constante afirmagao de “perigo” e “risco” para as religioes afro-brasileiras.
Entre os 8 candidatos, 3 ji haviam concorrido a vereador, erguendo outras
bandeiras, como a seguranca, no caso de Cleiton Silvestre, o Delegado Cleiton
(PDT — Partido Democritico Trabalhista), ou o movimento LGBT, no caso de
Gléria Cristal (PMDB), Juan Saavedra (PSOL) e Roberto Seitenfus (PSOL).
Isto sugere que, para estes candidatos, houve a necessidade de afirmagio da
bandeira religiosa, o que, por um lado, d4 visibilidade ao segmento, mas,
por outro, inviabiliza o sucesso eleitoral devido a pulveriza¢io dos votos.
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No quadro abaixo apresentamos a performance eleitoral dos candidatos
afrorreligiosos nas tltimas cinco elei¢coes municipais em Porto Alegre.

Quadro 2 — Candidaturas afrorreligiosas em Porto Alegre (2000-2016)

Candidato 2000 2004 2008 2012 2016
Jorge Verardi 1.994 2.014 - - -
Aureo Rodrigues 451 - - - -
Danilo Andrade 421 - - - -
Iy4 Vera Soares - 623 1.903 - 619
Angel Neto - 93 - - -
Cleiton Silvestre * - - 2.961 6.556 4.108
Roberto Seitenfus * 110 - 189
Cl4udio Toralles * - - - 442 -
Marcelo D'Lyra - - - 1.002 -
Gléria Cristal * - - - 1.225 1.130
Juan Savedra* - - - - 758
Baba Diba ] - ; ; 1.700
Jorge de Ogum - - - - 409
Nilza de Iemanja - - - - 219
Total 2.866 2.730 4.974 9.225 9.132

* Candidatos que nao concentraram suas campanhas na bandeira afrorreligiosa.

Fonte: Quadro elaborado pelos autores.

De forma minoritdria, mas também presente na elei¢ao de 2016, houve
duas candidatas que se apresentaram como Terapeutas Holisticas. Ambas
nao tiveram uma votagio expressiva. Também tivemos um candidato repre-
sentando a comunidade judaica de Porto Alegre, Valter Nagelstein (PMDB),
figura bastante conhecida no meio politico porto-alegrense e alinhado com o
movimento sionista. Reelegeu-se nesta eleigao para o seu terceiro mandado.

Como podemos observar, foram 14 os candidatos religiosos eleitos: 5
evanggélicos, 8 catélicos e 1 judeu, constituindo, mesmo que informalmente,
uma bancada religiosa, formada sobretudo por vereadores cristaos, a qual,
como jd se tornou recorrente na politica nacional, possui importante poder
de mobiliza¢io em disputas envolvendo questoes que atingem a moral crista.
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AS ELEICOES NAS CAPITAIS BRASILEIRAS

Em uma perspectiva nacional, focando nas 26 capitais brasileiras, obser-
vamos um fortalecimento da direita partiddria, uma vez que os candidatos
da esquerda s6 conquistaram seis prefeituras, nao chegando nem ao segundo
turno na maioria dos casos. O PSDB venceu em 7 capitais (Sao Paulo,
Teresina, Belém, Maceié, Manaus, Porto Velho e Porto Alegre), o PMDB
em 4 (Boa Vista, Cuiabd, Florianépolis e Goiania), o PDT em 3 (Natal,
Fortaleza e Sao Luis), o PSB (Partido Socialista Brasileiro) e o PSD (Partido
Social-Democrata) venceram em duas (Palmas e Recife; Campo Grande e
Joao Pessoa, respectivamente) e PT, DEM (Democratas), PC do B, PHS,
PMN (Partido da Mobilizacao Nacional), REDE (Rede Sustentabilidade)
e PRB, ficaram com 1 capital cada (Rio Branco, Salvador, Aracaju, Belo
Horizonte, Curitiba, Macapd e Rio de Janeiro, respectivamente).

A seguir, visando salientar mais claramente as especificidades locais
de cada capital, assim como os contextos religiosos regionais, discorremos
acerca de cada regido em separado. Para efeitos gerais, sé serdo citados os
candidatos com uma votagao expressiva, assim como aqueles que mobili-
zaram os meios religiosos ou se associaram aos “partidos cristaos”.

Regiao SuL

A regido sul possui a segunda menor porcentagem de evangélicos do
pais, com 20%. No entanto, enquanto Porto Alegre/RS conta com 11,6%
e Florian6polis/SC com 12,8%, Curitiba/PR alcanga 24% de evanggélicos,
ou seja, acima da média nacional. Tal divisao se reflete na presenca evangé-
lica na politica. Ela é modesta em Porto Alegre ¢ em Floriandpolis, mas é
marcante em Curitiba. Passemos aos dados.

Assim como ocorreu em Porto alegre, em Curitiba/PR a disputa elei-
toral foi bastante acirrada, com uma boa distribuigao do voto evangélico
e dos partidos coligados, elegendo-se Rafael Grecca (PMN — Partido da
Mobiliza¢ao Nacional) no segundo turno, com 53,2% dos votos, contando
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com o apoio de 7 partidos incluindo o PSDC, além de ter obtido um
amplo apoio da Assembleia de Deus, através do deputado federal e pastor
Hidekazu Takayama (PSC-PR)'¢. Em segundo lugar, chegou Ney Leprevost
(PSD — Partido Social-Democrata), com o apoio de 6 partidos incluindo
PSC e PTC. Em 3° lugar, ficou Gustavo Fruet (PDT), que contou com o
apoio do PRB, obtendo 20% dos votos. Seu vice foi Paulo Salamuni (PV),
ex-vereador que possui ligacdes com a Igreja Catélica. O 4° lugar foi ocupado
por Maria Vitéria (PP), com o apoio do PR. Requizo Filho (PMDB) ficou
em 5°; seu vice Jorge Bernardi (REDE) é membro da Igreja Presbiteriana.
Em 8° chegou Xénia Mello (PSOL) que, embora tenha ficado em dltimo
lugar, foi a Gnica candidata a se declarar afrorreligiosa.

J4 para a Camara de Vereadores de Curitiba apresentaram-se 1.049
candidatos para 38 vagas, dos quais cerca de 45 explicitaram a sua identi-
dade religiosa. Foram 25 evangélicos e 20 catélicos. Conforme mostra o
quadro 3, os evangélicos elegeram 8 vereadores. J4 os catélicos elegeram ao
menos 18 vereadores'’.

Quadro 3 — Religiosos politicos eleitos para a CAmara de Vereadores de Curitiba

Candidato Partido | Denominagao Titulo | Votagao | Situacao
Osias Moraes PRB IURD Pastor 8.239 Eleito
Anté6nio do Carmo PDT |Assembleia de Deus | Membro | 7.549 | Reeleito
Thiago Ferro PSDB Sara Nossa Terra Bispo 6.298 Eleito
Cristiano Santos PV Evangélico Membro | 6.151 | Reeleito
Wolmir Aguiar PSC Quadrangular Membro | 5.182 Eleito
Noémia Rocha PMDB |Assembleia de Deus | Membro | 4.615 | Reeleita
Cacid Pereira PSDC Evangélico Membro | 3.728 | Reeleito
Ezequias Barros PRP | Brasil Para Cristo | Membro | 3.006 | Eleito
Serginho do Posto PSDB Catdlico Leigo 11,272 | Reeleito

16 Disponivel em: <http://www.bemparana.com.br/politicaemdebate/index.php/2016/08/09/

greca-e-os-evangelicos/>. Acesso em: 26 dez. 2016.

17 Segundo levantamento de Vasconcelos, Magalhaes e Castro (2013), no ano de 2013,
58% dos vereadores de Curitiba eram catdlicos, 29% eram evangélicos, 3% ecuménicos
e 10% nao informaram o seu pertencimento religioso.
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Quadro 3 — Religiosos politicos eleitos para a Cimara de Vereadores de Curitiba

Candidato Partido | Denominagio Titulo | Votagio | Situacio
Jairo Marcelino PSD Catdlico Leigo 8,865 | Reeleito
Pierpaolo Petruzziello| PTB Catdlico Leigo 7,868 | Reeleito
Mauro Ignécio PSB Cartdlico Leigo 7,721 | Reeleito
Felipe Braga Cortes | PSDB Catdlico Leigo 7,708 | Reeleito
Helio Wirbiski PPS Catdlico Leigo 7,618 | Reeleito
Tito Zeglin PDT Catdlico Leigo 7,447 | Reeleito
Dona Lourdes PSB Catélica Leiga 7,142 | Reeleita
Julieta Reis DEM Catdlica Leigo 6,821 | Reeleita
Sabino Picolo DEM Catélico Leigo 6,565 | Reeleito
Cristiano Santos PV Catdlico Leigo 6.151 | Reeleito
Tico Kuzma PSB Cartdlico Leigo 6,113 | Reeleito
Marcos Vieira PDT Catdlico Leigo 5,980 Eleito
Rogerio Campos PSC Catdlico Leigo 5,748 Eleito
Geovane Fernandes PTB Catélico Leigo 5.434 | Reeleito
Maria Manfron PP Cat6lica Leiga 4,633 Eleita
Bruno Pessuti PSC Catélico Leigo 4,562 | Reeleito
Oscalino de Melo PTN Catélico Leigo 3.427 | Eleito

Fonte: Quadro elaborado pelos autores.

J& em Florianépolis/SC, Gean Loureiro (PMDB) foi eleito prefeito
com 50,2% dos votos, contando com o apoio de uma grande coligacio de
15 partidos, incluindo o PRB, PTC, PSC e PR. Em 2° lugar chegou Angela
Amin (PP). Para as 23 vagas da Camara de Vereadores de Florian6polis
apresentaram-se 363 candidatos, dos quais a0 menos 8 explicitaram o seu
pertencimento religioso, sendo 5 evangélicos, 1 catélico, 1 afrorreligioso
e 1 esotérico. A cidade possui a especificidade de nao possuir uma grande
porcentagem de evangélicos (12,81%) e um alto nimero de espiritas (7,4%).
Isto explica o fato de que na capital catarinense foi eleito apenas um vereador
evangélico, o pastor Claudinei Marques (PRB), da IURD, com 3.346 votos,
sucedendo Jerdnimo Alves, bispo da mesma denominagao, eleito em 20128,

18 Ainda em 2012 foi eleito o pastor da Igreja Quadrangular, Aldérico Furlan (PSC).
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Os dados que precedem mostram que a regido sul apresenta uma
diversidade de contextos. Porto Alegre é a capital brasileira com a menor
porcentagem de evangélicos (11,6%); mesmo assim, mantém um pequeno
grupo de vereadores deste segmento, os quais, quando unidos aos vereadores
catdlicos, formam um grupo que, caso se juntem, passam a ter um peso
considerdvel nas decisoes legislativas. Florianépolis, por sua vez, possui a
particularidade geografica de se localizar numa ilha e basear a sua economia
no turismo. O perfil social dos seus moradores parece sugerir tratar-se de
individuos que tendem a separar politica e religido. Dai o reduzido niimero
de religiosos politicos eleitos. J4 em Curitiba os dados indicam uma tendéncia
contrdria. H4 uma grande preocupagao com o pertencimento religioso,
principalmente por parte dos catdlicos, o que nao implica necessariamente
em um numero maior de cat6licos na Cimara de Vereadores do que em
outras capitais; indica, antes, uma maior necessidade de afirmacio desta
identidade perante os eleitores, considerando sobretudo o avan¢o do segmento
evangélico na capital paranaense.

REGI1A0 SUDESTE

O sudeste mantém uma certa regularidade entre as suas capitais, com
uma presenga marcante de evangélicos, principalmente do segmento neopen-
tecostal, que nao s6 elegeram um de seus membros para o executivo do Rio
de Janeiro, como também marcam presenca nos legislativos municipais.
Entre os catélicos, poucos explicitaram o seu pertencimento religioso. A
maioria dos que assim procederam mostraram-se ligados a0 movimento
carismdtico. Além disso, a regido possui o maior colegiado eleitoral do pais,
com 43,2% dos eleitores (mais de 61 milhées de eleitores), sendo um espago
onde literalmente se define a politica nacional. Desta forma, é um fato
marcante a elei¢gio do senador e Bispo da IURD, Marcelo Crivella (PRB)
para a prefeitura do Rio de Janeiro/R], vencendo Marcelo Freixo (PSOL),
que chegou, novamente, em segundo lugar. Crivella acionou um discurso
laico bastante adaptado as contingéncias do momento, pouco lembrando
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ser um neopentecostal e membro da hierarquia da [IURD. Acenou aos
afrorreligiosos que iria governar “para todos” e buscou aproximar-se da
Igreja Catdlica, visitando o Cardeal Dom Orani Tempesta, episddio que
posteriormente foi divulgado amplamente, gerando protestos da diocese,
que declarou publicamente nio apoiar o candidato.” Crivella também
recebeu, principalmente no segundo turno, amplo apoio dos segmentos
evangélicos, incluindo o Pastor Silas Malafaia, lider da Assembleia de Deus
Vitéria em Ciristo.

No Rio de Janeiro também concorreu ao cargo Pedro Paulo Carvalho
(PMDB), que obteve o 3° lugar, com 16,12%, embora tivesse contado
com o apoio de 14 partidos, incluindo o PSDC e o PTC, e tenha tentado
se aproximar do eleitorado evangélico, frequentando cultos da AD Madu-
reira, da AD Vitéria em Ciristo e da Igreja mundial do Poder de Deus
(IMPD)*. J4 em 4° lugar, com 14% dos votos, chegou Fldvio Bolsonaro
(PSC), membro da Igreja Batista e filho do polémico deputado federal Jair
Bolsonaro (PSC-R]J).

Para as 51 vagas da Cimara de Vereadores do Rio de janeiro apre-
sentaram-se 1.507 candidatos, dos quais a0 menos 52 explicitaram o seu
pertencimento religioso, sendo 26 evangélicos, 17 catélicos, 7 afrorreligiosos
e 2 representantes da comunidade judaica, conforme mostra o quadro
4. Elegeram-se 9 evangélicos, 2 a mais do que em 2012, 9 catélicos e 2
representantes do judaismo. E digno de nota que o candidato mais votado,
Carlos Bolsonaro (PSC), visto o pertencimento religioso do irmao Fldvio,
e a recente conversao do pai ao pentecostalismo, apenas se declarou como
cristdo. J4 o vereador reeleito Renato Moura (PDT) fez questao de deixar
claro que provém de uma familia evangélica, cujo pai era pastor, sendo assim
considerado como evanggélico.

19 Disponivel em: <http://oglobo.globo.com/brasil/igreja-rejeita-panfleto-com-foto-de-
crivella-dom-orani-20149469>. Acesso em: 10 nov. 2016.

20 Disponivel em: <http://oglobo.globo.com/brasil/pedro-paulo-vai-cultos-para-se-
aproximar-de-evangelicos-20155676>. Acesso em: 10 nov. 2016.
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Quadro 4 — Religiosos politicos eleitos para a

Camara de Vereadores no Rio de Janeiro

33

Candidato Partido| Denominacio Titulo | Votagdo | Situacio
Jodio M. de Jesus PRB IURD Bispo 31.516 | Reeleito
Alexandre Isquierdo | DEM | Assembleia de Deus | Membro | 24.701 | Reeleito
Tania Bastos PRB IURD Membro | 22.930 | Reeleita
Inaldo Silva PRB IURD Bispo 22.735 Eleito
Verdnica Costa | PMDB Evangélica Membro | 19.946 | Reeleito
Renato Moura PDT Evangélico Membro | 13.572 | Reeleito
Jorge Manaia SD Evangélico Membro | 13,249 Eleito
Eliseu Kessler PSD | Assembleia de Deus | Membro | 10.777 Eleito
Otoni de Paula Jr | PSC | Assembleia de Deus | Pastor 7,801 Eleito
Tarcisio Motta PSOL Catélico Leigo 90.473 Eleito
César Maia DEM Catélico Leigo 71.468 | Reeleito
Vera Lins PP Catélica Leiga 36.117 | Reeleita
Carlo Caiado DEM Catélico Leigo 28.122 | Reeleito
Jairo Souza Santos | PMDB Catdlico Leigo 26.047 | Reeleito
g{;ﬁiﬁgﬁ; PP Catélico Leigo 24.116 | Reeleito
Reimont .LUIZ PT Catélico Padre 19.626 | Reeleito
Otoni
Rogério Rocal PTB Catélico Leigo 15,055 | Reeleito
Cldudio Castro PSC Catélico Leigo 10.262 | Reeleito
Teresa Bergher PSDB Judaismo Membro | 30.566 | Reeleita
Marcelo Arar PTB Judaismo Membro | 16.230 | Reeleito
Carlos Bolsonaro PSC Cristao Membro | 106.657 | Reeleito

Fonte: Quadro elaborado pelos autores.

Em Sdo Paulo/SP, 0 empresdrio Joio Déria (PSDB) foi eleito prefeito

no primeiro turno com 53.2% dos votos, em uma coliga¢io de 13 partidos

entre eles 0 PTC. O candidato ganhou o apoio do eleitorado cristao ao

propor uma parceria com entidades religiosas evangélicas e catélicas em

temas relacionados ao servigo social. Fernando Haddad (PT) nao foi reeleito,

ficando em segundo lugar, com 16.7% dos votos. Contou com o apoio do

PR. Celso Russomano (PRB) chegou novamente em 3° lugar, com 13.6%

dos votos, 8% a menos do que em 2012, mesmo tendo recebido amplo
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apoio da [URD e de pequenas denominagbes neopentecostais, além do apoio
do PSC, dividindo, assim, o voto evangélico com Déria, embora este seja
declaradamente catélico. J4 em 4° lugar ficou Marta Suplicy (PMDB) que,
juntamente com Haddad, foi rejeitada pelo eleitorado evangélico princi-
palmente por sua posicio a favor do Movimento LGBT. Ainda concorreu
Levy Fidelix (PRTB), catélico conservador, que ficou em 8° lugar, e Joao
Bico (PSDC), que chegou em 9° lugar.

Para a Camara de Vereadores de Sao Paulo apresentaram-se 1.202
candidatos para 55 vagas. Ao menos 58 candidatos explicitaram o seu
pertencimento religioso. Foram 36 evangélicos, 10 catdlicos, 8 judeus, 2
afrorreligiosos, 1 espirita e 1 budista. Conforme mostra o quadro abaixo,
elegeram-se 17 evangélicos, sendo 15 vinculados a denominagées e 2 somente
ao campo evangélico, 7 catélicos, 1 representante da comunidade judaica
e 1 candidata budista.

Quadro 5 — Religiosos politicos eleitos para a CAmara de Vereadores de Sao Paulo

Candidato Partido Denominagio Titulo | Votagdo | Situagao
Eduardo Tuma | PSDB Bola de Neve Presbitero | 70.273 | Reeleito
Souza Santos PSD IURD Pastor 55.924 | Reeleito
Eliseu Gabriel PSB Presbiteriana Membro | 52.355 | Reeleito
Atilio Francisco PRB IURD Bispo 46.961 | Reeleito
Patricia Bezerra | PSDB | Comunidade da Graca | Membro | 45.285 | Reeleita
Joao Jorge PSDB | Assembleia de Deus Pastor | 42.4040 | Eleito
Edir Sales PSD Evangélica Membro | 39.062 | Reeleita
André Santos PRB IURD Pastor 37.393 | Eleito
Sandra Tadeu DEM | Internacional da Graca| Membro | 34.182 | Reeleita
Rute Costa PSD Assembleia de Deus | Membro | 33.999 | Eleita
Noemi Nonato PR AD Madureira Cantora | 32.116 | Eleita
Gilberto N. Junior| PSC | Assembleia de Deus | Membro | 30,382 | Eleito
Adriana Ramalho | PSDB Evangélica Membro | 29.756 | Reeleita
David Soares DEM |Internacional da Graga| Pastor | 24,892 | Reeleito
Rinaldi Digiglio | PRB Quadrangular Pastor 20.916 | Eleito
Ricardo Nunes | PMDB Catdlico Leigo 54,692 | Reeleito
Aurélio Nomura | PSDB Catélico Leigo 41.954 | Reeleito
Gilson Barreto | PSDB Catélico Leigo 38.564 | Reeleito
Toninho Paiva PR Catdlico Leigo 35,219 | Reeleito
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Quadro 5 — Religiosos politicos eleitos para a CAmara de Vereadores de Sao Paulo

Candidato Partido Denominacio Titulo | Votacdo | Situacao
Juliana Cardoso PT Catdlica Leiga 34.949 | Reeleita
Jair Tatto PT Catdlico Leigo 30,989 | Reeleito
Toninho Vespoli | PSOL Catdlico Leigo 16.012 | Reeleito
Soninha PPS Budista Praticante | 40.113 | Eleita
Daniel Annenberg | PSDB Judaismo Membro | 36,983 Eleito

Fonte: Quadro elaborado pelos autores.

Em Belo Horizonte/MG, Alexandre Kalil (PHS), ex-presidente do
Atlético Mineiro e empresdrio da construgao civil, ndo investiu na conquista
do voto religioso, chegando a declarar, em tom jocoso, que achava “igreja
um saco”*!. Foi eleito prefeito da cidade no segundo turno com 52,98% dos
votos, contando somente com o apoio do REDE (Rede Solidariedade) e do
PV. Jd o candidato preferido dos evangélicos Joao Leite (PSDB), chegou em
20 lugar, apesar do apoio de 5 partidos, incluindo o PRB. Leite ¢ membro
da Igreja Batista de Belo Horizonte e ex-jogador de futebol, sendo um dos
fundadores do grupo “Atletas de Cristo”, em 1981. Ficou conhecido como
“Goleiro de Deus”. Durante suas campanhas ambos se encontraram com
lideres evangélicos, incluindo o comparecimento na Convengao de Pastores
da Igreja Batista Getsémani, uma das mais importantes da capital mineira,
em 25 de outubro de 2016**. Além destes candidatos é digno de nota a
candidatura de Rodrigo Pacheco (PMDB), que teve como vice Vanderlei
Miranda (PMDB), pastor da Igreja Batista Lagoinha, da familia Valadao.
Obteve 10% dos votos, chegando em 3° lugar. Sua candidatura contou
com o apoio do PSC e do PTN. Também concorreu Eros Biondini (PROS),
deputado federal e lideranga da Renovagao Carismdtica Catélica (RCC).
Chegou em 7° lugar. Marcelo Alvaro Anténio (PR), que teve o apoio do
PSDC, ficou em 10° lugar.

21 Disponivel em: <http://brasil.elpais.com/brasil/2016/10/30/politica/ 1477859629
540297 .html>. Acesso em: 12 dez. 2016.

22 Disponivel em: <http://www.metrojornal.com.br/nacional/eleicoes-2016-3/candidatos-

se-encontram-com-pastores-evangelicos-319721>. Acesso em: 10 nov. 2016.
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Para a CAmara de Vereadores de Belo Horizonte apresentaram-se 1.365
candidatos as 41 cadeiras. Ao menos 60 candidatos explicitaram o seu
vinculo religioso. Foram 46 evangélicos, 11 catélicos e 3 afrorreligiosos.
Como mostra o quadro abaixo, foram eleitos 13 evangélicos, sendo que 7
dos 9 vereadores que compunham a “bancada evangélica” em 2012 foram
reeleitos. Também foram eleitos 8 candidatos catdlicos.

Quadro 6 — Religiosos politicos eleitos para a
Camara de Vereadores de Belo Horizonte

Candidato Partido | Denominagao Titulo | Votagdo | Situacio
L Juninho PROS Evangélico Membro | 12,866 | Reeleito
os Hermanos
Fernando Luiz PSB IURD Bispo 12.645 | Reeleito
Jorge santos PRB IURD Pastor 8.503 Reeleito
Marilda Portela PRB Batista Membro | 8.457 Eleita
Juliano Lopes PTC Evangélico Membro | 7,714 | Reeleito
Henrique Braga PSDB | Assembleia de Deus | Pastor 6.939 Reeleito
Autair Gomes PSC Quadrangular Pastor 6,615 Reeleito
Elvis Cortes PSD Batista Pastor 4,867 Reeleito
Jair di Gregério PP | Assembleia de Deus | Cantor | 4,621 Eleito
Cldudio Duarte PMN Adventista Membro | 4.513 Eleito
Eduardo Guimaraes | PTN Batista Membro | 4.441 Eleito
Fernando Borja PTdoB Batista Pastor 4.384 Eleito
Irlan Melo PR Presbiteriana Pastor 4.047 Eleito
Prl(\)/If. We.ndel PSB Catélico Leigo 13.277 | Reeleito
esquita
Alvaro Damiio PSB Catélico Leigo 10.869 Eleito
Orlei Pereira PT do B Catolico Leigo 6.133 Reeleito
Pedrio do Depésito | PPS Catélico Leigo 5.529 Eleito

Fonte: Quadro elaborado pelos autores.

Em Vitéria/ES, dos 5 candidatos ao executivo municipal, 3 se coligaram
em trés grandes blocos, tendo sido a disputa vencida no segundo turno por
Luciano Rezende (PPS), um candidato de esquerda que se reelegeu com
51,1% dos votos. Contou com o apoio de 11 partidos, incluindo 0o PSDC e
o PRB. Rezende manteve um bom relacionamento com o meio evangélico
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desde o seu primeiro mandato, inclusive participando de cultos organizados
por pastores na prefeitura de Vitdria e mantendo como seu grande apoiador
o Senador Magno Malta (PR-ES), pastor da Igreja Batista. Em 2° lugar
chegou Amaro Neto (SD), que contou com o apoio de 9 partidos, entre
eles o PTC e o PR. O 3° colocado foi Welington Coimbra (PMDB), que
teve o apoio de 6 partidos, incluindo o PSC, ambos sem grande expressao
no meio evangélico.

Para a CAmara de Vereadores de Vitéria apresentaram-se 240 candidatos
para 15 vagas. Ao menos 17 deles acionaram o seu pertencimento religioso.
Foram 11 evangélicos, 3 catélicos e 1 afrorreligioso. Destes foram eleitos
2 candidatos que se apresentaram como cristaos, 3 como evangélicos e?2
como catdlicos.

Quadro 7 — Religiosos politicos eleitos para a CAmara de Vereadores de Vitdria

Candidato Partido | Denominagao | Titulo | Votagio | Situacao

Fabricio Gandini PPS Batista Membro 7.611 Reeleito

Davi Esmael PSB Batista Membro 5.165 Reeleito
Leonil Dias PPS Evangélico Cantor 3.577 Eleito
Nathan Medeiros PSB Cristao Membro 3.316 Eleito

‘Wanderson Marinho | PSC Cristao Membro 2.208 Reeleito
Denninho PPS Catélico Leigo 6.167 Eleito

Luiz Paulo Amorim PV Catdlico Leigo 1.696 Reeleito

Fonte: Quadro elaborado pelos autores.

REeG1A0 CENTRO-OESTE

Em Goi4nia/GO o senador Iris Rezende (PMDB), membro da Igreja
Crista Evangélica, elegeu-se no segundo turno como prefeito da cidade, com
57,7% dos votos. Contou com o apoio do PTC e de vdrias denominagdes
evangélicas, entre elas a Igreja Mundial do Poder de Deus, além de contar
com a simpatia dos catélicos.”® Em 2° lugar, chegou Vanderlan Cardoso

23 Disponivel em: <http://www.ronaldocaiado.com.br/2016/10/iris-e-caiado-visitam-
igrejas-evangelicas/>. Acesso em: 12 nov. 2016.
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(PSB), da Assembleia de Deus, que contou com o apoio de 11 partidos,
incluindo o PSC, PSDC e PRB. Waldir Soares (PR) ficou em 3° lugar, com
10% dos votos. O vereador e catélico militante da RCC, Francisco Junior
(PSD), chegou em 4° lugar e Adriana Acorcci (PT) em 5° lugar, esta tendo
o vereador Deivison Costa (PT do B), membro da Assembleia de Deus,
como candidato a vice-prefeito.

Para a Camara de Vereadores de Goi4nia apresentaram-se 681 candidatos
para as 35 vagas. Ao menos 29 acionaram o seu pertencimento religioso.
Destes 21 sao evangélicos e 7 sio catélicos. Foram eleitos 5 evangélicos,
mesmo nimero da elei¢io anterior, 5 catélicos, além de 1 que se apresentou
COmo Cristao.

Quadro 8 — Religiosos politicos eleitos para a Cimara de Vereadores de GoiAnia

Candidato Partido Denominagio Titulo |Votagio | Situagao
Roggério Cruz PRB IURD Pastor 8.312 | Reeleito
Oséias Vario PSB | Assembleia de Deus | Pastor 6.171 Eleito

Priscilla Tejota PSD | Manancial da Vida | Membro | 4.807 Eleita

Leia Klebia PSC | Assembleia de Deus | Membro | 3.367 Eleita

Cabo Senna PRP Adventista Membro | 2.795 Eleito
Anselmo Pereira PSDB Catélico Leigo 7,504 Reeleito
Welington Peixoto | PMDB Catélico Leigo 6.513 | Reeleito

Kleibe Morais PSDC Catélico Leigo 5.818 Eleito

Tiadzinho Porto PROS Catélico Leigo 4.878 Eleito
Paulo Magalhaes SD Catélico Leigo 4.482 | Reeleito
Carlin Café PPS Cristao Membro | 7.392 | Reeleito

Fonte: Quadro elaborado pelos autores.

Em Campo Grande/MS a disputa foi mais fragmentada e com forte
presenca evangélica. Marquinhos Trad (PSD), membro da Igreja Atos e Justica,
elegeu-se no segundo turno com 58,7% dos votos, contando com o apoio
de sete partidos. Sua vice, Adriane Lopes (PEN), também ¢é evangélica. Em
20 lugar ficou Rose Modesto (PSDB), da Igreja Nosso Senhor Jesus Cristo,
contando com o apoio de 5 partidos, incluindo o PRB e o PR. Em 3° lugar

chegou Alcides Bernal (PP) com o apoio do PTC, e em 4° o Coronel Davi
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dos Santos (PSC). O PROS langou Lauro Davi como candidato préprio.
Sua vice, Médrcia Mega (PROS), é pastora da Igreja Missiondria Comunidade
em Cristo. Chegaram em 10° lugar. O PSDC também lan¢ou candidato
préprio, Elizeu Amarilla, que ficou em 13° lugar.

Para a Cimara de Vereadores de Campo Grande apresentaram-se
631 candidatos para as 35 vagas. Ao menos 24 deles explicitaram o seu
pertencimento religioso. Foram 19 evangélicos e 5 catélicos, elegendo-se 6
evangélicos™ e 4 catdlicos, conforme mostra o quadro a seguir.

Quadro 9 — Religiosos politicos eleitos para a
Camara de Vereadores de Campo Grande

Candidato Partido Denominagio Titulo | Votagio | Situacgao
Gilmar da Cruz PRB IURD Pastor 5.419 | Reeleito
Papy SD Igreja El Shaddai | Membro | 4.152 Eleito

Junior Longo PSDB | Assembleia de Deus | Membro | 4.022 Eleito
Roberto Santana PRB | Assembleia de Deus | Presbitero | 3.649 Eleito
Dr. Antonio Cruz | PSDB | Assembleia de Deus | Pastor 3.380 | Reeleito
Jeremias Flores | PT do B | Assembleia de Deus | Pastor 2.930 Eleito

Prof. Joio Rocha | PSDB Catdlico Leigo 4.134 | Reeleito
Paulo Siufi PMDB Catdlico Leigo 2.610 | Reeleito

Dharleng Campo PP Cardlico Leiga 2.591 Eleita

Eduardo Romero | REDE Cardlico Leigo 2.220 | Reeleito

Fonte: Quadro elaborado pelos autores.

Em Cuiabd/MT Emanuel Pinheiro (PMDB) foi eleito prefeito no
segundo turno com 60.41%, tendo obtido o apoio do PSC, do PR, do
PTC e de mais 7 partidos. O candidato garantiu o apoio de algumas deno-
minagoes como a Igreja Batista e a Assembleia de Deus, através de um dos
seus membros, o deputado federal Victério Galli (PSC-MS). Wilson Santos
(PSDB) chegou em 2° lugar em uma coligagio de 12 partidos, incluindo
o PSDC. Recebeu o apoio de pequenas denominagoes evangélicas. O PRB
langou Serys Slhessarenko que embora tendo se declarado catdlica, foi

4 Na legislatura anterior, somando os suplentes, os vereadores evangélicos chegaram a 10.
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fortemente associada 8 IURD, imagem da qual tentou se desvincular, sem,
no entanto, afastar os membros da denominagio. Acabou em 5° lugar, com
3.22% dos votos.”

Para a Camara de Vereadores de Cuiabd apresentaram-se 443 candi-
datos para 25 vagas, dos quais 16 explicitaram a sua vinculagdo religiosa.
Foram 12 evangélicos, 3 catélicos e 1 que se declarou cristao. Elegeram-se
4 evangélicos, os 3 catélicos e o cristdo.”

Quadro 10 — Religiosos politicos eleitos para a Cimara de Vereadores de Cuiabd

Candidato Partido | Denominagio Titulo |Votagao | Situagao
Toninho de Souza PSD Batista Membro | 5.620 | Reeleito
Misael Galvao PR | Assembleia de Deus | Membro | 5.095 Eleito

Marcrean dos Santos | PRTB | Assembleia de Deus | Membro | 2.995 | Reeleito
Abilio Jr - Abilinho PSC | Assembleia de Deus | Membro | 2.623 | Eleito

Renivaldo Nascimento | PSDB Catdlico Leigo 4.789 | Reeleito
Juca do Guarand PT do B Catélico Leigo 3.845 | Reeleito
Felipe Wellaton PV Catélico Leigo 3.054 | Eleito
Marcelo Bussiki PSB Cristao Membro | 3.583 | Eleito

Fonte: Quadro elaborado pelos autores.

Os dados estatisticos mostram que o centro-oeste possui uma presenca
evangélica acima da média nacional, 26%. No entanto, nos legislativos
municipais de suas trés capitais o niumero de vereadores declaradamente
evangélicos nao impressiona, apresentando em Campo Grande uma pequena
queda em comparagio com a legislatura anterior. Por outro lado, obser-
vando a vota¢do dos demais candidatos evangélicos, percebe-se que ao
menos outros trés candidatos em cada capital apresentaram uma votagao
relativamente alta, alcangando a supléncia, o que oferece a oportunidade
de assumirem a vereanga nos préximos quatro anos. Por outro lado, a

% Disponivel em: <http://www.rdnews.com.br/curtinhas/serys-prb-e-igreja-universal/74678>.
Acesso em: 27 dez. 2016.

26 Em 2012 foram eleitos Marcrean dos Santos (PRTB) e Oséias Machado (PSC). No
principio de 2016, somaram-se a estes Marcos de Souza (PSC) e Pablo Queiroz (PSC).
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regido é considerada um baluarte do conservadorismo, com grande atuagao
de segmentos catdlicos, o que dentro da légica de uma hegemonia crista
poderia tornar desnecessdria a autoafirmacio. Enfim, sendo a presenga
evangélica bastante forte na regido, é possivel que este segmento religioso
tenha alcancado um grau de legitimidade semelhante ao do catolicismo, o
que também tornaria a autoafirmagio desnecessdria. Por hora deixaremos
essas hipdteses em aberto, uma vez que s6 poderiam ser confirmadas com
uma pesquisa aprofundada na regiao.

REeG1A0 NORDESTE

Segundo o Censo 2010, o nordeste brasileiro possui a segunda maior
concentra¢io de eleitores do pais e a maior concentragio de catdlicos,
72,2%. Nas suas capitais este nimero diminui alguns pontos mantendo-se,
mesmo assim, acima da média nacional na maioria dos casos. Por outro
lado, também apresenta o segundo menor crescimento evangélico do pais.
Mesmo assim nao se trata de um eleitorado que tenha sido desconsiderado.
De fato, no periodo eleitoral notou-se uma movimentag¢ao em busca do
apoio evanggélico, principalmente através de representantes partiddrios e
liderangas, sem, porém, ter havido grandes gestos dos partidos em relagao
a populagao evangélica. Vejamos caso a caso.

Em Salvador/BA, Antdnio Carlos Magalhaes Neto (DEM — Demo-
cratas) reelegeu-se prefeito no primeiro turno com 73.9%. Seu sucesso vem,
em grande medida, de seu pertencimento a uma familia com larga tradigao
politica na Bahia. Contou com o apoio de 14 partidos incluindo o PSC, PTC,
PSDC e PRB. No entanto, marcou presen¢a junto ao eleitorado evangélico,
participando da Marcha Para Jesus, em 23 de julho,”” e negociando com
o PRB seu apoio, uma vez que, inicialmente, o partido pretendia indicar

%’ Disponivel em: <http://www.politicalivre.com.br/2016/07/marcha-para-jesus-40-mil-
lotam-ruas-de-salvador-em-manifestacao-de-fe/>. Acesso em: 27 dez. 2016.

Desates po NER, PORTO ALEGRE, ANO 18, N. 32, P. 15-68, JUL./DEZ. 2017



42 Erico Tavares de Carvalho Junior, Ari Pedro Oro

um vice para sua chapa.?® Porém, o vice foi indicado pelo PMDB. Mesmo
com o enfraquecimento da esquerda partiddria, a candidata do PCdoB,
Alice Portugal, chegou em segundo lugar, com 14,5% votos. O deputado
estadual Pastor Manoel Isidério (PDT), figura bastante popular em Salvador
por coordenar tratamento de dependentes quimicos na chamada Fundagao
Dr. Jesus, ficou em 3° lugar, com 8,6%. Em 4° lugar chegou Cldudio Silva
(PP) com o apoio do PR. Sua vice, Dinamene Meireles (PP), é membro da
Assembleia de Deus.

J4 para a Cimara de Vereadores de Salvador apresentaram-se 934
candidatos para as 43 cadeiras. Deles, a0 menos 51 explicitaram o seu
pertencimento religioso. Foram 43 evangélicos, 4 afrorreligiosos e 4 caté-
licos. Foram eleitos 8 evangélicos, 2 a mais do que na legislatura anterior,
4 catélicos e 2 afrorreligiosos.

Quadro 11 — Religiosos politicos eleitos para a Cimara de Vereadores de Salvador

Candidato Partido Denominagio Titulo | Votagao | Situagio
Luiz Carlos PRB IURD Pastor 16.530 | Reeleito
Isnard Aratjo, PHS IURD Pastor 15.081 | Reeleito
Rogéria Santos PRB IURD Membro | 12.303 | Eleita
Ireuda Silva PRB IURD Membro | 11.888 Eleita
Palhinha DEM Adventista Membro | 9.732 | Reeleito

Cdtia Rodrigues PHS |Internacional da Graga| Membro | 9.597 | Reeleito
Heber Santana PSC Assembleia de Deus | Membro | 8.874 | Reeleito

Lorena Brandio PSC Batista Membro | 7.312 Eleita
Paulo Cimara PSDB Catélico Leigo 18.432 | Reeleito
Alexandre Aleluia | DEM Catdlico Leigo 8.941 Eleito
Joceval Rodrigues | PPS Cartdlico Leigo 7.833 Eleito
Henrique Carballal | PV Catdlico Leigo 7.684 | Reeleito
Suica PT Afrorreligioso Membro | 9.797 | Reeleito
Silvio Humberto PSB Afrorreligioso Membro | 6.260 | Reeleito

Fonte: Quadro elaborado pelos autores.

%8 Disponivel em: <http://informebaiano.com.br/10180/destaques/prefeito-acm-neto-
comenta-pressao-do-prb-e-anuncio-do-vice>. Acesso em: 27 dez. 2016.
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Em Fortaleza/CE, Roberto Cldudio (PDT) reelegeu-se prefeito da cidade
com o apoio de 17 partidos, entre eles o PSC, PSDC e PTC. O PR langou
a candidatura do Capitao Wagner Gomes, que ficou em 2° lugar. Jd o PRB
langou a candidatura do deputado federal Ronaldo Martins (PRB), pastor
da IURD. Chegou em 4° lugar. Apesar do niimero relativamente baixo de
evangélicos na capital cearense (12%), sua capacidade de mobilizagao fica
evidente em eventos como a Marcha Para Jesus, a qual recebeu grande apoio
do prefeito Roberto Cldudio.”’

Para a CAmara de Vereadores de Fortaleza apresentaram-se 1.054 candi-
datos para as 43 vagas. Ao menos 26 candidatos explicitaram sua vinculagao
religiosa. Foram 21 evanggélicos e 5 catdlicos. Elegeram-se 5 evangélicos e
4 catdlicos.

Quadro 12 — Religiosos politicos eleitos para a CAmara de Vereadores de Fortaleza

Candidato Partido | Denominagao Titulo |Votagao | Situacao

Antbnio Henrique | PROS Presbiteriana Presbitero | 13.401 | Reeleito

Elpidio Nogueira PDT Batista Didcono | 10.394 | Reeleito
Evaldo Costa PRB Evangélico Membro | 8.586 Eleito

Mairton Felix PDT |Assembleia de Deus| Membro | 8.323 | Reeleito
Odécio Carneiro SD  |Assembleia de Deus| Membro | 7.877 Eleito

Célio Studart SD Cartdlico Leigo | 38.278 | Eleito
Frota Cavalcante PTN Cartdlico Leigo 6.228 | Reeleito
Jorge Pinheiro PSDC Cartdlico Leigo 5.969 Eleito
Michel Lins PPS Catdlico Leigo 5.275 Eleito

Fonte: Quadro elaborado pelos autores.

Em Recife/PE a disputa para o executivo municipal ocorreu entre dois
candidatos da esquerda, dividindo o voto religioso e gerando um grande
ndmero de votos nulos. Geraldo Julio (PSB) recebeu o apoio de 20 partidos

* Disponivel em: <http://guiame.com.br/gospel/mundo-cristao/prefeito-de-fortaleza-declara-
apoio-marcha-para-jesus-oportunidade-para-converter-vidas.html>, <https://noticias.
gospelmais.com.br/fortaleza-autoridades-entregam-chave-cidade-evangelicos-83023.html>.
Acesso em: 27 dez. 2016.
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incluindo a maior parte dos “cristaos”. Foi reeleito no segundo turno. O
candidato petista Joao Paulo ficou em segundo lugar, recebendo o apoio
de 4 partidos, entre eles o PRB, que havia apoiado Geraldo Jalio em 2012.

Para a Camara de Vereadores de Recife apresentaram-se 916 candidatos
para as 39 vagas. Cerca de 52 deles explicitaram a sua vinculagio religiosa.
Foram 49 evangélicos, 2 afrorreligiosos e 1 catdlico. Foram eleitos 10 evan-
gélicos e 1 catdlico.

Quadro 13 — Religiosos politicos eleitos para a Cimara de Vereadores de Recife

Candidato Partido | Denominagio Titulo | Votagio | Situagio
Michele Collins PP | Assembleia de Deus | Missiondria | 15.357 | Reeleita
Aimée Carvalho PSB | Assembleia de Deus Irma 14.338 | Reeleita

Fred Ferreira PR | Assembleia de Deus | Membro | 14.277 | Eleito

Davi Muniz PEN Adventista Membro | 11.693 | Reeleito

Natilia de Menudo PSB Batista Membro | 10.277 | Eleita

Professora Ana Licia| PRB IURD Membro | 9.538 Eleita
Jadeval de Lima PDT Adventista Membro | 8.831 | Reeleito
Marcos Di Bria PSDC Casa da Bengio Membro | 7.355 | Reeleito
Almir Fernando | PCdoB| Rompendo em Fé | Membro | 6.852 | Reeleito

Renato Antunes PSC Batista Membro | 4.261 Eleito
Aerto Luna PRP Catélico Leigo 5.216 | Reeleito

Fonte: Quadro elaborado pelos autores.

Em Sdo Luis/MA, Enivaldo Holanda Janior (PDT) foi eleito prefeito
no segundo turno com 53,9% dos votos. Embora o candidato nao se declare
abertamente evangélico, tal informacio ¢ divulgada em diversos meios.
Chegou a receber um apoio formal da Assembleia de Deus, que convocou
seus membros a votarem no “irmao”.>° Também contou com o apoio do
PRB, PSC, PTC e PR. A candidata Eliziane Gama (PPS), da Assembleia
de Deus, ficou em 4° lugar. J4 seu vice, José Joaquim, possui estreitos lacos
com a Igreja Catdlica. E em 6° lugar ficou Rose Sales (PMB), membro da
Assembleia de Deus.

3 Disponivel em: <https://www.marcoaureliodeca.com.br/2016/10/19/para-impedir-
derrota-edivaldo-apela-para-o-coronelismo-gospel/>. Acesso em: 27 dez. 2016.

DeBatEs Do NER, PORTO ALEGRE, ANO 18, N. 32, P. 15-68, JUL./DEZ. 2017



ELEICOES MUNICIPAIS 2016: RELIGIAO E POLITICA... 45

Para a Camara de Vereadores de Sao Luis apresentaram-se 610 candidatos
para as 31 vagas. Vinte sete deles explicitaram a sua vinculagio religiosa.
Foram 21 evangélicos, 5 catélicos e 1 afrorreligioso. Elegendo-se 4 evangé-
licos, os candidatos catélicos e o candidato afrorreligioso.

Quadro 14 — Religiosos politicos eleitos para a Camara de Vereadores de Sao Luis

Candidato Partido | Denominagdo | Titulo | Votacdo | Situacio
Pavio Filho PDT Presbiteriana | Membro 8.511 Reeleito
Marquinhos DEM Evangélico Membro | 7.489 Reeleito
Ricardo Diniz PCdo B Batista Membro 4.205 Reeleito
Edson Gaguinho PHS Evangélico Membro | 4.028 Reeleito
Afonso Manoel PMDB Catélico Leigo 8.057 Eleito
Ivaldo Rodrigues PDT Catdlico Leigo 5.115 Reeleito
Marcial Lima PEN Cartdlico Leigo 5.007 Reeleito
Chaguinhas PP Cartdlico Leigo 4.879 Reeleito
Bérbara Soeiro PSC Catdlico Leigo 4.420 Reeleito
Astro de Ogum PR Afrorreligioso Pai 8.766 Reeleito

Fonte: Quadro elaborado pelos autores.

Assim como Roberto Cldudio, Firmino Filho (PSDB) foi reeleito prefeito
de Teresina/PI com 51,14% dos votos. Recebeu apoio dos segmentos evan-
gélicos, tendo participado da Marcha Para Jesus.? Também contou com o
apoio do PSDC, PSC e PRB. Dr. Pessoa (PSD) chegou em 2° lugar, tendo
recebido o apoio do PR. Em 3° lugar ficou Amadeus Campos (PTB), que
obteve o apoio do PTC.

Para a Camara de Vereadores de Teresina apresentaram-se 581 candidatos
para as 29 vagas. Vinte e quatro deles explicitaram o seu pertencimento
religioso. Foram 16 evangélicos, 7 catélicos e 1 afrorreligioso. Foram eleitos
3 evangélicos e 5 catdlicos.

3! Disponivel em: <http://www.folhadeparnaiba.com.br/2013/05/teresina-marcha-
para-jesus-contou-com.html>. Acesso em: 8 dez. 2016.
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Quadro 15 — Religiosos politicos eleitos para a Cimara de Vereadores de Teresina

Candidato Partido | Denominacao | Titulo | Votagao | Situacgio
Levino de Jesus PRB IURD Pastor 6.288 Reeleito
Ricardo Bandeira | PSDC Evangélico Pastor 4.315 Reeleito
Lizaro Carvalho PPS Evangélico Membro 2.626 Eleito
Aluisio Sampaio PP Catélico Leigo 5.186 Reeleito
Teresa Britto PV Catdlica Leiga 4.926 Reeleita
Valdemir Virgino PRP Catélico Leigo 4.360 Reeleito
Dudu PT Catdlico Leigo 4.123 Reeleito
Cida Santiago PHS Cartdlica Leiga 3.357 Reeleita

Fonte: Quadro elaborado pelos autores.

Em Aracaju/SE a disputa se concentrou em dois candidatos da esquerda,
Edvaldo Nogueira (PC do B), eleito no segundo turno, em uma coligagio
de 7 partidos, incluindo o PRB, e Valadares Filho (PSB), que ficou em
20 lugar, recebendo o apoio de 13 partidos, incluindo o PSC, PR, PTC e
PSDC. Seu vice foi o Presidente da Assembleia de Deus Sergipe, o pastor
Antdnio dos Santos (PSC). Edvaldo manteve uma boa relacio com o meio
evangélico em sua gestao anterior (2008 — 2012) apoiando a realizacio de
eventos como o jd tradicional show gospel durante o aniversdrio da cidade,
e a Marcha Para Jesus®. Apresentou-se como “cristao”.

Para a Cimara de Vereadores de Aracaju compareceram 402 candidatos
para as 24 vagas. Deles, a0 menos 22 explicitaram a sua vinculagao reli-
giosa. Foram 18 evangélicos, 3 catélicos e 1 espirita. Elegeram-se apenas 2
evangélicos, ao contrdrio de 2012 quando foram eleitos 5. Também foram
eleitos 1 catélico e o candidato espirita.

32 Disponivel em: <http://www.brasil247.com/pt/247 /sergipe247/245599/A-convite-
de-Heleno-Edvaldo-prestigia-evento-gospel.htm>, <http://www.institutomarcelodeda.
com.br/pastores-evangelicos-visitam-gabinete-do-prefeito-edvaldo-nogueira/>,
<http://universopolitico.com.br/em-evento-com-evangelicos-edvaldo-e-eliane-se-
comprometem-com-pauta-social/>. Acesso em: 27 dez. 2016.
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Quadro 16 — Religiosos politicos eleitos para a CAmara de Vereadores de Aracaju

Candidato Partido| Denominagio Titulo | Votagdo | Situagio
Carlito Alves PRB IURD Pastor 3.996 Eleito
Emilia Corréa PEN | Assembleia de Deus | Membro | 3.652 Reeleita
Vinicius Porto DEM Catélico Leigo 7.802 Reeleito
Elber Batalha PSB Espirita Membro | 3.252 Eleito

Fonte: Quadro elaborado pelos autores.

Em Macei6é/AL, Rui Palmeira (PSDB) foi reeleito prefeito no segundo
turno contando com o apoio de 5 partidos entre eles o PR. O candidato
desenvolveu um bom relacionamento com liderangas evangélicas locais
chegando a participar de eventos da Assembleia de Deus.*® Em 2° lugar
chegou Cicero Almeida (PMDB), embora tenha tido apoio de uma grande
coligagao de 11 partidos incluindo o PSC e o PRB. Em 3° lugar ficou Jodo
Henrique Caldas (PSB), membro da Igreja Internacional da Graga de Deus.

Para a Cimara de Vereadores de Maceid apresentaram-se 209 candidatos
para as 21 vagas. Ao menos 17 candidatos explicitaram a sua vinculagao
religiosa. Foram 9 evangélicos, 6 catélicos e 2 afrorreligiosos. Foram eleitos
todos os catélicos e uma candidata evangélica, ao contrdrio de 2012 quando
foram eleitos 3 evangélicos.*

3% Disponivel em: <http://www.tribunadosertao.com.br/2015/10/maceio-prefeito-rui-
palmeira-participou-forum-das-igrejas-evangelicas/>. Acesso em: 14 nov. 2016.

3% Em 2012, foram eleitos Heloisa Helena (PSOL), Marcelo Gouveia (PRB) e Jodo Luis
(DEM), da AD, IURD e Quadrangular respectivamente. Posteriormente, assumiu a
supléncia o Pastor Luiz Carlos (DEM), da Igreja Quadrangular.
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Quadro 17 — Religiosos politicos eleitos para a CAmara de Vereadores de Macei

Candidato Partido | Denominacao | Titulo | Votagdo | Situacgio
Dudu Ronalsa PSDB Catdlico Leigo 11.623 Reeleito
Chico Holanda Filho PP Catdlico Leigo 10.845 Reeleito
Eduardo Canuto PSDB Catélico Leigo 8.651 Reeleito
Fdtima Santiago PP Cat6lica Leiga 7.459 Reeleita
Silvio Camelo PV Catélico Leigo 6.951 Reeleito
Samyr Malta PSDC Catélico Leigo 4.690 Reeleito
Siderlane Mendonga | PEN Evangélico | Membro | 4.119 Eleito

Fonte: Quadro elaborado pelos autores.

Em Joao Pessoa/PB houve uma forte divisao do voto evangélico. Luciano
Cartaxo (PSD) reelegeu-se prefeito com 59,6%, tendo contado com o apoio
do PSC, PRB e PSDC. Também recebeu apoio direto de alguns segmentos
evangélicos, principalmente entre as Assembleias de Deus.”” Em 2° lugar
ficou a professora Cida Ramos (PSB), coligada com 16 partidos, entre eles
o PTC e o PR, tendo recebido amplo apoio de pequenas denominagdes
evangélicas.’®

Para a Cimara de Vereadores de Joao Pessoa apresentaram-se 496 candi-
datos para as 27 vagas. Destes, ao menos 25 explicitaram 0 seu pertencimento
religioso. Foram 18 evangélicos e 7 catélicos. Foram eleitos 6 evangélicos,
um a menos do que em 2012, e 5 catdlicos.

3 Disponivel em: <http://www.parlamentopb.com.br/Noticias/?luciano-cartaxo-recebe-
apoio-de-evangelicos-da-assembleia-de-deus-06.08.2016>. Acesso em: 14 nov. 2016.

3 Disponivel em: <http://www.politicaetc.com.br/2016/06/cida-ramos-tem-
reuniao-com-pastores-evangelicos/>, <http://www.wscom.com.br/noticias/politica/
cida+ramos+recebe+apoio+de+mais+de+150+liderancas+religiosas-200273>. Acesso
em: 14 nov. 2016.

DeBatEs Do NER, PORTO ALEGRE, ANO 18, N. 32, P. 15-68, JUL./DEZ. 2017



ELEICOES MUNICIPAIS 2016: RELIGIAO E POLITICA... 49

Quadro 18 — Religiosos politicos eleitos para a CAmara de Vereadores de Joao Pessoa

Candidato Partido Denominagio Titulo |Votagdo | Situagio
Durval Ferreira PP Assembleia de Deus | Membro | 7.000 | Reeleito
Tanilson Soares PEN Presbiteriana Membro | 6.611 Eleito

Eliza Virginia PSDB | Assembleia de Deus | Membro | 6.036 | Reeleita
Lucas de Brito PSL Batista Membro | 5.301 | Reeleito
José Luiz Pereira | PRB IURD Bispo 4.985 Eleito
Helton René PC do B | Assembleia de Deus | Membro | 4.102 | Reeleito
Marcus Vinicius | PSDB Catdlico Leigo 5.052 | Reeleito
Raissa Lacerda PSD Catélico Leiga 4.382 | Reeleita
Bruno Farias PPS Catélico Leigo 4.095 Reeleito
Jodo Corujinha | PSDC Catdlico Leigo 3.997 | Reeleito
Thiago Lucena PMN Catélico Leigo 3.553 Eleito

Fonte: Quadro elaborado pelos autores.

Em Natal/RN, Carlos Eduardo (PDT) reelegeu-se prefeito da cidade
no primeiro turno com 63,42% dos votos, contando com o apoio do PR,
PROS, PRB, PSDC e principalmente do PSC, que possui grande capaci-
dade de mobiliza¢io na capital.’” O prefeito manteve uma boa relagao com
o eleitorado evangélico, chegando a realizar um culto de A¢ao de Gragas
na prefeitura durante a sua gestao.”® Kelps de Oliveira (SD) chegou em 2°
lugar tendo recebido o apoio do PTC.

Para a Cimara de Vereadores de Natal apresentaram-se 549 candidatos
para as 29 vagas. Ao menos 29 explicitaram a sua vinculagao religiosa. Foram
16 evangélicos, 12 catdlicos e 1 afrorreligioso. Foram eleitos 3 evangélicos
e 8 catdlicos.

% Disponivel em: <http://blog.tribunadonorte.com.br/heitorgregorio/psc-de-
adenubio-melo-vai-apoiar-carlos-eduardo/>. Acesso em: 27 dez. 2016.

3% Disponivel em: <http://agorarn.com.br/politicaantiga/carlos-eduardo-promove-culto-
evangelico-dentro-do-palacio-felipe-camarao/>. Acesso em: 27 dez. 2016.
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Quadro 19 — Politicos religiosos eleitos para a Camara de Vereadores de Natal

Candidato Partido | Denominacio Titulo | Votacio | Situacio
Carla Dickson PROS |Assembleia de Deus| Membro | 7.924 Eleita
Francisco de Assis PRB IURD Bispo 5.160 | Reeleito
Eriko Jacomé PTN |Assembleia de Deus| Membro | 2.577 Eleito
Raniere Barbosa PDT Catélico Leigo 10.510 | Reeleito

Julia Arruda PDT Catélica Leiga 5.765 | Reeleita
Ana Paula PSDC Catdlica Leiga 5.465 Eleita
Kleber Fernandes PDT Catdlico Leigo 5.061 Eleito
Eudiane Macedo SD Catélica Leiga 4.922 Eleita

Wilma de Faria PT do B Catélica Leiga 4.421 | Reeleita

Franklin Capistrano PSB Catdlico Leigo 4.003 | Reeleito
Sueldo Medeiros PHS Catélico Leigo 1.829 | Eleito

Fonte: Quadro elaborado pelos autores.

Como se pode ver nos quadros acima, na regido Nordeste ¢ significa-
tivo o ndmero de vereadores eleitos que acionaram o seu pertencimento ao
catolicismo. Estao, desta forma, valorizando um importante componente
religioso e cultural da regido, sabendo que ele possui a sua importincia
na atragao de votos. Porém, os evangélicos também se fizeram presente
nas composi¢oes dos legislativos municipais. Em Recife, foram eleitos 10
evanggélicos e 1 catdlico, invertendo uma tendéncia. Alids, Salvador também
figura nesta direcdo, pois ali foram eleitos 8 evangélicos e 4 catdlicos. Na
capital baiana, ainda, foram eleitos 2 afrorreligiosos 0 mesmo ocorrendo em
Sao Luis, com a elei¢io de um afrorreligioso. Em ambas as cidades, como se
sabe, o campo afrorreligioso, através do Candomblé e do Tambor de Mina,
possui uma presenga histérica, tendo se afirmado como patriménio imaterial.

ReG1A0 NORTE

A regiao norte apresenta a maior porcentagem de evangélicos do pais
e a menor porcentagem de catélicos. Como podemos observar a seguir, a
presenca evangélica no processo eleitoral é grande e, assim como ocorreu no
nordeste, a presenca dos partidos cristaos entre os primeiros lugares indica a
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importincia do apoio destes segmentos. Porém, diferentemente da prudéncia
observada no nordeste, houve, na regido norte, uma forte tendéncia dos
candidatos a se comprometerem com o meio evangélico.

Em Manaus/AM, Arthur Neto (PSDB) reelegeu-se como prefeito no
segundo turno, tendo contado com o apoio de 10 partidos. Dividiu o apoio
evangélico com o deputado federal Silas Camara (PRB), pastor da Assembleia
de Deus, que ficou em 3° lugar e que contou com o apoio do PSC. Neto
recebeu o apoio do Apédstolo Réne Terra Nova, do Ministério Internacional
Restauragao (MIR), denomina¢io que detém grande presenca na capital
amazonense. O apéstolo congregou liderangas e promoveu eventos de apoio
ao candidato®. Marcelo Ramos (PR) ficou em 2° lugar e obteve o apoio
do PTC. Recebeu o apoio de Silas Camara no segundo turno, embora seu
passado de filiagao ao PC do B tenha pesado contra esta alianga. O candidato
petista José Ricardo Wendling, que possui ligacoes com a Igreja Catélica,
ficou em 5° lugar. Também ¢ digno de nota a candidatura do deputado
federal Hissa Abrahao (PDT), da Alianca Evangélica, que chegou em 6°
lugar, e contou com o apoio do PSDC.

Para a Cimara de Vereadores de Manaus apresentaram-se 1.276 candi-
datos para as 41 vagas. Ao menos 54 deles explicitaram a sua vinculagao
religiosa. Foram 45 evangélicos, 7 catélicos, 1 afrorreligioso e 1 que se declarou
cristao. Foram eleitos 14 evangélicos, ou seja, um terco dos vereadores e 6
catdlicos e o candidato cristao, conforme mostra o quadro que segue.

39 Disponivel em: <http://portalbare.net/2016/10/rene-terra-nova-lidera-ala-evangelica-
a-favor-de-artur/>. Acesso em: 20 nov. 2016.
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Quadro 20 — Religiosos politicos eleitos para a Cimara de Vereadores de Manaus

Candidato Partido| Denominagio Titulo | Votagdo | Situagio
Jodo Luiz PRB IURD Pastor 13.978 | Eleito
Reizo Castelo Branco | PTB Madureira Membro | 10.403 | Reeleito
Marcel Alexandre | PMDB MIR Apéstolo | 9.566 | Reeleito
Felipe Souza PTN Batista Membro | 9.263 | Reeleito
Gilmar Nacimento PDT Batista Membro | 8.734 | Reeleito

Roberto Sabino PROS |Assembleia de Deus| Membro 8.728 | Reeleito
Roberto Sabino PROS |Assembleia de Deus| Membro 8.728 | Reeleito

Jaildo de Oliveira | PCdoB Evangélico Membro | 8.011 | Eleito
Joelson Silva PSC |Assembleia de Deus| Pastor 7.959 | Reeleito
Igreja de Deus
Wallace Oliveira PTN Pentecostal Membro | 6.819 Eleito
do Brasil
Samuel da Costa PHS Adventista Membro 5.801 | Reeleito
Chico Preto PMN Batista Membro | 5.079 Eleito
Fred Mota PR Igreja dI nternacional Membro 4.881 Eleito
a Graga
André Luiz Siqueira | PTC Munjlal do Poder Missiondrio | 3.277 | Eleito
e Deus
Wilker Barreto PHS Catélico Leigo 10.206 | Reeleito
Alyaro Campelo PP Catélico Leigo 9.573 | Reeleito
Therezinha Ruiz DEM Catdlica Leiga 7.571 | Reeleita
Elias Emanuel PSDB Catolico Leigo 6.397 | Reeleito
Marcelo Serafim PSB Catélico Leigo 5.108 Eleito
Gléria Carratte PRP Cartdlica Leiga 5.059 | Reeleita
William Abreu PMN Cristao Membro | 3.820 Eleito

Fonte: Quadro elaborado pelos autores.

Em Belém/PA, Zenaldo Coutinho (PSDB) reelegeu-se prefeito com
o apoio de 15 partidos incluindo PSC, PR, PTC e PSDC. O prefeito de
Belém mantém uma boa relagao com o meio evangélico, tendo participado
de eventos promovidos por este segmento religioso durante todo seu
mandato.” Em 2° lugar ficou Edimilson Rodrigues (PSOL), que recebeu

%0 Disponivel em: <http://ww3.belem.pa.gov.br/www/em-pauta/igrejas-evangelicas-realizam-
culto-dedicado-aniversario-belem/>, <http://ww3.belem.pa.gov.br/www/em-pauta/
zenaldo-e-homenageado-por-obreiros-da-igreja-evangelica/>. Acesso em: 20 nov. 2016.
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algum apoio evangélico, principalmente das Assembleias de Deus*. O
ex-reitor da UFPA, Carlos Maneschy (PMDB), chegou em 5° lugar e contou
com o apoio do PRB.

Para a Camara de Vereadores de Belém apresentaram-se 815 candidatos
para as 35 vagas. Destes, cerca de 34 explicitaram o seu pertencimento
religioso. Foram 29 evanggélicos, 3 catélicos e 1 afrorreligioso e 1 candidato
cristao. Foram eleitos 6 evangélicos, os 3 catélicos e o candidato cristao.

Quadro 21 — Religiosos politicos eleitos para a Cimara de Vereadores de Belém

Candidato Partido Denominagio Titulo | Votagdo | Situagio
Simone Kahwage | PRB IURD Cantora | 9.575 Eleita
Ivanildo Franca PRB IURD Membro | 8.801 Eleito
Paulo Bengtson PTB Quadrangular Membro | 6.646 | Reeleito
Moa Moraes PC do B | Assembleia de Deus | Membro 6.401 Eleito
Nemias Valentim | PSDB Adventista Membro 5.934 | Reeleito
José Dinely PSC | Assembleia de Deus | Membro | 5.880 | Reeleito
Mauro Freitas PSDC Catélico Leigo 6.899 | Reeleito
Toré Lima PRB Catélico Membro | 4.077 Eleito
Celsinho Sabino PSC Catélico Leigo 4.398 Eleito
Sargento Silvano PSD Cristao Membro | 3.903 Eleito

Fonte: Quadro elaborado pelos autores.

Em Palmas/TO, Carlos Henrique Amastha (PSB) elegeu-se com 52.3%
com o apoio do PTC e de vdrias denominagoes evangélicas como a Casa da
Bencio e a Igreja de Cristo, além da Coimadetins (Convengao de Igrejas
e Ministros das Assembleias de Deus Missiao no Tocantins).* Raul Filho

I Disponivel em: <http://ed50.com.br/2016/10/15/liderancas-evangelicas-estao-com-
edmilson/>. Acesso em: 20 nov. 2016.

42 Disponivel em: <http://www.t1noticias.com.br/eleicoes2016/em-reuniao-com-amastha-
evangelicos-reforcam-apoio-a-reeleicao-do-prefeito/79128/>,<http://www.gospelgeral.
com.br/index.php/2016/10/02/evangelicos-ajudam-eleger-prefeito-carlos-amastha/>.
Acesso em: 27 dez. 2016.
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(PR), tendo como vice o Pastor Joio Campos (PSC), da Assembleia de
Deus, ficou em 2° lugar. Cldudia Lelis (PV) chegou em 3° lugar com o
apoio do PRB e PSDC.

Para a Cimara de Vereadores de Palmas apresentaram-se 295 candidatos
para as 19 vagas. Ao menos 26 explicitaram o seu pertencimento religioso.
Foram 23 evangélicos, dos quais elegeram-se 7 e 3 catdlicos, 2 deles tendo
sido eleitos.

Quadro 22 — Religiosos politicos eleitos para a Cimara de Vereadores de Palmas

Candidato Partido | Denominagio Titulo | Votagdo | Situagio
Leo Barbosa SD Evangélico Membro | 2.678 Eleito
Tiago Andrino PSB Evangélico Membro | 2.499 Eleito

Rogério Freitas | PMDB | Igrejade Cristo | Membro | 2.253 Reeleito
Marilon Barbosa | PSB | Assembleia de Deus | Membro | 1.978 Eleito

Filipe Martins PSC Madureira Membro | 1.831 Eleito
Diogo Fernandes | PSD Batista Membro | 1.636 Eleito

Milton Neris PP Minova Membro | 1.537 Reeleito
Laudecy Coimbra |  SD Catélica Leiga 1.784 Eleita
Major Negreiros PSB Catélico Leigo 1.702 Reeleito

Fonte: Quadro elaborado pelos autores.

Em Macapd/AP, Clécio Luis (REDE) obteve o apoio evangélico e foi
reeleito como prefeito no segundo turno com 60,5% dos votos. Contou
com o apoio de 7 partidos, entre eles o PSC. Em 2° lugar ficou o sociélogo
e senador Gilvam Borges (PMDB), figura que nio agrada o eleitorado
cristao principalmente por propor a regulamentagio da eutandsia no Brasil.
Aline Gurgel (PRB), evanggélica, ficou em 3° lugar, tendo alcangado 26,37%
dos votos. Contou com o apoio de 8 partidos incluindo o PR e 0o PSDC e
dividindo o apoio evangélico com Clésio Luis. O PEN por sua vez, lancou
a candidatura de Moisés Rivaldo, que ficou em 4° lugar e obteve o apoio
do PTC.

Para a Camara de Vereadores de Macapd apresentaram-se 302 candidatos
para as 23 vagas. Apenas 7 explicitaram sua vinculagao religiosa, foram 6
evangélicos e um catélico, elegendo-se 3 evangélicos e o candidato catélico.
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Quadro 23 — Religiosos politicos eleitos para a CAmara de Vereadores de Macapd

Candidato Partido | Denomina¢ao | Titulo | Votacio | Situacgio
Aristides Lopes PRP Evangélico Pastor 3.813 Eleito
Patriciana Guimaraes | PRB IURD Membro | 3.767 Eleita
Odilson Nunes PRB Evangélico Membro | 3.530 Eleito
Professor Rodrigo Rede Catélico Leigo 2.090 Eleito

Fonte: Quadro elaborado pelos autores.

Em Porto Velho/RO, Dr. Hilton de Lima (PSDB) foi eleito prefeito
da cidade com 65.15% dos votos. Obteve o apoio do PSDC. Léo Moraes
(PTB), que chegou em 2° lugar, teve o apoio do PSC. Dr. Mauro (PSB)
ficou em 3° lugar e o PTC lhe deu apoio. J4 Severino dos Ramos (DEM),
pastor da Assembleia de Deus, concorreu como vice de Williames Pimentel
(PMDB) ficando em 4° lugar e o Pastor James Melo (PR), da Igreja Cristo
Verdade que Liberta, concorreu como vice de Dr. Ribamar Aradjo (PR),
ficando em 5° lugar.

Para a Camara de Vereadores de Porto Velho apresentaram-se 397
candidatos para as 21 vagas. Deles, a0 menos 18 explicitaram sua vincu-
lagao religiosa. Foram 15 evangélicos, 2 afrorreligiosos e 1 catdlico. Foram
eleitos 5 evangélicos e o candidato catélico, como mostra o quadro abaixo.

Quadro 24 — Politicos religiosos eleitos para a Cimara de Vereadores de Porto Velho

Candidato Partido | Denominagio Titulo | Votagdo | Situagio
Edésio Fernandes PRB IURD Pastor 3.738 Eleito
Joelna Holder PMDB | Assembleia de Deus | Membro | 3.666 Eleita
Marcelo Cruz PTB | Assembleia de Deus | Membro | 2.990 Eleito

Cristiane Lopes PP MIR Membro | 2.887 Eleita
Da Silva do Sinttrar | PSB Evangélico Membro | 2.218 Eleito
Zequinha Aratjo | PMDB Cartdlico Leigo 3.175 Eleito

Fonte: Quadro elaborado pelos autores.

Jd em Boa Vista/RR, Maria Teresa Saenz (PMDB) reelegeu-se prefeita
com 79,39%, com apoio da Omer (Ordem dos Ministros Evangélicos de
Roraima), além do PR e do PSDC. Em 2° lugar ficou Sandro Baré (PP)
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cujo vice, Frankembergen Galvao (PSC), é pastor da Assembleia de Deus.
Receberam o apoio do PTC, PRB e PSC. Maria Tereza, eleita para seu 5°
mandato como prefeita de Boa Vista, mantém uma boa relagao com os
segmentos evangélicos, apoiando a realizagio da Marcha Para Jesus na capital.®

Para a Camara de Vereadores de Boa Vista apresentaram-se 330 candi-
datos para as 21 vagas. Doze deles explicitaram a sua vinculagio religiosa,
destes, 9 eram evangélicos, elegendo-se 3, também foram eleitos 1 catdlico
e 2 que se declararam cristaos.

Quadro 25 — Religiosos politicos eleitos para a Cimara de Vereadores de Boa Vista

Candidato Partido| Denominacio Titulo | Votagdo | Situacgao

Manoel Neves PRB IURD Pastor 2.333 | Reeleito

Mirian Reis PHS |Assembleia de Deus | Membro | 2.045 | Reeleita
Eduardo Jorge Rocha| PSC Quadrangular Pastor 1.327 Eleito
Wagner Feitosa SD Cristao Membro | 2.334 Eleito
Zélio Mota PSD Cristao Membro | 1.415 Eleito
Vavé do Thiangud PSD Catélico Membro | 1.679 Eleito

Fonte: Quadro elaborado pelos autores.

Em Rio Branco/AC foi eleito o tinico prefeito pelo PT. Marcus Alexandre
reelegeu-se com 54,8% dos votos e obteve o apoio de 14 partidos incluindo
o PRB e PSDC. A peculiaridade é que logo apés a sua eleicao em 2012,
Marcus Alexandre passou a congregar na Igreja Batista do Bosque (IBB),
uma das maiores denominagoes do Acre, que também o apoiou durante o
pleito**. Em 4° lugar ficou Raimundo Vaz (PR) que contou com o apoio

de 5 partidos, incluindo o PTC, PSC e PEN.

# Disponivel em: <http://www.portaluniversogospel.com.br/prefeitura-de-boa-vista-e-
omer-lancam-marcha-para-jesus-2015/>. Acesso em: 27 dez. 2016.

44 Disponivel em: <http://www.ac24horas.com/2012/12/12/marcus-alexandre-pt-rea-
liza-sonho-dos-crentes-e-vira-o-primeiro-prefeito-evangelico-da-historia-de-rio-branco/>.
Acesso em: 27 dez. 2016.
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Para a Cimara de Vereadores de Rio Branco apresentaram-se 284
candidatos para as 17 vagas. Pelo menos 19 explicitaram a sua vinculagao
religiosa, destes 18 eram evanggélicos. Foram eleitos 4 evangélicos e 1 catélico.

Quadro 26 — Politicos religiosos eleitos para a Cimara de Vereadores de Rio Branco

Candidato Partido | Denominagio Titulo | Votagdo | Situagio
Elzinha Mendonga| PDT Batista Membro | 3.878 Eleita

Manuel Marcos PRB IURD Pastor 2.863 Reeleito
Raimundo Neném | PHS |Assembleia de Deus | Membro | 2.462 Eleito

Artémio Costa PSB Evangélico Membro | 2.131 Reeleito
Jackson Ramos PT Catélico Leigo 3.615 Eleito

Fonte: Quadro elaborado pelos autores.

Os quadros acima mostram que a regido mais evangélica do Brasil foi
também aquela onde, proporcionalmente, mais se destacaram nao somente
os pertencimentos evangélicos dos candidatos como também a eleicio deles.
Este fato reforga a forca politica que a populagao evangélica detém no Brasil
com diferencas, porém, segundo as regides e metrépoles, como estamos
mostrando neste texto.

CONSIDERACOES FINAIS

Como se pode notar neste sobrevoo das ocorréncias relativas a relagao
entre religioes e politica nas eleicoes municipais de 2016, em todas as capi-
tais estaduais a presenga de partidos religiosos e de candidatos religiosos se
fez presente. Evidentemente, eles tiveram um peso diferenciado segundo
as metrépoles e as regioes brasileiras. Os partidos politicos que possuem
alguma vinculagao religiosa a realizam no contexto cristao. Por isso mesmo,
carregam esta palavra na nominata partiddria. Evidentemente que um estudo
mais aprofundado poderia evidenciar até que ponto a especificidade cristd na
denominagio partiddria é portadora de especificidades programdticas e préticas
dos lideres, politicos e membros dos partidos que carregam o apelo religioso.
Igualmente, em todas as regioes brasileiras a maior incidéncia de candidatos
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que explicitaram o seu pertencimento religioso provem do campo cristao,
com destaque para o evangélico e talvez em menor importincia o catélico.

A representatividade evangélica provém tanto de denominacdes histéricas,
como as Batistas, quanto de pentecostais tradicionais, como as Assem-
bleias de Deus, e de igrejas neopentecostais, com destaque para a IURD.
A propésito desta tltima igreja, um estudo interessante a ser realizado
poderia recair sobre a sua representatividade nacional, tanto em termos de
proposituras de candidatos quanto de eleitos e de suas prdticas politicas,
seja nos parlamentos municipais, estaduais e no Congresso Nacional. Seja
como for, tornou-se lugar-comum falar-se de que os evangélicos eleitos
para as assembleias legislativas formam as chamadas “bancadas evanggélicas”.
Ressalve-se, porém, que por diversas razdes, que nao cabe aqui explorar, em
muitos casos tais bancadas nio chegam a constituir-se ou constituem-se
parcialmente. Quando isto ocorre parece que os evangélicos assim procedem
por espelharem-se nas estratégias de seus correligiondrios nas assembleias
legislativas, e especialmente no Congresso Nacional, onde se tornou mais
comum a oficializacio de bancadas ou frentes de interesses.

Em termos gerais os dados indicam um crescimento nas tltimas elei¢oes
municipais das candidaturas religiosas em relagio a elei¢oes anteriores, cujas
motivacoes e/ou estratégias, porém, ainda nao estao bem claras. No entanto,
percebe-se nos discursos dos candidatos uma grande preocupagio com a
crise politica e moral que se instaurou nos tltimos anos, principalmente
no Ambito federal. Desta forma, além de bandeiras comuns 4 maioria das
candidaturas, como satide, educacio e seguranga, os candidatos evangélicos
e catdlicos acionam discursos com énfase na “defesa da familia”, “da moral”
e de luta “contra a corrupgao”. Os candidatos afrorreligiosos, por sua vez,
acionam discursos de “luta contra a intolerancia religiosa”, contra o “racismo”,
e em defesa dos “direitos das minorias”.

Embora o objetivo deste texto nio tenha sido o de avancar muito mais
do que os dados apresentados, ¢ relevante chamar a atengao para alguns fatos
acerca dos prefeitos eleitos. Primeiramente, a maioria deles teve apoio dos
aqui chamados partidos cristaos. Segundo, a maioria dos eleitos, e sobretudo
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dos reeleitos, manteve uma boa relagao com os segmentos evangélicos locais,
apoiando as suas manifestagdes em espagos publicos, principalmente as
chamadas Marchas para Jesus, chegando inclusive a participarem delas
alguns candidatos a prefeitos. E terceiro, a questao ideoldgica dos candidatos
a prefeitos, que poderia situd-los como sendo de direita ou de esquerda, em
razao os seus vinculos ou aliangas partiddrios, nao se constituiu numa varidvel
determinante para obter maior ou menor apoio dos segmentos evangélicos.

Para o legislativo, podemos observar que os evangélicos estao presentes
nas Cimaras Municipais de todas capitais, sendo que a maioria destes
religiosos politicos estao ligados a Assembleia de Deus, com 44 membros
(32%), seguido da IURD com 31 membros (22%) e dos Batistas com 19
membros (13%). Deve-se considerar que o destaque assumido pela [IURD
radica em sua eficiéncia em utilizar toda sua capacidade eleitoral através
da candidatura oficial e do convencimento dos seus fieis em votarem nos
candidatos propostos pelas ciipulas dirigentes das igrejas locais.®. As demais
denominagdes, juntamente com aqueles que assumem a identidade religiosa
genérica de “cristaos” ou “evangélicos” somam 43 membros (31%). Como ji
mencionado anteriormente, podemos observar que a capacidade eleitoral do
segmento evanggélico estd diretamente associado a sua presenca proporcional
em cada regido, mas também estd sujeita a especificidades locais.

O quadro abaixo explicita a correlagao entre a presenga evangélica nos
legislativos municipais das capitais brasileiras nos anos de 2012 e 2016,
assim como os dados do Censo 2010 sobre o pluralismo religioso existente,
entao, em cada uma delas.

% Tal observagio ¢ valida apenas para as capitais, uma vez que nio hd um levantamento
dos membros da ITURD nas Cimaras Municipais dos demais municipios brasileiros. No
entanto, se considerarmos a sua eficiéncia eleitoral é possivel que este niimero supere o
de outras denominagoes.
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Quadro 27 — Vereadores evangélicos em 2012 e 2016
e dados do Censo 2010 das capitais brasileiras

Vereadores
evangélicos Censo 2010 (%)*¢

Capital (0/0)

2012 | 2016 |Catélicos Evangélicos Espiritas| Afro | Outras| S/religido
Rio Branco | 23,52 | 23,52 | 40,44 39,54 1,02 | 0,05] 3,25 | 15,51
Manaus | 31,70 | 34,14 | 54,10 35,19 0,76 10,09 3,02 | 6,74
Palmas 26,31 136,84 | 54,56 32,70 1,84 |0,02| 3,18 7,79
Porto Velho | 9,52 |23,80 | 48,75 32,16 1,16 | 0,11| 3,26 | 13,75
BoaVista | 9,52 14,28 | 46,96 32,09 3,62 |0,15| 4,27 | 14,89
Goidnia | 14,28 14,28 | 51,25 32,07 4,42 0,1 | 3,05 9

Campo | 34 48 120,68 | 51,93 | 3022 | 3,65 |027| 3,30 | 1038
Grande

Vitéria 33,33 133,33 | 54,57 29,19 2,77 10,16] 2,55 10,61
Belém 11,42 |17,14| 62,32 28,24 1,6 0,2 | 2,14 5,35
Macapd 8,69 |13,03 | 65,33 26,59 0,61 |0,12| 1,92 5,35
Cuiabd 16 16 58,67 26,33 3,26 |0,13| 3,85 7,6
Recife 17,94 125,64 | 54,74 24,80 3,68 10,25| 2,23 14,21

Belo 26,82 131,70 | 60,32 24,6 4,15 10,17 2,66 | 7,95

Horizonte
Curitiba | 28,94 | 21,05 | 62,36 24,03 2,80 |0,26| 3,69 6,71
Joao Pessoa | 25,92 | 22,22 | 63,62 23,87 1,77 10,16| 2,3 8,01
Maceid 19,04 | 4,76 | 62,26 23,5 1,41 |0,15| 2,23 | 10,36
Sdo Luis | 16,12 | 12,90 | 66,22 23,47 0,65 |0,12| 1,93 7,45
Rio de

Janeiro
Sao Paulo | 12,72 | 27,27 | 58,47 21,88 4,84 |0,63| 4,82 9,20
Fortaleza | 16,27 |11,62 | 68,22 21,12 1,33 0,22 2,47 6,50

Natal 10,34 110,34 | 67,64 20,65 1,86 10,08 1,89 7,79

Salvador | 13,95 18,60 | 51,94 19,42 3,33 |1,08| 6,57 | 17,28
Aracaju | 20,83 | 8,33 | 70,89 15,15 2,81 | 0,41| 2,39 8,12
Teresina | 20,68 |10,34 | 79,13 13,25 0,88 |0,15| 2,06 4,4

Floriandpolis| 8,69 | 4,34 | 63,68 12,81 7,48 10,66| 3,39 11,76
Porto Alegre| 11,11 | 13,88 | 63,85 11,65 7,03 13,35| 3,64 10,38

Fonte: Quadro elaborado pelos autores.

17,64 |17,64 | 51,47 23,05 6,05 |1,32| 4,54 1,32

46 Disponivel em: <http://censo2010.ibge.gov.br/>. Acesso em: 15 dez. 2016.
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Como podemos observar, os dados indicam uma correlagio entre a
presenga evangélica e sua propor¢ao nas CAmaras de Vereadores. Em outras
palavras, as capitais com maior representatividade evangélica tenderam a
aumentar o nimero de representantes deste segmento. E, contrariamente,
as capitais com menor representatividade evangélica, também tenderam a
diminuir o nimero de eleitos deste segmento religioso. Neste ponto devemos
considerar a constitui¢io histdrica de dreas de influéncia das principais
denominagdes. Assim, observamos uma maior presenga da IURD em alguns
centros urbanos regionais, como Salvador/BA, Rio de Janeiro/R], Sao Paulo/
SP e Porto Alegre/RS. Trata-se de grandes metrépoles onde se encontra
uma ampla camada da populagio empobrecida, suscetivel para buscar na
religiao a solugao para os seus problemas e aflicoes. Igualmente, trata-se de
cidades onde hd uma importante presenca das religiées de matriz africana,
sendo estas o alvo preferencial da guerra espiritual que move a IURD (Silva,
2007). J4 a Assembleia de Deus, fundada em Belém em 1911, possui forte
influéncia no norte, sendo procurada pela maioria dos prefeitos eleitos como
importante apoiadora na busca do seu sucesso eleitoral.

Em termos de género, nas eleigoes municipais de 2016 a participagao
feminina manteve-se relativamente estivel. As candidaturas de mulheres
passaram de 32,5% em 2012, para 31,89% em 2016*". No entanto, devemos
recordar que o nimero de mulheres eleitas ainda ¢ bastante baixo, apenas
13% dos cargos. E de interesse imediato para o foco deste artigo frisar que
embora a participa¢io feminina nos segmentos evangélicos tenha sido
inferior & média nacional do conjunto dos partidos, apenas 23,87%, entre
os eleitos ela foi superior, 18,54%*, contra 13% no quadro mais geral, o

47 Alteracdo na Lei n° 12.034/2009 reforcou a obrigatoriedade dos partidos de reservar
30% das candidaturas para mulheres, o que levou a uma série de casos de suspeitas de
candidaturas fantasmas, ou seja, candidatas que se escreveram apenas para fechar as
cotas do partido.

8 Recordando que estes niimeros devem ser relativizados por nio representarem uma
contagem absoluta.
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que em um momento de crescimento do conservadorismo e da militincia
antifeminista, pode parecer um contrassenso. No entanto, sugerimos que
tal crescimento estd associado diretamente a necessidade de dar conta
da crescente demanda pelos direitos da mulher, nicho que é usualmente
ocupado pelos movimentos feministas. Neste sentido, hd a0 menos uma
década observa-se um crescimento do protagonismo feminino em alguns
segmentos evangélicos, como o Batista e principalmente 0 neopentecostal,
agora nao mais como sujeitos relativamente passivos, mas como porta vozes
de uma moralidade nem sempre conservadora.

Como exemplo de tal dindmica pode-se chamar a atengao para o
crescimento do protagonismo feminino nas midias neopentecostais, assim
como o surgimento de liderangas femininas, embora figurando quase sempre
em posi¢io subalterna a uma lideranca masculina. Dentro desta mesma
l6gica testemunhamos nos tltimos anos o crescimento dentro dos partidos
conservadores de espacos partiddrios voltados para a mulher, além do surgi-
mento de um partido especifico, o PMB (Partido da Mulher Brasileira), de
ideologia conservadora®.

Ainda dialogando com a temdtica do género e dentro da légica familiar
bastante presente na politica brasileira, destacamos que na maioria dos casos
acima mencionados, as candidatas sdo esposas ou filhas de liderangas evan-
gélicas, valendo-se, muitas vezes, mas nem sempre, do prestl'gio ou carisma
pessoal de seus esposos ou pais. Em muitos casos estas candidatas ocupam o
espaco deixado pelo familiar que assumiu outras esferas, como nos Legislativos
estaduais, ou mesmo na Camara Federal, contribuindo dali para a campanha
de sua sucessora em nivel municipal. Também devemos salientar que uma
especificidade destas candidatas, especialmente no segmento neopentecostal,
constitui-se em que ao contrdrio dos homens, elas nao pertencem a hierarquia
eclesial. Na maioria dos casos sao liderancas de segmentos especificos das
denominagoes, como grupos de mulheres, administradoras e missiondrias.

# O partido foi fundado em 2008, mas s6 conseguiu o seu registro definitivo no TSE
em 2015.
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J4 entre denominagées pentecostais menores e independentes é comum
encontrar liderancas femininas, como pastoras, bispas e apdstolas.

Cabe ressaltar que os candidatos catélicos na maioria dos casos s6
assumem atitude militante compardvel a dos evangélicos quando estao ligados
a movimentos como a Renovagio Carismdtica Cat6lica. Nos demais casos,
seu pertencimento ¢ insinuado sutilmente ou mencionado com pouca énfase.
Outro aspecto das candidaturas catélicas estd associado as divisoes ideoldgicas
dentro da prépria instituigao, ou seja, hd candidatos que pertencem a uma
ala conservadora e hd candidatos associados a posi¢oes mais progressistas,
principalmente aqueles que iniciaram as suas praticas politicas sob influéncia
da Teologia da Libertagao nas CEBs (Comunidades Eclesiais de Base). Nestes
casos, vinculam-se, em sua maioria, a partidos de esquerda, sobretudo ao
PT. Lembrando ainda que foram aqui considerados somente os candidatos
que explicitaram o seu pertencimento durante a campanha eleitoral. E certo
que a maioria dos candidatos preferiu nio mencionar o seu pertencimento
religioso, seja por valorizarem a laicidade seja por entenderem que acionar
explicitamente o seu pertencimento religioso poderia nao ser uma estratégia
eleitoral que reverteria em beneficios nas urnas.

No caso dos candidatos afrorreligiosos sua presenga é pequena, inexis-
tente ou velada na grande maioria das capitais. No entanto, como jd dissemos
acima, a0 menos em Salvador/BA, Rio de Janeiro/R] e Porto Alegre/RS, esses
se apresentaram de forma significativa, sendo que na capital baiana dois deles
foram eleitos. Sugerimos que nestas cidades esta disposi¢ao para o politico
eleitoral estd diretamente ligada a uma maior organizagio deste segmento
religioso, associado, também ao nimero de adeptos dessas religies existentes
naquelas metrépoles™. Os afrorreligiosos tém também acionado como

%% Segundo o Censo 2010, as trés capitais com maior presenga afrorreligiosa no Brasil sio
as acima referidas: Porto Alegre com 3,35%, Salvador com 0,89% ¢ o Rio de Janeiro
com 0,34%. No entanto, estas porcentagens devem ser relativizadas e provavelmente
aumentadas uma vez que dizem respeito  autoafirmacio estando esta sujeita a situagdes
histérico-culturais e especificidades locais, como nos adverte Reginaldo Prandi (2003).
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bandeira de ingresso no politico institucional as possibilidades de reverter
nesta esfera, e na instincia juridica, os ataques que sofrem diuturnamente
de parte dos segmentos pentecostais e neopentecostais. Também mobilizam
a narrativa de poderem atuar na instincia politica contra concepgoes evolu-
cionistas ou racistas para assegurarem, baseados no principio democrético
da liberdade religiosa, a reproducio de suas praticas religiosas, sobretudo a
sacralizaciao de animais.’!

Finalizando, p6de-se constatar mais uma vez, no contexto das elei¢oes
municipais de 2016, a estreita relagdo entre o religioso e o politico, mostrando,
como dissemos no inicio deste texto, a existéncia de uma porosidade de suas
fronteiras. Obviamente que esta imbricagio entre religido e politica refor¢a
a relevincia do religioso no espago publico, sendo isto um componente
cultural nao somente do Brasil mas, como destaca Pablo Semdn, também
das sociedades latino-americanas. Este lado “nao moderno” dessas sociedades,
destaca o antropdlogo argentino, constitui um “plincton” que aproxima
religido e politica. Segundo as suas palavras:

O lado culturalmente “ndo moderno” das sociedades latino-americanas contem-
porineas ¢ uma base, um plancton, que nutre o impulso religioso que se
projeta na esfera puiblica ou pode ser trazido a ela pelos apelos de politicos e
candidatos. Nao ¢ por acaso que o eleitorado popular responde tanto a apelos
que sublinham a santidade do candidato quanto a possibilidade de ele ser
metaforizado ou referido diretamente como um “homem de Deus”. Ainda
mais quando se considera que essa faixa “ndo moderna” das sociedades latino
-americanas nao apenas implica a existéncia de uma forte visao cosmoldgica,
mas, também, uma perspectiva que entende a divisdo entre publico e privado
de uma forma muito diferente da tradi¢io liberal, que instaura essa divisio,
e que leva a ver esse homem de Deus a0 mesmo tempo como um bom pai
de familia. Do ponto de vista “tradicional”, publico e privado se conectam
fluidamente através de formas de entender os papéis familiares, que chamamos

privados (Semdn, 2006, p. 21-22).

o1 A este respeito ver Oro (2005) e Oro e Carvalho (2015).
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Enfim, para retomar a questio da seculariza¢ao, também anunciada na
introducao deste texto, podemos afirmar, juntamente com Pierucci, que no
Brasil, e na America Latina, a seculariza¢io do Estado no seu ordenamento
juridico (disestablishment) nao coincide com a secularizagio da vida das
pessoas. Ou seja, “secularizagio no plano juridico-estatal, vitalidade religiosa
no plano sociocultural” (Pierucci, 2012, p. 90).
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ALGUMAS QUESTOES INSPIRADAS PELAS ELEICOES
MUNICIPAIS DE 2016: COMENTANDO O ARTIGO
DE ERICO TAVARES DE CARVALHO JUNIOR

E ARI PEDRO ORO

Cectlia Loreto Mariz'

A politica parece ser uma das dimensoes da vida social brasileira mais
afetadas pela transformagao do perfil religioso da populagao. Dai o grande
namero de estudos que buscam analisar a relagao entre religido e politica
no Brasil, e que analisam mais especificamente, a relacio entre evangélicos e
politica®. Nesse periodo atual de intensas transformagoes e tensées politicas
pelas quais o pais passa, a cada dia hd novidades que mudam aliancas e confi-
guragoes politicas. Necessitam-se dados recentes constantemente. Portanto,
¢ muito bem vindo o artigo de Erico Tavares de Carvalho Junior e Ari Pedro
Oro com dados muito variados e ricos sobre as tltimas elei¢bes municipais
de 2016. A pesquisa, que o artigo apresenta, tem varias qualidades, que a
destacam e a tornam muito Gtil para ajudar a entender essa questao no Brasil
contemporaneo. Além de recentes, seus dados refletem a situac¢io do pais
como todo, jé que foram coletados em todas as capitais. Também os seus
dados quantitativos sobre resultados eleitorais dos candidatos a prefeitos e,
além disso, os dos candidatos a vereadores, que se apresentaram com uma
identidade religiosa, foram complementados com dados qualitativos sobre
o contexto politico de cada capital, o perfil dos candidatos a prefeitos e as
aliangas politicas que os elegeram. Também, diferentemente da grande parte
da literatura sobre religido e politica, essa pesquisa, como j4 foi dito, nao se

Professora de sociologia no Departamento de Ciéncias Sociais da Universidade do Estado
do Rio de Janeiro (UER]). Contato: marizcecilia@gmail.com
% Nas referéncias bibliogrificas do texto de Tavares Jr. e Oro encontra-se listada grande

parte desses trabalhos.
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reduz a estudar os evangélicos, mas pela importancia que esse grupo toma
no campo hd mais dados e reflexées sobre ele no artigo analisado.

Em termos genéricos, identificam-se duas variedades de pesquisas
sobre evangélicos na politica no Brasil. A primeira se volta para atuagao,
agenda proposta, discursos de legisladores evangélicos, enquanto a segunda
avalia desempenho eleitoral desses politicos e a possivel origem dos votos
que os elegeram. Somando-se a esse dltimo tipo de pesquisa, o artigo de
Erico Tavares de Carvalho Junior e Ari Pedro Oro, que estuda as eleigoes
municipais nas 26 capitais do pais, se distingue da maior parte das pesquisas
realizadas nesse campo que tem como foco as elei¢oes para as cAmaras
federais e estaduais, mas especialmente federais. Essa relativa auséncia de
estudos sobre desempenho eleitoral de candidatos a prefeitos e vereadores
com identidade religiosa resulta numa lacuna que ja tende a ser preenchida
pelo presente estudo.

Como sao as cAmaras federais as encarregadas de legislar sobre as questoes
relacionadas as agendas de grupos religiosos, em especial dos evangélicos e
catélicos, que se posicionam contra, por exemplo, a legalizacio do aborto,
as elei¢oes para essas casas despertavam mais interesses de pesquisa. No
entanto, a situagdo tem se modificado. Os evangélicos tém seus projetos
para o executivo embora menos justificados pelas agendas politicas que em
geral apresentam relacionadas as legislagdes sobre familia e vida moral. A
prefeitura é um primeiro degrau no poder executivo e nesse sentido ganha
importincia também simbdlica. Com efeito, elei¢ao de prefeitos evangélicos
j& ocorria por muitos anos em cidades menores, mas a elei¢ao de 2016 se
destaca por conduzir um Bispo da Igreja Universal do Reino de Deus a
prefeitura da ex-capital do Brasil, o Rio de Janeiro. A pesquisa de Tavares
Jr. e Oro identifica também outros prefeitos evangélicos em capitais®.

3 Os autores identificam mais trés, entre esses um que parece ter se tornado evangélico
depois de eleito. Outro que dizem que é evangélico, mas ele préprio nio afirmava isso

na campanha.
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Somada a questao sobre o tipo de propostas e agenda que adotariam os
candidatos ao executivo, em geral, e no caso especifico a prefeitos, também
pode se perguntar sobre a agenda apresentada pelos candidatos a vereadores.
Um candidato a vereador nio pode adotar a mesma plataforma moral de
luta contra a legalizagao do aborto, por exemplo: nao hd como se colocar
defendendo as mesmas bandeiras das elei¢oes federais. O que j4 foi observado
e que hipdteses se colocam? Talvez esse tipo de eleicao deixard mais evidente
a forca do simples compartilhamento de identidade religiosa, ou seja, do
lema “irmao vota em irmao”. Nesse caso nao se precisa focar atengao no
que esses candidatos propoem. Mas se a identidade seria assim importante,
seria interessante se perguntar em que medida o discurso identificado por
Joanildo Burity (2015)%, por parte de politicos evangélicos, que coloca esse
grupo religioso com uma minoria que precisa defender, seria acionado nas
campanhas? Esse processo que o autor acima chamou de “minoritizagao
da identidade evangélica” teria ressonincia nas campanhas? Ou estariam
as campanhas no nivel municipal voltada para os interesses das dreas onde
vivem os evangélicos que sao, em geral, as mais pobres das cidades? E o que
mais mobilizaria o voto evangélico? Para ter mais clareza do sentido desse
voto seriam necessdrias novas pesquisas tanto sobre os argumentos dos elei-
tores para escolher votar em um evangélico como também os argumentos
da campanha para angariar votos por parte desses candidatos.

O comentdrio acima nao deve ser de forma alguma interpretado como
demanda de mais dados que deviam ter sido coletados nessa pesquisa ou
apresentados no texto. O que nio se criticaria nesse texto de forma alguma
seria a falta de dados, muito pelo contrdrio. O artigo chama atengio pela
variedade e quantidades de dados e j4 hd dados mais do que suficientes.
Disponibilizados em numerosas tabelas, os dados permitem comparagoes
de virios tipos: comparagoes entre capitais, entre grupos religiosos, género,
partidos. Sao tdo numerosas as possibilidades de comparagées que eviden-
temente nao havia condic¢ées de fazer todas em um tnico texto; os autores,

4 Ver também Machado e Burity (2015), entre outros.
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entdo, estao oferecendo a oportunidade de novas anilises a outros pesqui-
sadores a partir dos seus dados.

A envergadura da pesquisa realizada impressiona. O trabalho de coleta
de dados certamente exigiu o esfor¢o de uma equipe integrada e também
muito folego e tempo. Essa coleta de dados j4 se iniciou durante a campanha
eleitoral, como jé mencionado acima, por todas as capitais do pais para
identificar os candidatos que naquelas elei¢bes adotavam uma identidade
religiosa. Os autores comentam que para isso foram analisados os mais
diversos tipos de material de campanha de 17 mil candidatos! Apds a
identificagao desses candidatos, foi registrado o desempenho eleitoral de
cada um; isso resultou, como j4 foi dito, em muitas tabelas. A proposta de
realizar andlises comparativas tornou essa multiplicidade de tabelas com
grande quantidade de informacio inevitdvel. Como foi dito, os autores
fazem muitas comparagoes, mas como nao hd como fazer todas as possiveis
em um artigo, eles disponibilizaram generosamente seus dados para o leitor
trabalhar sobre eles.

Entre as tabelas comparativas do texto, os autores destacam aquela que
relaciona o crescimento da propor¢ao de vereadores evangélicos eleitos em
cada capital com a populagio evangélica de cada uma. Esses dados revelam
que hd uma tendéncia de correlagao positiva entre as duas varidveis susten-
tando empiricamente que a mudanca no perfil religioso da populagéo estaria
impactando as eleigoes. Esse processo observado com evanggélicos, no entanto,
pode nao acontecer com outras religides, como mostra também a presente
pesquisa. Como foi dito, os autores esclarecem que foi realizada uma prévia
e exaustiva andlise de material de propaganda eleitoral que lhes permitiu
identificar em cada capital os candidatos que nas elei¢bes municipais de
2016 explicitaram a identidade religiosa durante a campanha. Dessa forma
encontram, além dos candidatos evangélicos e catdlicos, candidatos que
acionavam outras identidades, como a afrorreligiosa, a esotérica, a judaica
e a espirita. No caso do espiritismo, foi encontrado apenas um candidato.
O espiritismo tem crescido, como apontou o dltimo censo no Brasil como
um todo e mais fortemente em algumas capitais, mas talvez as doutrinas e
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visao de mundo dessa religiao nio levem esse grupo para a politica como
ocorreu com os evangélicos. O que sugerem ¢é que talvez o alto percentual
de espiritas tenha resultado em maior rejei¢io dos evangélicos.

Trazendo mais dados de pesquisa para o caso de Porto Alegre, os autores

realizaram uma andlise mais detalhada sobre cada um desses candidatos
incluindo os que perderam as elei¢des. A partir desse caso se pode pensar
numa tendéncia de menor sucesso eleitoral de identidades religiosas afro-
-brasileiras ou esotéricas, talvez nao apenas, ou nao tanto, pela falta de
eleitores, mas também pela multiplicagio de candidatos. Em contrapartida,
os catdlicos proporcionalmente apresentam menos candidatos e elegem mais
0s que concorrem, e em termos relativos, até mais do que os evangélicos.
Esse relativo sucesso parece resultar da menor quantidade de candidatos,
que sugere maior uniio, talvez fruto de uma unidade institucional ou da
experiéncia e vivéncia politica desse grupo religioso que historicamente tem
marcado mais presenca na politica, tanto no Brasil e no exterior.

Queria destacar ainda trés outros tipos de dados encontrados pela
pesquisa que inspiram outras questoes, estimulando reflexdes sobre os
possiveis rumos futuros das aliangas e perfil setor evangélico na politica. O
primeiro deles é a presenca de politicos que se identificam como “cristdos” de
forma genérica evitando se dizerem especificamente evangélicos e tampouco
catdlicos. Embora a quantidade dos que assumiram esse tipo de identidade
(crista) seja pequena, o simples fato do termo “cristao” ser acionado como
distinto em um campo onde se acostumou a falar de “bancadas evangélicas”,
j& pode ser significativo em termos politicos e também religiosos. Indicaria
essa identidade de fato um tipo de mobilizagio politica distinta daquela dos
que se dizem evangélicos? Estariam esses politicos procurando mobilizar a
uniio de catdlicos e evangélicos, como tem feito tradicionalmente partidos
europeus que se definem como “cristaos”? Qual a relagao da adogao dessa
identidade com as aliangas entre evangélicos e catélicos descritas por Maria
das Dores Machado (2012) nas cAmaras federais para defesa de determinada
plataforma de defesa da “familia” ou valores sexuais e morais? Somente seria
possivel saber qual o significado e motivo para assumir essa identidade com
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andlise mais detalhada do contexto da candidatura, seus apoios e rede de
sustentagdo e também uma andlise do conteddo da campanha eleitoral.
Por exemplo, pode-se lembrar o ex-governador de Pernambuco Eduardo
Campos, com vinculos conhecidos com o catolicismo, declarou-se, em
sua campanha de 2014 4 presidente do Brasil, quando fez alianca com a
ex-senadora Marina Silva, “cristao”. Essa declaragao aparecia em especial
quando perguntado sobre sua posi¢io em relagio ao aborto.

O que parece ficar claro, contudo, é que esses que se dizem “cristaos”
nao consideram o termo como sindnimo de protestante ou evangélico,
como se fazia no passado recente. Era comum os evangélicos se reservarem
o direito de serem chamados de cristaos, excluindo os catdlicos dessa cate-
goria. Assim, acusavam os catélicos de nao serem cristaos por sua “idolatria”
e outros comportamentos tidos como contrdrios aos ensinamentos biblicos.
Seria interessante a andlise de possiveis novos significados do termo cristao
no presente contexto quando se define uma agenda politica moral compar-
tilhada por politicos evangélicos e catélicos. Seria essa uma tendéncia que
poderia redefinir o campo politico levando alguns setores evangélicos para
votar nesse tipo de candidatos? Outras pesquisas para averiguar a presenca
dessa identidade em outros pleitos eleitorais serdo necessdrias para saber se
¢ uma tendéncia ou trata-se apenas de experiéncias isoladas.

O segundo dado também relevante, que interpela na mesma dire¢io
sobre aliangas, ¢ uma freqiiente observagao feita pelos autores em suas descri-
coes sobre as aliangas e estratégias de campanha que elegeram os prefeitos
em cada uma das capitais. Os autores recorrentemente afirmam que os
evanggélicos se dividiram no apoio a tal ou qual candidato. Comentando
em cada contexto que evangélicos receberam ou nao apoio dos politicos
evangélicos, os autores procuram mostrar como esse apoio era importante.
No entanto, hd um niimero razodvel de casos que os autores se referem a
divisao entre as liderangas evangélicas quanto ao candidato escolhido para
ser apoiado. H4 até o caso de um candidato a prefeito que apesar de sua
identidade evangélica, nio recebeu de todos setores evangélicos. A desu-
nido entre as liderangas politicas evangélicas jd tem sido observada e ¢ fato
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relativamente comum. Andlises de outras eleices tém mostrado isso espe-
cialmente nas elei¢oes do executivo, como foi o caso por exemplo na tltima
presidencial de 2014. Portanto, a identidade evanggélica e religiosa em geral
nao resulta em defesa de uma tnica candidatura ou plataforma. Seria essa
uma tendéncia a crescer de que liderancas evangélicas nem sempre pecam
votos para os “irmaos”? Em que contextos pode isso ocorrer?

Por outro lado, como foi dito acima, os dados desse artigo sugerem

que os fiéis evangélicos parecem preferir candidatos evangélicos. Essa foi
uma conclusio inferida pela correlagao positiva entre alta propor¢io de
evangélicos na populagao da cidade e o sucesso dos candidatos com essa
identidade religiosa nas eleicoes municipais analisadas. Assim, evangélicos
tendem a votar em candidatos de sua religido e, para o caso deles, o lema
“irmao vota em irmao” parece proceder. No entanto, os candidatos supos-
tamente “irmios” nem sempre estdao unidos numa mesma coligacio. O
que explicaria a desunido? Seria uma questao de agenda? ou antes pessoal
entre liderangas? seria uma estratégia de sempre ter evangélicos aliados ao
poder executivo? Se essa desuniao for uma tendéncia, que resultado terd
em futuro préximo?

O terceiro dado, que quero destacar aqui, foi mais valorizado pelos
autores do que os dois anteriores. Concordo com os autores sobre a relevincia
desse achado da pesquisa sobre o sucesso relativamente maior das candida-
turas femininas evangélicas quando comparado ao sucesso das candidaturas
femininas em geral. Para os autores, esse dado poderia se relacionar ao fato
de que o campo evangélico também tem experimentado um crescimento
do protagonismo feminino. Efetivamente essa observacio explicaria um
crescimento do niimero de candidaturas de mulheres evangélicas as elei¢oes
que também ocorre. No entanto, o dado, que ¢é relevante aqui, nao é mais
candidatas, mas maior voto proporcional nessas candidatas. Assim, esse
argumento nao explicaria o relativo maior sucesso das candidatas evanggélicas
em relagao as mulheres em geral. Além do mais, sendo o feminismo maior
na sociedade como um todo, por que os eleitores evangélicos votam mais
em mulheres? Sugiro que podemos entender o fato das candidatas evangé-
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licas terem relativamente mais votos por ser tanto a populagio evangélica,
como provavelmente o eleitorado evangélico, formados majoritariamente
por mulheres. Assim, o eleitorado evangélico talvez seja mais feminino do
que o eleitorado da sociedade mais ampla. Embora nio se esteja dizendo
que mulher v sempre votar em mulher, pode se pensar em uma tendéncia
de mulher votar mais em mulher do que faria um homem. Essa seria uma
explicagdo alternativa para esse dado muito significativo encontrado por
essa pesquisa. Outra questdo para pesquisas futuras é se esse tipo de sucesso
estimularia mais mulheres a se candidatarem e também a feminizacio se
tornaria uma tendéncia no campo politico evangélico.

Finalmente, gostaria de concluir essas reflexdes comentando a interpre-
tagao dos autores sobre o que significaria esse destacado papel da identidade
religiosa nos pleitos eleitorais que ocorre atualmente no Brasil. Os autores
consideram que esse tipo de relagdo entre politica e religido se explicaria
pela for¢a do “ndo moderno” na sociedade brasileira. Identificam como
niao moderno o fato da maioria de seus habitantes, tal como os da América
Latina em geral, serem religiosos e nio secularizados. No entanto, gostaria
de chamar aten¢ao que mais do que a seculariza¢io e desencantamento
em termos de atribui¢io de sentido a dire¢io da vida pessoal e politica, a
modernidade tem sido relacionada & convivéncia de uma multiplicidade de
valores, significados ideoldgicos e também identidades religiosas, cosmovi-
soes variadas e projetos diversos. A grande queda do catolicismo, que seria a
religiosidade mais vinculada a tradicéo brasileira, e o inicio de uma sociedade
plural indicariam um movimento de afastamento da tradigao. Muito tem se
questionado sobre o conceito “modernidade”, concebido metodologicamente
como “tipo ideal” ou como um projeto quase mitolégico. Também se tem
argumentado sobre os vdrios tipos de modernidade, como Maria das Dores
Machado (2012) analisando a religido e a politica no Brasil. As sociedades
que sdo consideradas modernas em geral convivem com religides universais
e éticas e esse tipo de religiao nao pode deixar de tentar interferir na politica
e no estado pois sio forcadas a isso para defender seus principios éticos
considerados vélidos para toda humanidade. Paises europeus considerados

DeBatEs Do NER, PORTO ALEGRE, ANO 18, N. 32, P. 71-80, JUL./DEZ. 2017



ALGUMAS QUESTOES INSPIRADAS PELAS ELEICOES MUNICIPAIS... 79

modernos, como a Alemanha e os Paises Baixos, possuem partidos que se
identificam como cristaos e esses sao forgas politicas importantes.

Votar em um candidato inspirado por seus principios éticos-religiosos ¢
muito distinto de defender um estado que seja gerido e absorvido por uma
religido especifica. A fusao entre politica e religido, que ocorre em contextos
considerados pré-modernos, é bem distinta da luta por parte de grupos
religiosos em arena politica entre vdrios outros grupos politicos religiosos
e seculares. O que torna moderna ¢ o fato da disputa ser regida por regras
racionais legais e pelos grupos procurarem elaborar discursos com argumentos
l6gicos racionais e por defenderem projetos em principio universais. Nas
elei¢des atuais nenhum grupo religioso se coloca com projeto de dominar
o estado. Em suas campanhas e em atuacio quando eleitos esses politicos,
tal como os demais, apelam por valores éticos que consideram universais e
que tentam defender racionalmente. Portanto, a op¢ao de uma luta politica
via elei¢io é uma prética mais moderna do que a usualmente adotada pela
igreja catélica de influenciar as instituigdes a partir de didlogos e trocas
entre autoridades eclesiais e governamentais. A assinatura de concordata
entre a Igreja catdlica e o governo brasileiro seria em exemplo desse tipo de
prética menos democrdtica e mais vinculada ao estilo histérico da religiao
lidar com o poder. A influéncia sobre o governo por parte da instituigao
Igreja era a prética mais usual do passado que pode ser considerada mais
vinculada a tradigao.

Como jd tem sido mostrado por vdrios autores, a modernidade nao
extingue a religido nem a reduz totalmente ao espago da vida privada. Essa
redugio a vida privada significaria o0 abandono de um projeto ético e social.
Uma religio preocupada com igualdade e justiga social no pode escapar de se
imbricar com a politica. Por outro lado, a religiao continua como sendo uma
das vdrias identidades possiveis de se adotar em vérias sociedades modernas,
representando grupos de interesses. A modernidade nao consegue impedir a
imbricacao entre religiao e politica, e nem nos paises mais seculares, como
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os europeus. A porosidade entre religido e politica é inevitdvel. A politica,
como a economia e outras esferas da vida social, perpassam a vida religiosa
e a religido em principio sempre tentard que essas dimensoes se submetam
aos seus projetos e valores.
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A RELIGIAO E AS ELEICOES MUNICIPAIS
BRASILEIRAS DE 2016: A VERDADEIRA NOVIDADE

Paul Freston’

O texto de Tavares e Oro nos oferece dados extremamente valiosos
para mapear e entender a participagao religiosa na vida eleitoral brasileira,
sobretudo porque o nivel municipal é a0 mesmo tempo o mais dificil (porque
fragmentado) de pesquisar e, em certo sentido, o mais democrdtico (porque
acontece em circunscri¢oes eleitorais menores e, portanto, mais acessiveis
a uma diversidade maior de candidatos). Evidentemente, os autores nos
dao uma fotografia e nao dados longitudinais (exceto quando é possivel
reconstitui-los a partir de outras fontes). Vemos o atleta correndo, mas
nio vemos se ele estd acelerando ou desacelerando, se estd correndo com
facilidade ou com dificuldade, se controla a corrida ou se apenas reage as
iniciativas dos outros corredores.

O texto faz um esforgo para incluir todas as confissdes, uma tarefa nada
facil em parte pela amplitude exigida, mas acima de tudo pelos problemas
metodoldgicos que implica. O texto nao se delonga numa discussao da
dificuldade de definir um candidato “catdlico” em contraposi¢ao a um “evan-
gélico”, mas a questao é extremamente complicada, a ponto quase de anular
a utilidade da comparagio. Por outro lado, o texto reconhece acertadamente
que os candidatos catélicos assumem atitude militante compardvel a dos
evangélicos quando ligados de alguma forma ao catolicismo carismdtico.
Essa participacio mais explicitamente catélica deverd seguir aumentando,
mais ou menos na mesma velocidade da diminuigao da propor¢io catélica
na popula¢io. Como sabemos, alguns estados e municipios ja tém minorias
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catélicas. Mas o grau de explicitagao da identidade catélica, como de qual-
quer identidade religiosa, depende nao apenas de uma relagio inversa com
a sua propor¢ao na populagio, mas também de outros fatores, tais como
uma certa “tradicao” em cada segmento confessional a respeito do que ¢
considerado “de bom tom” na articulagio entre identidade religiosa e candi-
daturas politicas. Em cada confissao hd uma certa inércia tradicionalista
nesse sentido, a qual dificulta a consecu¢ao das mudancas indicadas pela
realidade mutdvel das relagoes dentro do campo religioso e em termos da
sua imagem na sociedade como um todo.

A predominéncia carismdtica nesse tipo de identificagao politico-re-
ligiosa mais “evangélica” faz sentido, pois o catolicismo carismdtico ¢ por
exceléncia um catolicismo apropriado para um contexto em que a Igreja
Catolica se encontra cada vez mais como uma denominagio entre outras,
e ndo mais como “a Igreja” em sentido nico. E um jeito de ser catdlico,
nascido nio por acaso nos Estados Unidos onde o catolicismo sempre teve
que concorrer num contexto denominacionalista plural. E uma das formas
do catolicismo brasileiro se adaptar a nova realidade social e religiosa do
pais e, embora com certo atraso e remando contra a inércia tradicionalista
jé mencionada, o estilo carismdtico de fazer politica tenderd a crescer em
importincia como uma arma cada vez mais potente no arsenal catélico
extremamente variado de opgoes para exercer a sua influéncia no campo
politico. Mas ¢ pouco provavel que a hierarquia queira apostar muitas fichas
nesse estilo carismdtico de fazer politica, a ponto de deixd-lo tornar-se a
forma predominante, como tem acontecido com os evangélicos, porque a
hierarquia dispoe de outras armas e resistird 2 “tenta¢io” de ser vista como
igualada aos evangélicos.

Vemos que os evangélicos controlam 5 das 26 capitais: Rio de Janeiro,
Goiania, Campo Grande, Sao Luis e Rio Branco. Isso representa um niimero
um pouco abaixo do “esperado” (sete) pela sua porcentagem na populagio.
Eram 22,2% no censo de 2010 e sabidamente continuam crescendo; foram
detectados em 26% na pesquisa do Pew Férum de 2014. Claro que a
propor¢ao demografica pode nao ser exatamente a propor¢ao do eleitorado,
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devido & composigio etdria diferente de cada confissao; mas esta nao deve
discrepar muito daquela para as religides maiores. Estes dados, entdo, nos
dao uma base para colocar o desempenho eleitoral de cada confissao dentro
de uma certa expectativa realista. Isso se aplica sobretudo aos evangélicos,
devido a sua “segunda posi¢io” no campo confessional, portanto minori-
tdria mas ainda em crescimento acelerado, e a natureza da sua vida religiosa,
constituida amplamente em congregagoes e denominagoes relativamente
s6lidas. No entanto, ¢ de notar a mudanga nesse campo no sentido de uma
identidade “evangélica” desdenominacionalizada, ji detectada no censo de
2010 e que agora passa a se refletir largamente na prdtica cada vez mais
comum de candidatos se identificarem como genericamente “evangélicos”,
sem rétulo denominacional. Vinte e cinco dos 154 vereadores eleitos nas 26
capitais estaduais (meus totais diferem um pouco dos autores, mas utilizo os
dados deles para cada cidade) sao identificados no texto apenas dessa forma.
Pode haver virias razoes para isso, inclusive estratégias de maximizagao do
voto evangélico por candidatos evangélicos atuantes que nao disponham
de base eleitoral suficiente nas suas préprias denominagées; ou mesmo a
invoca¢io de uma identidade evangélica genérica por evangélicos pouco
atuantes que desejem dar mais lastro a suas candidaturas.

A categoria genérica de “evangélico” complica um pouco a anilise
fascinante dos vereadores eleitos que fazem Tavares e Oro. Mesmo assim,
conseguem construir um quadro altamente informativo. Em todas as capitais
ha vereadores evangélicos, mas o nimero oscila enormemente, entre apenas
1 em Maceié e Florianépolis, para 13 em Belo Horizonte, 14 em Manaus
e 15 em Sao Paulo. Evidentemente, o tamanho das respectivas Cimaras
Municipais influi nesses resultados, mas ¢ digna de nota a quase auséncia
de vereadores evangélicos em uma capital do Nordeste (tradicionalmente a
regido mais resistente ao avango evangélico) e uma do Sul (o qual, nos seus
dois estados mais meridionais, constitui hoje o Brasil menos suscetivel ao
crescimento protestante, uma vez subtraido o efeito da antiga imigracao
de protestantes histdricos europeus, chegando a ser um Brasil mais “Cone
Sul” na sua conformagio religiosa). Na outra ponta da escala, a presenga
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de Sdo Paulo (além do mais, pelo tamanho) e de Manaus (maior represen-
tante da Regiao Norte, a mais evangélica) no surpreendem. Mas, sim, a
de Belo Horizonte, refletindo talvez o recente avango evangélico na outrora
resistente Minas Gerais.

A regiao Nordeste, tradicionalmente resistente ao protestantismo, agora
desenvolve um perfil mais diverso: as grandes metrépoles nordestinas comegam
a parecer mais com o restante do pafs, mas as capitais menores mudaram
menos. Quanto a regiao Centro-Oeste, os resultados municipais sao altamente
contraditérios: um retorno relativamente pequeno em vereadores evanggélicos,
mas os melhores resultados do pais nos pleitos majoritdrios. Em Goiania,
o primeiro e segundo colocados para prefeito sio evangélicos; em Campo
Grande deu-se 0 mesmo, sendo que o vice-prefeito eleito também o é.

Alids, a porcentagem de vereadores evangélicos supera a média de evan-
gélicos na populagao do municipio em apenas seis capitais: Palmas, Vitéria,
Recife, Belo Horizonte, Sao Paulo e Porto Alegre.

Em termos da composi¢io denominacional dos vereadores evangélicos,
a Assembleia de Deus (entende-se, Missao, ja que Madureira é contada
separadamente) detém uma pluralidade, como seria de esperar, com 42
eleitos nas capitais. Em seguida vem a Universal do Reino de Deus com
30, resultado que representa um desempenho mais “eficiente”, proporcional
a0 numero de membros, do que o da AD. Outros pentecostais somam 26,
com destaque para os 5 eleitos da Quadrangular, 4 da Internacional da
Graga de Deus e 3 da AD Madureira. Com isso, os claramente pentecostais
constituem 98 dos 154 evangélicos eleitos. Mas é possivel que outros sejam,
jd que 25 sdo definidos apenas como “evangélicos”. Os claramente hist4-
ricos sdo apenas 31, dos quais 7 adventistas, 5 presbiterianos e 2 luteranos.
Mas a forga dos histéricos depende sobretudo dos 17 vereadores batistas.
Mesmo assim, batistas se elegem em apenas dez capitais (quatro em Belo
Horizonte), ao passo que assembleianos e universais vencem em 20 capitais
cada, mostrando o cardter nacional de sua distribuicio.

O texto de Tavares e Oro enfatiza os “partidos cristaos”, mas a sua
relevincia ¢ dibia. Nenhum deles chega a ser “partido cristao” no sentido
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cldssico, sobretudo num contexto partiddrio extremamente fragmentado e
pouco ideoldgico, e nenhuma grande denominagao concentra a sua atuagao
eleitoral neles.

Quanto a questao ideoldgica maior, os autores acertadamente concluem
que ndo se constitui numa varidvel determinante para obter maior ou
menor apoio dos evangélicos. De fato, em Vitéria o prefeito de esquerda
se reelegeu com o apoio de um senador batista e de alguns partidos cristos.
Em Belém, o segundo colocado para prefeito, pelo PSOL, recebeu apoio
de meios evangélicos, principalmente da AD. E o tnico prefeito que o PT
elegeu em capital estadual em 2016, na cidade de Rio Branco, congrega na
Igreja Batista. O quadro brasileiro continua complexo demais para falarmos
numa “direita crist?” que seja determinante no comportamento eleitoral
evangélico no Brasil.

Enquanto isso, ndo resta divida em que reside a verdadeira novidade
politico-religiosa do pleito de 2016: a eleicao de Marcelo Crivella para
prefeito do Rio de Janeiro. Nunca antes um politico pentecostal havia
conquistado, pela via eleitoral majoritdria, um posto tao importante no
Brasil. O corporativismo eleitoral pentecostal, capitaneado desde 1986 pela
AD e pela IURD, por mais bem sucedido que fosse em eleigbes proporcio-
nais, sempre funcionou como estorvo as aspiragoes majoritarias, devido 2
insuficiéncia de votos evanggélicos para vencer elei¢oes para postos executivos
em segundo turno e ao alto indice de rejeicao geralmente criado pela forte
identificagio sectdria de candidatos pentecostais “oficiais” na vida publica. O
problema havia afligido o préprio Crivella em suas trés tentativas anteriores
para prefeito ou governador. Em 2016, no entanto, a barreira foi finalmente
superada. Sem duvida, colaborou para isso o crescimento evangélico na
populagio do Rio de Jeneiro, além do paciente trabalho de “normaliza¢io”
politica da figura de Crivella, ji senador hd 14 anos, e até de “normalizagio”,
ao menos parcial, da presenca da [URD na sociedade brasileira (j4 vai
longe o “chute na santa” e outros incidentes). Mas é improvavel que tudo
isso bastasse em tempos normais. A conjuntura politica anormal de 2016,
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p6s-impeachment; a auséncia de uma forte candidatura peemedebista no
pleito carioca; a passagem para o segundo turno, como adversario de Crivella,
de um candidato do PSOL - tudo isso contribuiu para debelar a tradicional
rejeicao a um candidato pentecostal em segundo turno. Quao significativo
esse breakthrough eleitoral serd no engajamento politico pentecostal como
um todo, s6 o tempo dird.

Recebido em: 07/08/2017
Aprovado em: 07/08/2017
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DE EVANGELICOS E CATOLICOS:
CONSOLIDACOES E INFLEXOES

Brenda Carranza’

Resumo: Sustento a hipétese de que nas tltimas décadas consolidou-se o modus
operandi politico dos evangélicos que impulsiona uma inflexdo no histérico estilo
de operar na esfera politica da Igreja Catdlica. Se tal guinada no catolicismo nio é
um efeito mecanico de espelhamento, no minimo constitui-se numa forte referéncia
para o ativismo politico catdlico e as militdncias de seus religiosos politicos nas casas
legislativas do Brasil. A argumentacio apéia-se na andlise dos dados trazidos por
Erico Tavares de Carvalho Junior e Ari Pedro Oro, no texto “Elei¢des municipais
2016: religiao e politica nas capitais brasileiras”, na literatura especializada e em
pesquisa empirica realizada junto as liderangas catélicas carismdticas.

Palavras-chave: Politica; Catolicismo; Pentecostalismo; Ativismo politico;
Religiosos politicos.

Abstract: I support the hypothesis that in the last decades the modus operandi of
the evangelicals has been consolidated that propels an inflection in the historical

style of operating in the political sphere of the catholic church. If such a turn in

Catholicism is not a mechanical effect of mirroring; it is at least a strong reference

for Catholic political activism and the militancy of its political religious in the legis-
lative houses of Brazil. The argument is based on the analysis of the data brought
by Erico Tavares de Carvalho Junior and Ari Pedro Oro, in the text “Municipal

elections 2016: religion and politics in Brazilian capitals”, specialized literature

and empirical research carried out with charismatic Catholic leaders.

Keywords: Politics; Catholicism; Pentecostalism; Political Activism; Religious
Politicians.
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QUESTOES INICIAIS

A partir da leitura do texto “Elei¢oes municipais 2016: religido e politica
nas capitais brasileiras”, de Erico Tavares de Carvalho Junior e Ari Pedro
Oro, senti-me tentada a retomar um outro artigo, publicado exatos dez
anos antes. Nesse, Ari Pedro Oro e Rosilene Schoenfelder (2006) faziam
sua andlise sobre as eleicoes de 2006, com foco no Rio Grande do Sul. J4 no
titulo eles incluiram a pergunta: o que hd de novo? Passou-se uma década,
muita dgua correu debaixo da ponte politica do Brasil, realizaram-se duas
reeleicoes petistas & presidéncia da Republica, inclusive o impeachment dessa
tltima, a operagio Lava-Jato desmantelou mais uma torrente de escindalos
de corrupgao. Evangélicos e catélicos enquanto atores religiosos na politica
estabeleceram aliancas e impuseram sua pauta moral nas eleicoes de 2010
e de 2014.

Diante disso, perguntei-me: como o ativismo religioso (Mariano, 20006)
consolidou-se? Houve alguma mudanga substantiva dez anos depois? E
entre os politicos religiosos (Oro; Schoenfelder, 2006), a quantas andam
suas estratégias eleitorais? Do lado dos evangélicos, as candidaturas oficiais
das institui¢oes ou candidatos das membresias continuam a ser mecanismos
certeiros de eleicao? E do lado catblico quais iniciativas se espelham no
ativismo evangélico? Teve alguma inflexio significativa? Para alavancar
pretensoes politicas os candidatos nao religiosos ainda buscam e encontram
significativo apoio nas liderangas e instituicoes religiosas?

Respostas que em seu conjunto ajudam a perfilar a maneira como os
segmentos religiosos agem para alcangar as instancias de poder, negociam
representagoes partiddrias, ampliam a presenca de suas liderangas religiosas
ou representantes leigos no pleito eleitoral, tracam estratégias para participar
na vida partiddria, aprimoram o sucesso nas urnas, utilizam critérios de
coaligoes partiddrias, desenham tdticas nas disputas eleitorais, interagem
com outras militdncias politicas, constituem modelos corporativos de repre-
sentagao. Dito em latim: desenvolvem seu modus operandi na esfera politica.
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Esse modus operandi terd finalidades diversas em cada grupo religioso.
No caso evangélico, sobretudo (neo)pentecostal, de acordo com Machado e
Burity (2014, p. 206), o horizonte é sair, de um lado, da condigio de minoria
e subalternidade cultural, diante do apoliticismo em que ficou recluso e,
de outro lado, da invisibilidade para reclamar o acesso a esfera publica. No
caso da Igreja Catélica implica, entre outros motivos, seu reposicionamento
de didlogo igreja-Estado, perante a ascensio dos evangélicos como atores
politicos que disputam, a quase naturalizada, hegemonia do catolicismo
de pautar a vida pessoal e coletiva nos valores de uma ética intramundana.
Etica que inclui estabelecer limites estatais em temas como paticipagio
politica, educagio, relagoes familiares e moralidade sexual, para os quais a
institui¢ao eclesidstica ndo s6 tem posicionamentos doutrinais claros, mas
almeja que a sociedade como um todo os assuma como préprios (Esquivel,
2013, p. 414).

A partir dos dados fornecidos pelo texto “Elei¢des municipais 2016:
religido e politica nas capitais brasileiras” estruturo em duas partes meus
comentdrios. Na primeira, sistematizo as tendéncias que consolidam o
que considero um modus operandi politico evangélico. Na segunda parte,
apresento quatro frentes de ativismo catdlico que mostram as inflexdes no
modus operandi politico da Igreja Catdlica. Finalmente, fago uma breve
consideracio sobre o espelhamento do modus operandi catdlico no estilo
evangélico e uma sugestao a titulo de aprofundamento em pesquisas quali-
tativas que explorem o caudaloso e cuidadoso feixe de dados apresentados
pelos autores, pois sem duvida os desdobramentos da anélise do material
ultrapassam as contextualizadas eleigoes de 20162

% Agradego ao Nicleo de Estudos da Religizo a oportunidade de participar como comenta-
rista desse texto, pois sua leitura obrigou-me a sistematizar algumas ideias cuja necessdria
formulagao eu sempre adiava.
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MODUS OPERANDI EVANGELICO:
CONSOLIDACAO DE TENDENCIAS

A medida que avanga a leitura sobre os dados e as reflexdes das elei¢oes
municipais de 2016, nas 26 capitais brasileiras, percebemos alguns elementos
que persistem no modus operandi politico do setor evangélico. Tudo indica
que esses elementos tendem a se consolidar, nao apenas por sua recorréncia
nos pleitos eleitorais, mas também porque acompanham o fenémeno da
participacao politica dos evangélicos, que, para dilatar seu poder religioso,
ingressam macicamente na esfera pablica. Podemos identificar tais elementos
em trés tendéncias.

A primeira se refere aos religiosos politicos que, na categorizagio de Oro
(2003),? sa0 sujeitos que explicitam sua pertenga religiosa e vinculagao insti-
tucional ao assumirem candidaturas e cargos na esfera pablica. Esses agentes
passam a instrumentalizar o capital politico que sua vinculagao religiosa pode
render” junto 2 igreja de origem, que tende a ser a primeira base eleitoral
do candidato, pois “irmao vota em irmao”. Se bem que, segundo Machado
(2000, p. 64), o uso politico da identidade religiosa ¢ diferenciado entre
candidatos, visto que pode ser acionado apenas em eventos evangélicos e
nao para os eleitores em geral’.

Quando comparado o desempenho desses politicos religiosos nos anos
2006 e 2016, notamos que uma década atrés, segundo Oro e Schoenfelder
(2000, p. 10), a presenca de candidatos pentecostais era maior do que a
dos evangélicos histéricos. Nas observagdes de Carvalho Junior e Oro, nas
elei¢des municipais e estaduais de 2016, a primazia de candidatos religiosos
pentecostais mantém-se, como em 20006, destacando-se que a precedéncia

3 Ver também: Oro e Shoenfelder (2006); Oro e Mariano (2010).

# Lembro entre os politicos religiosos com projegdo nacional Marcelo Crivella (PRB),
bispo afastado da IURD, Prefeito eleito do Rio de Janeiro (2016), Anthony Garotinho
e sua esposa Rosinha Garotinho, ambos do PR, com fortes referéncias evangélicas e
pertengas difusas e Marina Silva (REDE), da Igreja Biblica da Graga.

> A autora refere-se a Benedita da Silva (PT) da AD.
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continua a ser da Assembleia de Deus — AD, (32%) e da Igreja Universal
do Reino de Deus — IURD, (22%).° Evidencia-se, também, que a instru-
mentalizagio da identidade religiosa, para obter cargos nos organismos
legislativos de 2016, tende a ser um dado consolidado, realidade presente
no desenvolvimento histérico da participagio politica pentecostal com seus
embates, performances e ganhos, como a literatura especializada mostra’.

Outro dado retrospectivo do cendrio eleitoral, do ano de 2006, serd
a diversificagdo interdenominacional dos politicos religiosos, sejam eles
representantes oficiais das denominagoes, seja por iniciativa da membresia,
em ambos os casos com inser¢ao pluripartiddria e apoio institucional (Oro;
Schoenfelder, 2006, p. 24). De acordo com Carvalho Junior e Oro, tal diver-
sificagdo persiste nas eleicoes de 2016 e acrescentam como esses politicos
religiosos se alocam nos partidos denominados cristdos, por defenderem
valores do cristianismo. O escopo partiddrio nos quais os candidatos reli-
giosos figuram incluem: Partido Social Cristao (PSC), Partido Republicano
Brasileiro (PRB) — fundado e controlado pela IURD —, Partido Republicano
(PR), Partido Trabalhista Cristao (PTC) e Partido Social Democritico Cristao
(PSDC), todos alinhados no espectro ideolédgico a direita.

Tanto a diversificagio denominacional quanto o alinhamento ideolégico
sa0 dados mensurdveis que soldam a orientagao politica do segmento evan-
gélico, a tempo que engrossam a crescente “onda conservadora”. Nessa onda
os politicos religiosos, segundo Almeida (2017, p. 78), “fazem parte desse
movimento mais amplo, sendo constituintes e constituidos por ela. [Mas
nem] todos os evangélicos sao conservadores, assim como a pauta conser-
vadora vai além dos evangélicos conservadores”.

Os autores ponderam que a capacidade eleitoral dos evangélicos estd diretamente asso-
ciada a sua presenca proporcional em cada Regido; quanto menor representatividade
evanggélica, menos eleitos. Também destacam a correlacio social dos eleitores da IURD,
camada empobrecida, e o fator regional para a AD, o Nordeste.

7" Burity e Machado (2006); Corten, Dorzon e Oro (2003); Machado e Burity (2014);
Mariano (2005); Natividade (2016); Oro e Mariano (2010); Vital e Lopes (2012).
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De outro lado, os religiosos politicos representam a capilariza¢ao das
instituigoes as quais estao filiados, a tempo que sao sua expressao ptblica nos
embates eleitorais. Por isso, o desempenho desses agentes serd o termémetro
que mede a temperatura da eficdcia estratégica institucional no propésito de
construir canais politicos que os comuniquem com as instincias de poder.
Entretanto, esses representantes nem sempre se conduzem como seu eleito-
rado espera e a altura ética que as institui¢des pregam. Cabe lembrar que o
envolvimento dos candidatos religiosos em celeumas de corrupgao e a sua
punicdo nas urnas, com a nao reeleicio ou eleicio, atinge a reserva moral
que outrora os fez ganhar respeitabilidade social e os sustentou perante os
rebanhos inflamados pelo orgulho moral de ter “homens de Deus saneando
o mal da politica” (Mariano; Hoff; Dantas, 2000, p. 73).

Porém, se os intimeros escAndalos desencantam e produzem uma “ressaca
moral” (Mariano; Hoff; Dantas, 2006, p. 20), e dificultam os projetos
expansionistas que visam a credibilidade junto a opinido publica nacional
(Machado, 2006, p. 162), nio impede a reapresentagio das candidaturas
nem o afastamento tempordrio dos religiosos politicos. Basta relembrar
o caso da super faturagio de ambulincias por uma mdfia que incluia 28
parlamentares evangélicos em 2006. Esse escAndalo de corrupgio, conhecido
como sanguessugas, teve seu impacto direto com a diminui¢ao da bancada
evangélica no Congresso Nacional, nas eleigoes de 2006, passando de 60
a 15 membros . Mesmo sendo indiciado como responsavel de liderar o
esquema sanguessuga Magno Malta, pastor da Igreja Batista e cantor gospel
(PR), foi reeleito senador pelo Estado do Espirito Santo em 2010°.

A reapresentagio dessa candidatura encontra, entre outras, sua expli-
cagao pela existéncia de mecanismos teoldgicos que, disparados por bispos e
pastores, se constituem em arranjos discursivos que permitem a regeneragao

8 Disponivel em: <https://oglobo.globo.com/brasil/eleicoes-2006/quase-30-dos-deputados-
envolvidos-com-sanguessugas-desistem-da-reeleicao-5006189>. Acesso em: 2 set. 2017.

? Disponivel em: <https://www25.senado.leg.br/web/senadores/senador/-/perfil/631>.
Acesso em: 2 set. 2017.
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dos “pecadores” que “sucumbiram ao mal”, pois “a tenta¢ao do poder é grande
e a carne fraca”, consequentemente, os homens de Deus “nao suportaram as
forgas do mal”. Verbalizagao que nos fiéis ecoa pela percep¢ao negativa que
tem da politica, encontrando ressonincia ao terem internalizado o mal como
componente estrutural da esfera publica. Por isso, na légica da freguesia
religiosa, a arena politica pode ser desvirtuada e desvirtuar os religiosos
politicos (Tadvald, 2006, p. 80). Mais ainda, é a certeza da superioridade
ética que, alicercada nas premissas religiosas de contarem com a forga divina,
faz com que os grupos religiosos se recomponham internamente no meio
da avalanche de dentncias e continuem a apostar em seus representantes.

O discurso teoldgico triunfalista, dos anos noventa, que permitiu
empoderar ideologicamente os grupos religiosos na tentativa de tomar posse
dos postos de comando no pais, desloca-se para um discurso teoldgico de
humildade penitente. Tais acomodagoes ideoldgicas, quer triunfalista quer
de humildade, tem ressonincias diferentes. Para as ciipulas das instituicoes
religiosas tornam-se um “lubrificante” que perpetua a legitimidade de conti-
nuar na lida politica, nio sé com as fraquezas, mas apesar delas. J4 para as
membresias, enquanto comunidades fortalecidas na fé, significa impulsionar
aesperanga de gerar membros que representam certa “novidade” para fazer
a “diferenga” na politica brasileira.

A segunda tendéncia, a localizamos no ativismo religioso, que Mariano
(2005)° caracteriza como sendo uma atuagio orquestrada das institui¢oes/
igrejas evangélicas para a cooptagio do apoio das liderangas eclesidsticas,
representa¢do partiddria, nomeagao de candidatos préprios, coligagoes
partiddrias e o desenvolvimento de uma mdquina narrativa, marcada pela

19 No texto “Pentecostais e Politica no Brasil”, Ricardo Mariano (2005) traca uma periodi-
zagdo desse ativismo politico pentecostal. Fraccionado por décadas é possivel acompanhar
a genealogia e os motivos das igrejas que vao ingressando na esfera politica, o perfil dos
religiosos politicos e o processo do cortejo ideoldgico pelos grupos evangélicos. Ver
também: Mariano, Hoff e Dantas (2006); Oro e Mariano (2010).
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sindrome persecutéria e a Teologia da Prosperidade'!, que transforma o
rebanho evangélico em rebanho eleitoral. Esse tltimo se explica, segundo
Simone Bohn (2004 apud Mariano; Hoff; Dantas, 2006), por serem os fiéis
uma clientela eleitoral mais exposta a autoridade dos dirigentes eclesidsticos,
transferindo-se a autoridade pastoral 4 autoridade politica, e por sua assidua
assisténcia a igreja.

Rastreamos tragos desse ativismo politico nas tabelas da elei¢io a verea-
dores em 2016, nas quais percebemos que o nimero de candidatos evangélicos
¢ quatro vezes maior do que os catélicos. De um lado, nota-se que os
resultados das urnas deve-se a forte capilarizagiao dos politicos religiosos
espalhados em todas as capitais, independetemente de sua performance
eleitoral, como veremos mais adiante. Do outro lado, corroboram a eficicia,
relativa, das estratégias de mobilizagao, coligagoes e da teologia ad hoc do
ativismo religioso. Assim, o investimento das institui¢oes nas candidaturas
oficiais e nas filiacdes partiddrias que garantem a intervengao parlamentar,
estd mais do que consolidado.

Como ¢ sabido, para o ativismo politico ¢ essencial o exercicio da
pressao politica que garanta a defesa de interesses corporativos, a intervengao
nas votagoes de politicas publicas e a salvaguarda da estrita moralidade
crista — possibilitando erguer trincheiras contra discussodes e/ou politicas
publicas que envolvam a discriminaliza¢do do aborto, os direitos reprodu-
tivos, orientagao e diversidade sexual, casamento igualitdrio, ideologia de
género (Vital; Lopes, 2012; Natividade, 2016). Para tal, os representantes
evangélicos se organizam municipal, estadual e federalmente em bancadas
e frentes parlamentares nas casas legislativas, utilizando-se dos mesmos
recursos disponiveis na politica brasileira.

! Na visio de Machado e Burity, a “Teologia da Prosperidade promoveu um deslocamento
das expectativas milenaristas de salvacio para uma vida de gragas no presente, favore-
cendo a inser¢io dos pentecostais na politica” (2014, p. 604). Jd a sindrome persecutéria
caracterizada pelo medo, temor, risco, perigo, perseguicio, sofrimento etc, acompanha
e atualiza as bandeiras que justificam a inser¢io religiosa na politica das igrejas, ora
erguendo como inimigo a Igreja Catdlica, ora o PT (Mariano, 2005, p. 2).
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O resultado serd uma maior visibilidade coletiva, o fortalecimento
que aufere beneficios para parlamentares religiosos e suas igrejas, como a
concessio de emissoras de rddio e televisio, e a conquista na reinvidicagio
de projetos de interesse das instituigoes religiosas. Exemplo dessa eficicia
organizacional estd no trabalho realizado pela Frente Parlamentar Evangélica
no Congresso Nacional que conseguiu a sang¢do da lei de N° 10.825, que
garante total liberdade de culto no pais, e a sangao do presidente Lula ao
Cédigo Civil, que mudou a personalidade juridica das organizagoes religiosas.

Nos dados das eleicoes de 2016, para vereadores em Porto Alegre,
Carvalho Junior e Oro mencionam a constituigdo, ainda que informal,
de uma bancada religiosa, sobretudo crista. Assim, também, mencionam
um grupo de vereadores catélicos, fundado em 2002, na Arquidiocese de
Porto Alegre, sob a qual todos os candidatos eleitos formam parte. Ambos
os registros (bancada e grupos) atualizam a incisiva tendéncia organizativa
como trago estrutural e estruturante do ativismo politico evangélico. Mas
tudo indica que se estende, cada vez mais, ao catolicismo como modo de
fazer politica, o que logo veremos.

De outra parte, o reconhecido potencial eleitoral dos segmentos reli-
giosos os tornam uma referéncia politica que consolida a terceira tendéncia
desse modus operandi evangélico. Dai que a procura de apoio de liderancas
laicas turbina seu capital politico, ancorado na capacidade de mobilizagio
eleitoral junto & membresia e as liderancgas eclesidsticas, oferecendo uma
ampla margem de poder de barganha nas negociagdes partiddrias. Forta-
lecimento que, a cada eleigao, faz com que os grupos evangélicos sejam
contemplados como forgas indispensdveis nos pleitos eleitorais e até temida
a sua ndo inclusdo. Prova contundente desse peso religioso foram as eleicoes
majoritdrias de 2010, quando os candidatos a presidéncia tiveram que desen-
volver estratégias eleitorais para minimizar a rejei¢ao por motivos religiosos e
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negociar diretamente “acordos” e concessoes sobre posicionamentos morais
que pautaram o pleito (Oro; Mariano, 2010, p. 24-31)'.

A partir das tabelas elaboradas por Carvalho Junior e Oro identificamos
as estratégias acionadas pelos candidatos laicos ao executivo para se aproxi-
marem aos segmentos evangélicos. Vejamos os dados.

No quesito participagio em eventos religiosos encontramos os candidatos
Pedro Paulo Carvalho (PMDB) do R], frequentando cultos da AD Madureira,
Vitéria em Cristo e da Igreja Mundial do Poder de Deus; o prefeito reeleito
Rui Palmeira (PSDB) de Maceié/AL, em eventos da AD. Os reeleitos teceram
na gestao anterior uma teia de avizinhamento com os evangélicios como
Carlos Eduardo (PDT) de Natal/RN, que chegou a realizar culto de Agao
de Gragas (equivalente ao 7e Deum catdlico); Zenaldo Coutinho (PSDB)
Belém/PA durante todo o mandato participou de eventos evangélicos e
Marcus Alexandre (PT) Rio Branco/AC, alinhou-se no mandato anterior
com a maior denominagio do Acre, Igreja Batista do Bosque, recebendo o
apoio na elei¢ao. Ao passo que o prefeito eleito Joao Déria em SP (PSDB),
prop6s uma parceria com entidades evangélicas e Emanuel Pinheiro (PMDB)
de Cuiabd/MT garantiu apoiar a Igreja Batista e AD.

No maior evento evangélico a Marcha de Jesus, constituido juridica e
simbolicamente em Dia Nacional da Marcha'®, destacam-se por sua parti-
cipagao Antdnio Carlos Magalhies Neto (DEM-Democratas) de Salvador/
BA e o reeleito Roberto Cldudio (PDT) de Fortaleza/CE; Firmino Filho
(PSDB) de Teresina/PI; eleito por segunda vez, Edvaldo Nogueira (PC do

B) de Aracaju/SE, e no seu histérico consta o apoio aos shows gospel.

12 Os autores fazem uma etnografia de como os candidatos Marina Silva (REDE), José
Serra (PSDB), Dilma Rousseff (PT) tiveram que cortejar os setores evangélicos e grupos
catélicos. No primeiro turno a candidata petista firmou propésitos de seu eventual
governo nao retomar a discussdo temas polémicos da pauta familiar e sexual.

13 16i N°©12.025, de 3.set. 2009 cujo Art. 1° reza: E instituido o Dia Nacional da Marcha
para Jesus, a ser comemorado, anualmente, no primeiro sébado subsequente aos 60
(sessenta) dias apds o Domingo de P4scoa. Disponivel em: <htpp//www.planalto.gov.br/
ccivil_03/_At02007-2010/2009/Lei/L12025.htm>. Acesso em: 12 out. 2017.
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Registramos na composi¢ao das chapas a integragiao como vice-pre-
feitos(as) 2 pastores, 2 pastoras e 2 membros de igrejas. Sao eles: Rodrigo
Pacheco (PMDB) em BH/MG, pastor da Igreja Batista Lagoinha; Edvaldo
Nogueira (PC do B) de Aracaju/SE, pastor da AD; Lauro Davi (PROS) de
Campo Grande/MS, pastora da Igreja Missiondria em Cristo; Sandré Baré
(PP) de Boa Vista/RR, pastora da AD e Adriana Acorcci (PT) em Goi4nia/
GO membro da AD e Jorge Bernardi (REDE), em Curitiba, membro da
Igreja Presbiteriana.

Contaram com o apoio de partidos cristdos os dois candidatos do Recife:
Geraldo Julio (PSB) e Jodo Paulo (PT), os candidatos de Porto Velho/RO
Dr. Hilton de Lima (PSDB) e Léo Moraes (PTB), os dois candidatos de
Florianépolis Gean Loureiro (PMDB) E Angela Amin (PP) e Sebastido
Melo (PMDB) de Porto Alegre.

Ja Luciano Rezende (PPS) em Vitéria/ES, obteve o apoio do senador
Magno Malta (PR-ES), enquanto Clécio Luis (REDE) de Macapd/AP,
ganha no setor evangélico um aliado. Enivaldo Holanda Janior (PDT) de
Sao Luis/MA e Luciano Cartaxo (PSD) de Joao Pessoa/PB conseguiram a
declaragao formal de apoio da AD, que incentivou a votar nos “irmaos”.
Também recebeu amplo apoio da AD Rafael Grecca (PMN).

Angariaram suporte de organizagdes religiosas Carlos Henrique Amastha
(PSB) de Palmas/TO Convengio de Igrejas e Ministros das Assembleias
de Deus, Missio no Tocantins (COIMADETINS) e Maria Teresa Saenz
(PMDB) de Boa Vista/RR, Ordem de Ministros Evangélicos de Roraima
(OMER). O releito Arthur Neto (PSDB) de Manaus/AM contou com o
apoio explicito do fundador de uma das Igrejas neopentecostais de maior
expressao da cidade, o Ministério Internacional da Restauragio.

Todas as frentes de aproximagao sio cobertas: apoio partiddrio, decla-
racao de igrejas e organizagdes religiosas e o envolvimento explicito de
liderancas eclesidsticas. A frente ecuménica, ao alinhar candidatos laicos
frente ao publico evangélico (assistir a cultos) reforcando um imagindrio
de respeito religioso, independente de ser ou nio crente o candidato. A
frente que baliza a presenca piblica das manifestagoes religiosas evangélicas
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(Marcha de Jesus, shows gospel), outrora reservadas as procissoes catélicas.
A frente que valida a participa¢io confessional na esfera partiddria ora com
candidatos nas chapas as prefeituras, ora os apoios dos partidos cristaos e
das organizagées evangélicas. E nitido o percurso que recorrem os politicos
nio religiosos na procura de fortalecer suas candidaturas e na obtengao de
garantias de apoio dos grupos religiosos.

Nio resta a menor divida que os dados das eleicoes a cargos executivos
e legislativos municipais em 2016 atualizam a afirmagao de que, na tltima
década, nio existe elei¢io em que o ativismo politico evangélico deixe de ser
acionado. E possivel visualizar os agentes e os religiosos politicos reagirem
na disputa como uma extensa rede de neurotransmissores espraiados ao
longo do embate eleitoral. Por essa laboriosidade os evangélicos, sobretudo
pelo engajamento dos pentecostais, granjearam o reconhecimento que os
tornou uma referéncia e garantiram seu espago no sistema politico, em
especial no Legislativo.

Porém, mesmo que todo esse processo desague na consolidagio de
tendéncias no modus operandi politico, acompanhando a expansio evanggélica,
e possa parecer robusto na esfera politica, de acordo com Machado e Burity
(2014, p. 602), esse grupo religioso “é minoritdrio e se sente discriminado
na sociedade civil e no sistema politico brasileiro”.

Se o segmento evangélico, minoritdrio demograficamente e no sistema
politico, consolida nos ultimos tempos em trés tendéncias seu modus
operandi politico, qual seria a novidade da maioria demogrifica religiosa,
historicamente parte do sistema politico, no seu modus operandi politico?
Nos adentramos, na segunda parte deste comentdrio para focalizar os caté-
licos carismdticos e conservadores.
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NOVIDADE NO MODUS OPERANDI POLITICO
DA IGREJA CATOLICA

No ano de 2006, Oro e Schoenfelder (2006, p. 10) afirmaram que o
numero de catdlicos na disputa eleitoral a cargos eletivos era baixo, sinalizando
alguns motivos, entre eles a posi¢io assumida da Igreja Catdlica no Brasil
de nao participar diretamente do politico institucional, desaconselhando
candidaturas do clero. Dez anos depois, Carvalho Junior e Oro apontam o
aumento dos religiosos politicos catélicos e seu perfil conservador. A partir
das tabelas disponibilizadas pelos autores foi possivel elaborar o seguinte
quadro que lastreia comparativamente como evangélicos e catélicos concor-
reram nas capitais e os resultados da sua performance eleitoral.

Quadro 1 — Candidatos e eleitos as cAmaras de vereadores
das capitais brasileiras, eleicoes 2016

Cidade Candidatos Eleitos Candidatos Eleitos

Evangélicos Evangélicos Catélicos Catélicos
1. Porto Alegre/RS 16 5 11 8
2. Curitiba/PR | Nao registrado 8 Nio registrado 18

3. Floriandpolis/SC 5 1 1 Nao eleito
4. Rio de Janeiro/R] 26 9 17 9
5. Sao Paulo/SP 36 17 10 7
6. Belol\l;llg;rizonte/ 46 13 11 3
7. Vitéria/ES 11 3 3 2

8. Goiania/GO 21 5 7

9. Caml\%(gr Srande/ 19 6 5 4
10. Cuiabd/MT 12 4 3 3
11. Salvador/BA 43 8 4 4
12. Fortaleza/CE 21 5 5 4
13. Recife/PE 49 10 1 1
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Quadro 1- Candidatos e eleitos as cAmaras de vereadores
das capitais brasileiras, eleicoes 2016

Cidade Candidatos Eleitos Candidatos Eleitos
Evangélicos Evanggélicos Catélicos Catdlicos
14. Sao Luis/MA 21 4 Nio registrado 5
15. Teresina/PI 16 3 7 5
16. Aracaju/SE 18 2 3 1
17. Macei6/AL 9 1 6 6
18. Joao Pessoa/PB 18 6 Nio registrado 5
19. Natal/RN 16 3 12 8
20. Manaus/AM 45 14 7 6
21. Belém/PA 29 6 3 3
22. Palmas/TO 23 7 3 2
23. Macapd/AP | Nao registrado 3 Nio registrado 1
24, Poi{g Velho/ 15 5 1 |
25. Boa Vista/RR | Nio registrado 3 Nio registrado 1
26. Rio Branco/AC| Nio registrado 4 Nio registrado 1
Totais 515 155 130 118

Fonte: CARVALHO JUNIOR, Erico Tavares de; ORO, Ari Pedro. Elei¢oes municipais
2016: religiao e politica nas capitais brasileiras. Debates do NER, Porto Alegre, ano 18,
n. 32, 2017.

Quando comparamos os evangélicos com os catdlicos, dos 515 candi-
datos evangélicos, sao eleitos 155 e dos 130 catdlicos sao eleitos 118. Como
se disse pdginas atrds, a capilaridade evangélica quantificada em nimero
de candidatos (515) é maior que o ndmero dos candidatos catélicos (130).
Entretanto, se comparadas proporcionalmente a performance eleitoral dos
catdlicos é melhor, pois de 130 que comparecem ao pleito elegem-se 118,
jd os evangélicos colocam na disputa 515 elegendo apenas 155, consequen-
temente, o segmento catdlico tende a ser mais eficaz nos resultados.

Sobre esse saldo positivo na performance eleitoral catélica, chamou a
minha aten¢ao duas coisas. Uma, quando analisadas as elei¢bes em Porto
Alegre, Carvalho Junior e Oro informam sobre a organizacio catélica a qual

DeBates po NER, PORTO ALEGRE, ANO 18, N. 32, P. 87-116, JUL./DEZ. 2017



MODUS OPERANDI POLITICO DE EVANGELICOS E CATOLICOS... 101

pertencem os candidatos. Assim, candidatam-se 11 vereadores catélicos, 8
foram eleitos e desses eleitos 7 fazem parte de um Grupo de Vereadores Caté-
licos, fundado na Arquidiocese em 2002. Outra coisa: 130 sio os candidatos
catdlicos, no entanto, o nimero de religiosos politicos em formagao nos
ultimos anos ¢ bem maior, como apresentaremos adiante.

O “sucesso” eleitoral catélico apoiado na confessionalidade dos reli-
giosos politicos e sua organizacio tem contribuido para uma inflexao no
modus operandi politico catélico no qual vocacionar membros do laicato
e incentivar sua organizagio representativa tem adquirido diversas formas.
Concentro especificamente minha andlise nas candidaturas apoiadas pela
Renovagao Carismética Catélica (RCC), face da pentecostalizagao crista
dentro da Igreja e alinhanda a sua ala conservadora. Como tenho abordado
em outros textos (Carranza, 2009, 2011, 2015; Carranza; Mariz, 2016),
a RCC converteu-se, no inicio do século XXI, no modelo hegeménico na
igreja, quer seja na espiritualidade quer seja na pastoral, e agora soma-se
seu ativismo politico.'* Nao pretendo fazer uma transposi¢io mecénica das
categorias ativismo politico e religiosos politicos, advindas do segmento
evangélico como dissecadas pdginas atrds, entretanto, as utilizo aqui como
referéncia para visualizar o possivel espelhamento das mesmas no modus
operandi politico catdlico.

Comego com a constatagio dos carismdticos reconhecerem a perda de
hegemonia politica do catolicismo que, segundo eles, se instala na assimetria
trazida no poder eleitoral pentecostal evangélico e seu estilo corporativo na
persecucao dos préprios interesses”. Para o Presidente da RCC as liderangas

14 Lembro as outras fases do ativismo catélico conservador no século passado a comegar
pela Liga Eleitoral Catdlica de 1930, logo nos anos de 1970 se recompde em torno
da lei do divércio, com o Concilio Vaticano II e a Teologia da Libertagio teremos um
breve giro progressista, ressurgindo novamente nos anos de 1990, com o catolicismo
mididtico-carismdtico (Carranza, 2011).

15 Os dados empiricos contidos neste texto formam parte do acervo do Centro de Estudos
do Pentecostalismo Latino-americano, projeto de pesquisa (2010-2012) coordenado
por Paul Freston, Maria das Dores Campos Machado e Cecilia Mariz e financiado
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religiosas pentecostais “sao extremamente clientelistas [...] elas vao [ao
Congresso Nacional] para defender interesses muito particulares de igrejas,
para se estabelecer na midia e obter as concessoes de canais de tv [...] espagos
que s6 através de uma politica clientelista vocé consegue.'® Conhecedores
desse ativismo politico evangélico, os carismdticos e os politicos religiosos
conservadores intensificam seu préprio ativismo aumentando sua presenca
nas Cimaras Municipais e Assembleias Legislativas (Machado, 2015, p. 46).
Por trés desses resultados observamos quatro “frentes” desenvolvidas simul-
taneamente nos ultimos dez anos, todas como bragos extensivos da Igreja
Catdlica na esfera politica que se propéem concretizar os ensinamentos da
Doutrina Social da Igreja.”” Trés dessas frentes influenciadas pela capilari-
zagao do pentecostalismo catélico presente nas 275 dioceses e circunscrigoes
catélicas brasileiras.

A primeira frente é impulsionada pelo Ministério Fé e Politica (MFP)
que operacionaliza as diretrizes de inser¢ao partiddria formuladas pela RCC.
Para isso, o MFP tem as seguintes atribuig¢oes: articular as coordenagoes
diocesanas e estaduais; identificar as potenciais liderancas capazes de se
transformar em candidatos (sob a premissa de vocagao missiondria para
atuar na politica partiddria); mediar disputas internas entre candidatos,
ajudar na nomeagio dos candidatos para concentrar a plataforma eleitoral
carismdtica; apoiar candidaturas e colaborar com a organizagao de eventos
regionais, estaduais e nacionais, além de promover encontros anuais com
os mandatdrios e seus assessores.

Durante as campanhas eleitorais, o MFP zela para que a identidade
religiosa e filiacdo institucional seja explicita e que os contetidos da propa-

pela Templeton Fundation/Pentecostal and Charismatic Research Initiative (PCRI) da
University of Southern California, no qual atuei como pesquisadora. As informagoes
serdo identificadas: Acervo PCRI, Entrevista n., iniciais dos informantes, més, ano.

16 Acervo PCRI, Entrevista n. 10, M.V, set. 2011.

17 Corresponde ao corpo doutrinal que articula a intepretagio moral e histérica da Igreja
Catoélica sobre os acontecimentos, propondo os principios de reflexao, critérios de juizo

de valor e orientagdes de agao para todos seus membros.
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ganda incluam as bandeiras defendidas pela RCC e a hierarquia catdlica.
Isto é, posicionar-se contra: o aborto, liberagao das drogas, casamento
igualitdrio, direitos reprodutivos, ideologia de género. E responsabilidade
do MFP conscientizar para a agao politica e orientar processos sistemdticos
de formacao dos membros carismdticos, mediante a elaboracao de cartilhas,
palestras e cursos. No entanto, a heterogeneidade do Movimento Carismdtico
mostra que nem todos os candidatos oficiais, nem todas as coordenacoes
e os grupos de oragao, concordam com os procedimentos assumidos pelo
MFP, quando nio manifestam seu descontentamento pelos os religiosos
politicos que s6 aparecerem nos grupos e eventos em época eleitoral (Freitas,
2016, p. 132).'8

Em que pese o empenho de formar politicos religiosos vocacionados
para a vida politica, nem sempre o modo de insergao partiddria é o mais
condizente com os mecanismos democrdticos, chegando as raias da jocosi-
dade. Caso vivenciado pela vice-prefeita de uma cidade no interior de Sao
Paulo que narra como, apds receber uma revelagio divina, escolheu por
meio de um sorteio santo o partido politico para disputar candidatura no
pleito eleitoral. Ela conta que, com o marido, que jd tinha sido prefeito por
outra legenda partiddria na mesma cidade, “colocamos todos os nomes dos
partidos em papeizinhos. Rezamos. Perguntamos: o Senhor em que partido
me quer? Pensamos: se sair duas vezes o mesmo papelzinho o Senhor me quer
nesse partido” . O Senhor escolheu o partido, ela candidatou-se, venceu a
elei¢ao, assumiu o cargo, agradeceu o apoio dos grupos de oracio da cidade
que votaram nela e o marido virou assessor de seu gabinete.

Anedota a parte, a participagio politico-partiddria de cardter confessional
traz algumas caracteristicas semelhantes do ativismo evangélico, descritas

'8 Preitas registra as posi¢oes da coordenagio estadual de Rio de Janeiro que discorda da
participacio oficial em politica da RCC, a da coordenagio de Macapd que considera
o campo da politica demonifaco, portanto, nio se envolve com ela (Freitas, 2015, p.
144-147).

1 Acervo PCRI, Entrevista n. 7, S. P, set. 2011.
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anteriormente, enfatizando, no caso catdlico, a interlocu¢io da Igreja com
o Estado. Mesmo que a conversao pessoal seja conditio sine qua non de
atuacdo dos que representam a RCC no campo partiddrio, hd as exigéncias
de pericia na administragio publica e, de certa maneira, pesa seu perfil
que tende a ser de classe média, ensino superior completo, trabalhadores
do servico publico, empresdrios, professores, profissionais liberais (Freitas,
2015; Machado, 2015).

Exemplo magistral dessa convergéncia vocacional para a politica, gestao
publica e perfil social encontramos no ex-seminarista Gabriel Chalita, origi-
ndrio de Cachoeira Paulista/SP, membro da comunidade cat6lica Cangao
Nova e seu apresentador nos programas da TV Cang¢ao Nova. Com intenso
transito partiddrio, como membro do PSDB/SP, Chalita é nomeado Secre-
tario de Educacio do Estado de Sao Paulo (2003-2007), filiado ao PSB/SP,
elegeu-se vereador por SP (2009-2012), deputado federal (PMDB/SP) no
periodo 2011-2015, filiado ao PMDB candidatou-se, sem sucesso, para a
prefeitura de Sao Paulo em 2012, em 2015 assume novamente, na gestao
petista, a Secretaria de Educagao (2015-2016), por sua vez candidata-se
vice-prefeito como membro do PDT, na chapa de Fernando Hadaad, candi-
dato a reeleicao em 2016, nao vence as eleigoes. Desiludido da vida politica,
com diversas dentincias de corrup¢io e investigagao criminal® e apds ser
nomeado na operagio Lava-Jato, Chalita abandona a carreira politica e
envereda carreira em Hollywood como roteirista.”!

Interessa destacar aqui que, para as liderangas carismdticas ter um reli-
gioso politico constitui-se numa forma de alinhamento com a agenda politica
da hierarquia catdlica e a possibilidade de usufruir do capital simbélico

20 O religioso politico foi alvo de apuragées por formagio de quadrilha, lavagem de dinheiro,
peculato, corrupgio passiva, fraude em licitacdo. Num outro processo é suspeito de ter
recebido 50 milhées quando estava A frente da Secretaria de Educagao do Estado de
Sao Paulo. Disponivel em: <http://sao-paulo.estadao.com.br/noticias/geral,mpe-abre-
investigacao-criminal-contra-gabriel-chalita,1706271>. Acesso em: 7 out. 2017.

2! Disponivel em: <https://oglobo.globo.com/brasil/depois-de-mencionado-na-lava-jato-
chalita-tenta-carreira-em-hollywood-21050901>. Acesso em: 2 out. 2017.
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que outorga esse reconhecimento de pertenca (Carranza, 2015, p. 70-71).
E também o mecanismo de manter acessos ripidos 2 mdquina do Estado,
cujos critérios que orientam a escolha partiddria no sio ideoldgicos, mas
circunstanciais e pragmaticos, como entre 0s evangélicos, pois deve ser
garantida a estrutura que venga as eleigoes. Da parte dos partidos representa
0 acesso ao nicho eleitoral certo, no caso carismdtico catdlico, aumentando
suas chances de assertividade nas urnas, mais tempo partiddrio na TV e
acesso a recursos no fundo econémico partidério.

Mas, para a disputa eleitoral confessional sao necessdrias técnicas de
marketing, profissionaliza¢io na gestao do mandato, qualificagdo dos asses-
sores, competéncia na condugio de campanhas politicas e formagao na drea
fiscal. Arsenal estratégico necessdrio para os religiosos politicos carismdticos
que, até 2011 nio era dominado entre os 213 vereadores em exercicio, 143
congressistas (federais e estaduais), nem pelos mais de 400 candidatos prestes
a participar em futuras elei¢coes de 2012 (Freitas, 2011, p. 119). Sobre esse
dado cabe uma observagio.

Péginas atrds, vimos que foram 130 candidatos catdlicos que se apresen-
taram nas eleigoes de 2016, segundo registrado por Carvalho Junior e Oro.
No entanto, Freitas registra um elevado nimero de potenciais candidatos,
indica 400, para essa mesma elei¢ao. Cabe a pergunta: o que aconteceu com
esses candidatos potenciais? Sendo tantos, como ¢ que o nimero de catdlicos
a disputa eleitoral nao foi maior? Questdes e dados a serem pesquisados.

Retomamos a caréncia de formagio especifica dos candidatos catdlicos
que deverd ser guarnecida. Para isso abre-se a segunda frente do ativismo
politico carismdtico com a cria¢do, em 2009, do Instituto Thomas More.
Considerado patrono dos politicos carismdticos, por ter contestado a auto-
ridade de Henrique VIII sobre a Igreja Catdlica, o filésofo, diplomata,
escritor e advogado inglés, Thomas More (1478-1535), canonizado como
madrtir em 1935, inspira o Instituto ligado ao MFP. A iniciativa surge da
mobilizacio dos religiosos politicos carismdticos de Sao Paulo, pretende a
formacao de quadros politicos profissionais, oferece apoio financeiro para
candidaturas e orienta com estratégias eleitorais. Sem sede fisica, funciona
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como uma instincia promotora e articuladora dos processos de formagao,
contabilizando entre seus formados 41 vereadores eleitos nas eleicoes de
2012 (Freitas, 2015, p. 150).

Na concepgao de seu mentor, o deputado federal Reginaldo Alguz (PV/
MG), o Instituto corresponde a conjuntura politica porque: “precisamos
unir nossos recursos como os evangélicos, pois nao é a toa que eles estio
na frente nas bancadas no Congresso Nacional”**. Esse instituto estd sendo
formado, afirma Evandro Gussi (PV/MG), assessor parlamentar de Alguz,
“para ensinar a trabalhar as pessoas da RCC [...] a intengio ¢ eleger pelo
menos um representante em cada diocese™.

Ainda que necessdria, a proposta do Thomas More nio foi bem recebida
pelas outras instincias de organizagao eleitoral da RCC, sobretudo quando
comecou a interferir nos critérios de nomeagiao de candidaturas oficiais,
provocando a divisao interna no MFP. Disputas que frearam as inten¢oes
do Instituto de ampliar o comando nas candidaturas dos deputados fede-
rais Salvador Zimbaldi (PROS/SP) e Gabriel Chalita (entiao no PSDB),
aos poucos o Instituto cedeu sua inspiracio inicial ao Centro Nacional
de Formagao, promovido pela RCC na nova sede Nacional em Lorena/SP,
inaugurada em setembro de 2017.

Na terceira frente do ativismo politico carismdtico estd o Encontro de
Cristaos em Busca da Unidade e Santidade (ENCRISTUS), fundado em
2008 sob a lideranca de representantes das Novas Comunidades Cat6licas,
um desdobramento da RCC, e o apoio da CNBB e do MFP*. Em nome
do “ecumenismo politico” 0 ENCRISTUS nasce com o objetivo de articular

22 Acervo PCRI, Entrevista n. 7, R. A., set. 2011.

2 Acervo PCRI, Entrevista n. 9, C. M., set. 2011.

2% A ideia original surgiu em 2003, em Buenos Aires — com o apoio do Cardeal Bergoglio
(hoje Papa Francisco) —, sob 0 nome Comunhio Renovada entre Catélicos e Evangélicos
no Espirito Santo (CRECES), que reuniu milhares de pessoas, durante vérios encontros

anuais, no estadio Luna Park. H4 outras iniciativas similares, como United in Christ

(Canadi) e Kairés (Italia).
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parlamentares em exercicio, catélicos e evangélicos, para uma aproximagao
interdenominacional que favorega viabilizar agendas politicas no tocante a
temas comuns de defesa da moralidade crista e intercAimbio de conhecimento
sobre projetos sociais. O ENCRISTUS realizard diversos encontros de cardter
nacional e a divulgagao de materiais, digitais e impressos (Machado, 2015,
p. 64). Entretanto, aos poucos, a proposta enveredou-se para instancias
mais estruturadas, coléquios teoldgicos, encontros biblicos e intercAmbio
de pregagoes, levando a dilui¢ao da agenda politica inicial®.

Até aqui tratamos das trés frentes politicas promovidas pela RCC. De
acordo com Procépio (2012, p. 81-81), a maneira como os carismdticos se
relacionam com a politica sugere trés leituras: a catequético-conversionista,
que coloca a énfase na inser¢ao partiddria e nas esferas legislativas e execu-
tivas com a finalidade de transforma-las através do testemunho dos agentes
religiosos. Eo que identificamos no MFP. Outra leitura seria uma composi-
¢ao-bricolagem, advinda dos arranjos e mutagées que o projeto politico da
RCC sofre quando entra em colisao com os interesses internos e externos.
Nesta andlise corresponde ao Instituto Thomas More e 0o ENCRISTUS. A
ultima leitura, seria perceber o cardter multiposicional que os carismdticos
mantém nas elei¢oes, “acionando representa¢io multipla onde elementos
religiosos (defesa da igreja, da familia, da vida etc.) serao somados a elementos
politicos (desenvolvimento, ética, distribui¢io de beneficios etc.), que visem
o sucesso ao final do escrutinio” (Procépio, 2012, p. 85).

A quarta e Gltima frente do modus operandi politico é a constituicao da
Frente Parlamentar Mista Catélica Apostdlica Romana (FPMCAR), langada
em 28 de maio de 2015. Inaugurada na sede da CNBB a FPMCAR foi
ratificada com a tomada de posse que, segundo seu presidente o deputado
federal Givaldo Carimbio (PROS/AL), “hd muito atua na CAmara, porém,

nunca tinha sido ratificada, pois o regimento da Casa pede uma série de

25 Acervo PCRI, Entrevista n. 29, M. M., nov. 2011.
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requisitos que sé agora conseguimos preencher”?. A proposta ¢ a de ser
vigilantes na Cimara para que “a lei dos homens nao rasgue a lei de Deus
[afirma Carimbao]. Sabemos que existe a Constitui¢io, mas tem a Biblia
sagrada que ¢ a lei de Deus. N6s nao podemos deixar que fiquem violen-
tando, rasgando aquilo que estd na Biblia sagrada”.

O argumento publico do deputado Carimbao, que coloca a Biblia como
lei mdxima nacional acima da Constituigao, assemelha-se as posturas dos
parlamentares pentecostais e contradiz o lugar “neutro” que a Constituigao
assume para a Igreja Catdlica (Vital, 2017). Isso porque nio se pode colocar
no mesmo registro a Biblia e a Constituigao, pois respondem a regimes
distintos, um ¢ secular e outro religioso.

A FPMCAR se ergue, segundo seu Presidente, como representagao
das posigoes oficiais em matéria de doutrina e dogmas da Igreja Catélica
e “sem duvida trabalharemos juntos com a Frente Parlamentar Evangélica,
em determinados momentos estaremos juntos para discutirmos as ques-
toes cristas’.”” Para Carimbao, num primeiro momento a Frente nio tem
inten¢oes de desenvolver estratégias de intensificar campanhas eleitorais e
de coordenar mecanismos de representagio para aumentar o nimero de
religiosos poll’ticos na CAmara, mas apenas articular agoes que garantam os
interesses corporativos da Igreja nas casas legislativas. Propoe-se, também,
organizar grupos de oragio, encontros espirituais e um grupo de estudo para
acompanhar os debates e discussoes na Camara de projetos relacionados
com a moralidade familiar e sexual.?®

26 Audio gravado em entrevista. Disponivel em: <http://www2.camara.leg.br/camaranoticias/
radio/materias/com-a-palavra/489102-deputados-lancam-frente-parlamentar-mista-
catolica-apostolica-romana.html>. Acesso em: 12 out. 2017.

%7 Audio gravado em entrevista. Disponivel em: <http://www2.camara.leg.br/camaranoticias/
radio/materias/com-a-palavra/489102-deputados-lancam-frente-parlamentar-mista-
catolica-apostolica-romana.html>. Acesso em: 12 out. 2017.

%8 Disponivel em: <http://www.prosnacamara.org.br/noticia/693/carimbao-toma-posse-na-
frente-parlamentar-catolica/>. Acesso em: 28 set. 2017.
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Duzentos e quinze deputados aparecem como signatdrios da FPMCAR,
divididos 173 parlamentares no seguinte espectro partiddrio: PMDB (29),
PP (27), PT (25), PSDB (23), PR (15), PSB (14), PSD (13), DEM (11),
PDT (8), PTB (8), os restantes 42 deputados encontram-se pulverizados
em mais 15 partidos. Dentre os partidos tidos como cristaos encontramos
no PRB (3), no PSC (2) e no PSC (3). Entre os deputados que integram
a FPMCAR encontramos Eros Biondini (PROS/MQG), cantor carismdtico,
Flavinho (PSB/SP), membro da Cangao Nova, e mais 5 senadores®.

Sacramentada a FPMCAR soma-se ao ativismo politico catélico que,
em 1991, sofre a primeira inflexdo com a cria¢ao da Pastoral Parlamentar
Catdlica (PPC), alterando a caracterizada atuagao politica de lobby e de
acessos privilegiados de religiosos da CNBB a politicos e ao governo (Vital;
Lopes, 2012, p. 37). Comandada fundamentalmente por sacerdotes a PPC
visa integrar parlamentares cat6licos (deputados e senadores) dispostos a
participar de celebragoes littrgicas e reflexoes diretrizes catélicas sobre ques-
toes sociais.’®* Ambas organizagoes, a seu modo, constitui-se numa outra
modalidade de pressao a autoridades e politicos para legislarem, regular e
implantar em conformidade com a ética intramundana catélica.

Nao pretendo discutir aqui a natureza dessas duas representagoes confes-
sionais no Legislativo, apenas sinalizo que s3o de natureza distinta, na sua
configuragio e modos de atuar. Porém, ambas sinalizam para uma mudanca
significativa no interior da Igreja Catdlica que, ainda insistindo em nao ter
representagio institucional salienta oficialmente sua presenca confessional
através de representagoes catdlicas no Congresso. Enquanto isso, o intenso
ativismo politico da RCC, como vimos nas primeiras trés frentes carismdticas
(Ministério Fé e Politica, Instituto Thomas More e ENCRISTUS), prepara

quadros dirigentes para assumirem postos na arena politica e intensifica a

% Disponivel em: <http://www.camara.leg.br/internet/deputado/frenteDetalhe.asp?id=53496>.
Acesso em: 20 set. 2017.
3% Disponivel em: <https://goo.gl/eEY1e8>. Acesso em: 21 set. 2017.
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formacio dos religiosos politicos como garantia da presenca do catolicismo
institucional na disputa eleitoral.

SEMELHANCAS, DIFERENCAS, INFLEXOES, SUSPEITAS

Avango na argumentagio sobre essas inflexdes do modus operandi poli-
tico da Igreja Catdlica, saindo do /obby para uma representagio confessional
que nos ultimos anos se consolida, sinalizando para uma nova expressao
publica e para outra relagao da igreja com o Estado e com a diversificagao
interdenominacional do ativismo evangélico e seus religiosos politicos.

Neste interim, o ativismo carismdtico opera como uma corrente de
transmissdo da Igreja Catdlica que dd suas diretrizes por meio do papado,
episcopado, sacerdotes e os leigos as incorporam como principios a serem
traduzidos politicamente (Esquivel, 2013, p. 427). Assim, ele lanca mio
da rede de influéncias que rende o peso institucional para legislar em conso-
nancia com os interesses da hierarquia, constituindo-se numa das inflexoes
e atualizaco do modus operandi politico da igreja. Num vai-vém de apro-
ximagao politica e de distanciamento identitdrio, os carismdticos terao que
negociar a todo momento a presenga do ativismo evangélico.

Do outro lado, ¢ realidade que o ingresso na politica nacional nao é
apenas um efeito do crescimento demogréfico dos evangélicos, mas, também,
fruto de seu tenaz ativismo, do fervor de seus religiosos politicos e do reco-
nhecimento partiddrio, como jd vimos. Ao mesmo tempo, eles refinam
seu pragmatismo eleitoral com estratégias multiposicionadas que ampliam
sua inser¢do partiddria, admitindo negociagdes ideoldgicas para sustentar
bandeiras conservadoras nas casas legislativas. O amdlgama dessas tendéncias
favoreceu a construgao dos degraus que permitiu os evangélicos ascender as
instancias de poder, o cortejo partiddrio e a atengdo dos religiosos politicos
catélicos e suas instituicoes.

Mas, se o pragmatismo eleitoral assemelha os ativismos religiosos na
politica, hd diferencas entre eles. De acordo com Maria das Dores Machado,
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a énfase das candidaturas oficiais nos carismaticos recaem no laicato, enquanto
nos pentecostais recaem nos agentes eclesidsticos, bispos e pastores, que
chegam até a renunciar as suas fungoes religiosas para atuar politicamente.
Outra diferenca estd no alvo da formagao politica. Os pentecostais selecionam
pastores(as) e missiondrios(as), enquanto que os carismdticos investem
nos leigos, “convocados para integrar a “Tropa de Elite Crista, por isso
requerem uma preparagio de cardter mais espiritual” (Machado, 2015, p.
61). A autora sublinha a admiragio que os carismdticos nutrem pela atitude
apaixonada com que os religiosos politicos evangélicos defendem os valores
da moralidade crista, enfrentam os movimentos sociais e o poder Executivo
para fazer prevalecer seus interesses. Admiracio que se estende ao ativismo
que, como vimos nos depoimentos, impulsiona o estilo politico carismdtico.
Ambos ativismos, com seus ardorosos representantes nas instancias
legislativas constituem-se em portavozes de suas igrejas, manipulam suas
identidades religiosas e institucionais e dao amostras de relativo sucesso na
empreita eleitoral, como mostram os dados das eleigoes de 2016. Quando se
aproximam catdlicos e evangélicos para sancionar leis em sintonia com suas
propostas de principios éticos intramundanos acionam seus recursos institu-
cionais e participam da dinimica tensa de ter que negociar com outros atores
poh’ticos, Como 0s movimentos sociais, para que suas propostas prevalegam.
Ao contestar os movimentos sociais, os papéis sociais preestabelecidos,
tidos como tradicionais, e reivindicarem direitos, parlamentares evangélicos,
carismdticos e conservadores unem-se em conjecturagdes politicas com a
finalidade de fazer valer um tipo de interpretacio da verdade crista. Igual-
mente se aliam numa cruzada ferrenha, lancando mio de todas as armas
teoldgicas, argumentos disseminadores de panicos morais, campanhas
difamatérias e passeatas multitudindrias, como atestam recentes trabalhos
académicos (Vital; Lopes; Lui, 2017; Natividade, 2016). Aliangas que, de
um lado, reverberam numa dinimica social de intolerincia religiosa desen-
cadeadora de violéncias e no questionamento aos modos de apropria¢ao
dos mecanismos democréticos da razio, o consenso e a lei, para extinguir
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antagonismos ideolégicos. Do outro lado, reforcam a generalizacio de
estigmas que identificam os pentecostais (carismdticos e evangélicos) como
fundamentalistas.

Enfim, a sistematiza¢io dos dados quantitativos coletados por Carvalho
Junior e Oro, no texto “Eleicoes municipais 2016: religido e politica nas
capitais brasileiras”, mostram o firme avanco dos segmentos religiosos,
representados por seus politicos, nas instancias legislativas da esfera pablica
do pais. Escondem, evidentemente, porque nao ¢é a inten¢io da pesquisa,
a distincia entre as bases do eleitorado religioso, igrejas e grupos, e seus
representantes politicos nas instincias de poder, esses tltimos nem sempre
atuam de forma subalterna a elas, mas como portadores de seus préprios
interesses e hermenéuticas e a de determinados setores da lideranca institu-
cional (Vital; Lopes; Lui, 2017, p. 119).

Nessa trilha de distanciamento é possivel imaginar que muitos dos
servigos pastorais que visam o compromisso com agoes de resgate a cidadania,
desenvolvidas no interior das igrejas evangélicas e da RCC podem enveredar,
na prdtica, na contramio ideoldgica e teoldgica de seus representantes poli-
ticos. Inumeraveis desses servigos, rapidamente rastreados com um clique
na Web, quando somados a outras agdes de iniciativa menos identificdveis
compdem uma corrente subterrinea que irriga novas relagoes entre religiao
e politica, presente no cotidiano das préticas institucionais ou em modestas
iniciativas de seus membros.

Se for assim, os protagonistas desses servigos talvez estejam abrindo
brechas de dissidéncia interna que, mesmo nio manifestando-se publica-
mente ou rompendo organicamente com suas instituigoes, vao na contramao
de seus representantes nas esferas de poder. Isso porque, talvez os agentes
religiosos nas bases sociais das igrejas caminham no antifluxo dos modelos
teolégico-politicos tidos como oficiais, apropriando-se, na prética, do arca-
bougo teoldgico que lhes é disponibilizado. Tendo a concordar com Machado
e Burity (2014, p. 625) que afirmam que hd “um sentimento crescente,
pelo menos entre a lideranga mais jovem do pentecostalismo brasileiro, de
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autocritica e engajamento’. Acho que essa percepgio encontra-se, também,
nos protagonistas desses servigos pastorais.

E nessa percepgao, entre as novas geragoes € os ativistas sociais religiosos,
que teremos que procurar Como operam e se gestam outros mecanismos
que articulam religiao e politica? Segundo Renato Janine Ribeiro, hoje no
Brasil podemos distinguir dois tipos de direitas: a democritica (que nao
quer o controle do Estado sobre a economia, quer menos direitos sociais e
trabalhaistas) e a comportamental (nao se limita a uma pauta econémica,
traz junto uma pauta moralista, muito conservadora)?'. A que tipo de direita
se alinham esses protagonistas? Para onde sao direcionados seus esforgos?
Quais matizes e contetidos de conservadorismo germinam em suas praticas?
Ou sio religiosos progressistas? Quer dizer, comprometidos com defesa
das minorias, criticos dos comporramentos extremistas e conservadores no
espago publico e politico, somam esfor¢os com coletivos sociais nacionais
e internacionais (Vital; Lopes; Lui, 2017, p. 122). Representam uma novi-
dade no ativismo politico ou confirmam o atual? Nessas brechas dissidentes
implicitas, ou ndo, quem sabe estejam roendo as bases do establishment
do ativismo politico, catdlico e evangélico, dos tltimos anos, provocando
novas inflexdes em ambos. Eis ai mais um desafio de pesquisa qualitativa.

31 Disponivel em: <https://www.nexojornal.com.br/expresso/2017/10/03/Por-que-
obras-e-exposi%C3%A7%C3%B5es-de-arte-est%C3%A30-protagonizando-o-debate-
pol%C3%ADtico>. Acesso em: 4 out. 2017.
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RELIGIAO E POLITICA NO BRASIL E AS ELEICOES DE 2016:
ALGUMAS TENDENCIAS

Marcelo Tadvald'

A imbrica¢ao entre religido e politica é tema consagrado na academia
brasileira desde, ao menos, as décadas de 1980 e 90, e seria exaustivo e
desnecessdrio neste momento recuperar o grande niimero de trabalhos e de
volumes importantes que observam esta questao. Tendo em vista que grande
parte da pertinéncia de um tema de pesquisa reside em sua relevincia social,
a expressiva quantidade de estudos sobre religiao e politica ademais revela
as multiplas formas de sua relagio e os mais diferentes lugares e instancias
de sua manifestagao.

A andlise das candidaturas de religiosos e da formagao dos governos,
como se pode resumir um fenémeno mais abrangente, por certo sao aspectos
fundamentais quando pensamos na relagao entre religido e politica sob o
ponto de vista institucional, ou no Estado, propriamente. E sio muitas
as formas pelas quais esta relacdo pode ser percebida, constituindo-se os
parlamentos em lécus privilegiados para a observagao e andlise. E o que
outrora se restringia basicamente ao Poder Legislativo, atualmente se expande
mediante o crescimento de candidaturas de religiosos aos cargos Executivos,
o que amplia a nés, enquanto pesquisadores e pesquisadoras, o universo e
as questdes por considerar.

Por se apresentar por todo o lugar a relacio entre religiao e politica, e
reputando a tradi¢ao antropoldgica de mirar para o particular, por vezes
sentimos falta de trabalhos que busquem abarcar esta questio de forma
mais abrangente. Por exemplo, sobre uma perspectiva brasileira que nao se
resuma ao Congresso Nacional — o pandptico supremo para se observar a
religido e a politica institucional neste pais continental, mas antes de tomd-la

' Doutor em Antropologia Social e Pesquisador do Ntcleo de Estudos da Religido da

UFRGS, Brasil. Contato: marcelotadvald@gmail.com
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segundo todos os Estados da Federagao, a partir das eleicoes municipais de
suas capitais, por exemplo.

Desta forma, reside na atualidade do tema, mas especialmente no meri-
toso cumprimento do desafio acima proposto, a importincia do trabalho de
Erico Carvalho e de Ari Pedro Oro, disponivel neste volume e que conduz
os comentdrios aqui partilhados.

Faltava-nos este olhar mais abrangente sobre as recentes eleigoes, pers-
crutadas pelo filtro religioso: uma tarefa herctlea, levada ao cabo pelos
pesquisadores que nao se furtaram em avaliar os cerca de dezessete mil
candidatos concorrentes ao pleito de 2016 nas capitais brasileiras, ofere-
cendo-nos muitos dados por considerar e para refletir.

A PRINCIPAL TENDENCIA: “SER CRISTAO”

Os dados apresentados por Oro e Carvalho afirmam ou revelam algumas
tendéncias observadas nos estudos de casos e de localidades particulares?,
desde a esfera municipal, estadual ou da representagao parlamentar federal
que indicam a presenca constante das “candidaturas religiosas”, assim consi-
deradas por se valerem do expediente religioso como linguagem e capital
politico. A principal delas consiste na prevaléncia de candidaturas cristas,
especialmente do campo evangélico mediante denominagoes jd consideradas
tradicionais no jogo politico, como a Assembleia de Deus (AD), A Igreja
Batista (IB) e a Igreja Universal do Reino de Deus (IURD).

No ambito nacional, outra tendéncia importante que dialoga com
os dados apresentados consiste no alinhamento quase que absoluto destas

“candidaturas cristas” com o “espectro ideolégico da direita”, ou seja, aquele

2 Ver, por exemplo: Burity e Machado (2006); Lima et al. (2004); Oro (2003); Pedde
(2005); Trevisan (2013); Tadvald (2015b). Também estao disponiveis & consulta diversas
coletineas e dossiés que abordam tal universo, como alguns dos volumes temdticos da
revista Debates do NER (ano 5, n. 6; ano 7, n. 10; ano 11, n. 18; ano 14, n. 23 e ano
16, n. 27).
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mais conservador, assumindo que, em termos politicos e morais, o cristia-
nismo em muito se aproxima de uma postura pouco progressista e atualizada
no contexto moderno dos Estados democriticos de direito baseados na
promogao secular de cidadanias e equidades, notadamente naquilo que se
refere a temas pertencentes ao campo da moral e dos costumes.

Em termos ideolégicos, éticos e morais nao hd nenhuma incoeréncia
nesta condi¢do conservadora, exceto que, quando de sua imbricagdo na
arena politica e diante do principio constitucional de laicidade do Estado
brasileiro desde o advento da Republica, a medida crista na construgio
da politica nacional instituida, ainda que progressista em certas ocasioes,
parece-nos na atualidade mais danosa e prejudicial a certos temas do que
agente de equidades e de avangos sociais.

Em resumo, a religido em geral e o cristianismo brasileiro em parti-
cular supostamente nao combinam com a premissa moderna de um Estado
inclusivo e promotor da diversidade social de sua nagao. Sao diversos os
casos que exemplificam esta prerrogativa e agora nao se deve avancar sobre
eles, contudo esta realidade pode ser observada facilmente e de maneiras e
em locais diferentes, como as sistemdticas agdes parlamentares promovidas
por “religiosos politicos™ que incitam a intolerincia e a falta de equidade
social* ou medidas e arranjos legais e constitucionais que implicam satisfazer
grupos e comunidades especificas em detrimento de outros’.

Inspirado por alguns cldssicos, dos quais destaco o trabalho de Antonio
Flévio Pierucci (1996, 2004), tenho me ocupado da ideia de que a notéria
diversidade religiosa brasileira é deveras atravessada pelo cristianismo de

Segundo a tipologia de Oro (2003), sao assim considerados os sujeitos detentores de
um pertencimento religioso anterior a sua eleigao, que se utilizam deste pertencimento
como capital politico, mesmo que de forma sutil, e que, uma vez eleitos, mantém o seu
vinculo religioso de forma explicita.

4 Ver, por exemplo: Mariano, Hoff e Dantas, 2006; Morais, 2012; Oro, 2005; Oro,

Carvalho e Scuro, 2017; Silva Jr, 2007; Tadvald, 2007, 2015b.

> Ver, por exemplo: Baldi, 2016; Miguel; Biroli e Mariano, 2017; Pécego, 2015; Ranquetat
Jr., 2010.
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formas multiplas e complexas (Tadvald, 2015a, 2015b, 2016). Isto decorre
da tradi¢ao imposta pelo catolicismo colonial e do tipico cardter antropo-
fégico de nossa cultura, mediante a assimila¢io das diferencas ao ponto de
sua fusio e transformacio em algo novo no sentido de cumprir as exigéncias
de certo modelo instituido: “comum”, “normativo”, “nacional”, “brasileiro”,
portanto distinto de sua condi¢io original.

Em termos religiosos, neste pais é possivel professar uma fé diferente
da crista, contanto que ela seja um tanto cristd de alguma forma. O cardter
encompassador e de proximidade semintica entre religido, ética e morali-
dade (Mayblin, 2010; Fassin, 2012; Dullo; Quintanilha, 2015) facilitam
este modelo normativo e assimilacionista e, por certo, nio é de se estranhar
a sua intensa penetragao no campo politico nacional, este tao desacreditado
e carente desta “verdadeira sementeira de novas energias” (Ribeiro, 2002)
de que se trata a religido.

Portanto, no Brasil, “religido”, “ética”, “moralidade” e “cristianismo” se
confundem, produzindo arranjos préprios e fundamentais de nossa matriz
secular. H4 também de se considerar a diversidade contida no termo “cris-
tianismo”, e as diferentes formas de ser e de se perceber cristao por aqui.
Contudo, do ponto de vista institucional, da arena e do jogo politico, no
Estado propriamente, o cristianismo que ali se apresenta revela a sua face
mais conservadora e, porque nio, segundo certos pontos de vista legitimos
e ideologicamente fundamentados, reaciondria.

Todavia neste ambiente instituido, em seu aspecto partiddrio, o alinha-
mento ideolégico conservador da religiao/cristianismo estd devidamente
representado na tipologia dos chamados “partidos cristaos” que, segundo
apontado pelos autores em didlogo, sio aqueles que se propdem a repre-
sentar diretamente este segmento religioso e que possuem como bandeira a

“defesa de valores do cristianismo”. A pergunta que se impoe ¢ justamente
saber quais “valores” seriam estes? E, decorrente desta primeira inquietagio,
resta saber se, em termos politicos e sociais, “cristianismo” ¢ sinénimo de

“conservadorismo”.
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Ao tltimo questionamento parece mais razodvel nio os considerarmos
sindnimos, e diversos exemplos histdricos e atuais podem assim atestar. Mas
tendo em vista de que quase a totalidade dos “religiosos politicos” eleitos
segue a fé crista, afinal quais valores cristdos (religiosos) estdo sendo acionados
na cena politica nacional?

Independente de sua origem étnica ou pertencimento religioso, a
maioria das pessoas nascidas e/ou criadas no Brasil foi ou é educada como
crista, de modo que a nés nao ¢ dificil supor quais seriam alguns dos prin-
cipios fundamentais desta inscri¢ao, como a: “caridade”, “benevoléncia”,

“abnegacao”, “humildade” entre outros mais. Por certo todos sio termos
apropriados e bem-vindos a um modelo de republica representativa como
¢ o caso da brasileira. Mas seriam estes os valores propriamente evocados pelos
politicos religiosos no atual cendrio politico?

Essas questdes sao pormenores de um fend6meno maior que reconhece
que no Brasil os partidos cristaos organizados consistem, portanto em um
produto natural da relagdo entre cristianismo, moral e ética, certamente
imbricados na sociedade e, por extensao, na cena politica nacional. Contudo,
em sua atuagao, partidos e politicos cristaos parecem reproduzir as mazelas

“antiéticas” e “antimorais” de seus correligiondrios seculares. Aqui a religido
se configura ao cabo uma “sementeira de novas energias”, que agrega muito
em termos de capital politico durante os pleitos, mas bem pouco no avango
da res publica agente de uma cidadania inclusiva e promotora da diversidade.

Também ¢é importante mencionar que esta penetragao do religioso
(cristianismo) na politica institucional brasileira no se d4 apenas mediante
a atuagio dos “politicos religiosos confessos” e que formam bancadas supra-
partiddrias, forgas de poder ou frentes de interesse junto ao poder publico,
ainda que suas posicoes politicas sejam costumeiramente julgadas devido
ao seu pertencimento e identidade religiosa conforme o caso. Por exemplo,
um parlamentar da “bancada ruralista”, quando é convocado a votar sobre
matérias do campo da moral e dos costumes e, malgrado se posicionar abso-
lutamente de acordo com a posi¢io de seus colegas da “bancada evangélica”,
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nao tem sua posi¢ao avaliada socialmente mediante o cardter religioso.
Entretanto, o efeito é o mesmo.

OUTRAS CATEGORIAS, OUTRAS TENDENCIAS

A pesquisa de Carvalho e Oro confirmou a prevaléncia de candidaturas
evangélicas por todo o pleito de 2016 nas capitais brasileiras. Por conse-
guinte, é também mais expressivo o seu sucesso eleitoral e a sua presenca em
todas as Cimaras Municipais das capitais. E, mais uma vez, permanecem a
AD, IB e a IURD capitaneando e liderando as estatisticas de candidaturas
e eleigoes logradas. Sao denominagées que de fato investem bastante em
estratégias politicas e nas chamadas “candidaturas oficiais”, nio se furtando
em angariar votos para os seus representantes legitimos dentre os seus fiéis
nos templos e midias que possuem.

Ademais, sua presencga e, consequentemente, as campanhas politicas
costumam se desenrolar desenvoltas nas grandes cidades como: Salvador,
Fortaleza, Recife, Rio de Janeiro, Sao Paulo, Belo Horizonte e Porto Alegre,
onde se encontram os seus principais “currais eleitorais”, distribuidos nas
metrépoles empobrecidas, repletas de gente “desencaixada economicamente”
e em busca de entretenimento sagrado e profano como sio os “cultos
como lazer”, e dispostos a sedugdo de narrativas como aquelas evocadas
pela “Teologia da Prosperidade” ou mediante a “Guerra Espiritual” (Da
Silva, 2007; Oro, Carvalho e Scuro, 2017; Tadvald, 2015a), expedientes
devidamente capitalizados pelas denominagées no chamado “tempo da
politica” (Palmeira, 2002).

Os dados também indicam a baixa presenca de candidaturas de outras
matrizes religiosas, como a africana ou a esotérica. Esta constatagiao nio
¢ nova, contudo uma vez mais revela o baixo capital politico que estes
segmentos possuem, devido a aspectos histéricos e sociais, mas também de
seu préprio modelo constituinte e de organiza¢io baseada em sistemas de
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aliangas religiosas e ancestrais (matriz africana) ou de fragmentagio ideo-
l6gica e cultural (matriz esotérica).

Tendo em vista os casos de intolerincia que acomete a tais populagdes,
incluindo certas perseguicoes desde o préprio campo politico instituido, tarda
neste pais que sua representatividade, especialmente na instancia legislativa,
se faga mais presente, ao assumirmos a realidade da penetragao do religioso
no campo politico e da nossa natureza politica nao secular. Neste sentido,
dentre todas as capitais, apenas Salvador logrou eleger dois afrorreligiosos
em 2016, todavia algo modesto, mas deveras significativo.

Em termos de género, o pleito de 2016, ainda que sob o ponto de vista
religioso, escancarou uma triste realidade: a da baixissima participagdo e
representagao politica de mulheres no Brasil. Pois que produto direto do
machismo incrustado na cultura nacional, faz-se oportuno recuperar alguns
dados para efeito comparativo e ilustrativo desta histérica distor¢ao.

No ambito federal, na legislatura passada da Cimara dos Deputados, as
mulheres representavam 8,8% do quadro parlamentar, sendo que, na atual,
as eleitas em 2014 representam em torno de 9,9%. Destas, cerca de dez
participam da atual Frente Parlamentar Evangélica nacional (FPE), ou 6,7%
da totalidade da bancada. No Senado, aquele pleito renovou somente um
terco da Casa, e foram eleitas cinco senadoras entre as 27 vagas disponiveis,
totalizando onze mulheres em um total de 81 cadeiras existentes, cerca de
13,5%. Quanto aos Estados, em 2014, elegeram-se sete vice-governadoras e
apenas uma mulher se tornou lider de executivo: trata-se de Suely Campos
(PP), eleita em Roraima por ter ido ao segundo turno apéds substituir de
tltima hora o marido, Neudo Campos, considerado “ficha-suja” e inelegivel
naquele pleito (Tadvald, 2015b).

Segundo os dados de Carvalho e Oro, os niimeros melhoraram um
pouco no que se refere a candidatura de mulheres em 2016, muito em
fungao da alteracio na Lei n® 12.034/2009 que reforgou a obrigatorie-
dade dos partidos em reservar um ter¢o das candidaturas para as mulheres,
ainda que esta medida tenha provocado casos de suspeitas de “candidaturas
femininas fantasmas” apenas para fechar as cotas das legendas. No 4mbito
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religioso, é curioso contrastar que, malgrado o evidente crescimento do
protagonismo feminino em alguns segmentos evangélicos, como o Batista
e principalmente o neopentecostal, este campo resiste e persiste a baixa
candidatura de politicas religiosas, ou seja, a promogao de liderangas femi-
ninas e a consequente indicagio de mulheres pelas diferentes denominagoes
que participam diretamente dos pleitos politicos é absolutamente modesta
e reverbera certos parimetros machistas vigentes.

Portanto, no caso das candidaturas evangélicas de religiosas, seguimos
observando que a ascensio feminina ¢ absolutamente relativa, pois que
muitas vezes construida mediante uma figura masculina, dado que grande
parte das candidatas existentes sao esposas ou filhas de lideres evangélicos
homens, valendo-se, muitas vezes, mas nem sempre, do prestigio ou carisma
pessoal de seus esposos ou pais, além de dificilmente pertencerem a hierar-
quia eclesial e aos colegiados e instAncias que definem as estratégias politicas
das diferentes igrejas.

Ainda assim, segundo apontado e ainda que de forma modesta e reduzida,
tem crescido a participagao das mulheres dentro dos partidos conservadores
segundo a existéncia de espagos partiddrios voltados para elas, além do
surgimento de um partido especifico, o PMB (Partido da Mulher Brasileira),
considerado de ideologia conservadora, fundado em 2008 e registrado no
Tribunal Superior Eleitoral em 2015.

O caso do PMB ¢ exemplar de outra tendéncia: por mais paradoxal
que pareqa, a verdadeira situagao de guerra pela qual passam as mulheres no
arranjo social machista constituido (Segato, 2016) nao costuma encontrar
em suas lutas emancipatdrias muitas aliadas eleitas e participes do poder
institucional. Por exemplo, quando analisada a participagao das mulheres,
sobretudo na arena parlamentar, constatou-se que em sua grande maioria
elas se alinham aos tipicos posicionamentos conservadores e machistas,
incluindo sua posigao e atuagio diante de temas a priori predicados a
emancipac¢io feminina, como o de direitos reprodutivos e direito ao aborto
(Miguel; Biroli e Mariano, 2017).
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Outra tendéncia importante de se observar tendo em vista a imbricagao
do religioso e da politica desde o pleito de 2016 sao as “bandeiras” ou plata-
formas comuns evocadas pelas candidaturas religiosas que, quando cristas,
notadamente sao apresentadas com énfase na “defesa da familia”, “da moral”
e da “luta contra a corrupg¢ao”, esta, a rigor, um subproduto do campo da
moralidade, levando-se em consideracio os motivos recentes que haviam
levado ao golpe de Estado contra a presidenta Dilma Rousseff em 2016.

Estas énfases especificas se somam aos temas consagrados da “satide”,

“educacio” e “seguranca’, mas ¢ interessante notar que sao questoes e pautas
politicas peculiares do chamado establishment, ou seja, as instancias estabele-
cidas e normativas da na¢ao, enquanto que outros segmentos, por exemplo,
mediante os candidatos afrorreligiosos analisados, costumam acionar outros
discursos, como os da “luta contra a intolerAncia religiosa”, contra o “racismo”
e em defesa dos “direitos das minorias”.

A realidade religiosa engendrada no campo politico, o modo de sua
inser¢do, atuagdo e preocupagdes prementes evocam diretamente as desi-
gualdades sociais da nagao e as diferencas existentes entre fés e crengas mais
estabelecidas, porquanto cristas, e as demais. Nao por acaso, no Brasil, onde
se considera que nos ultimos anos a liberdade religiosa atingiu patamares
surpreendentes em se tratando de um pais com grandes dificuldades de
desenvolvimento econdmico e social (Pierucci, 1996), os maiores indices
de percepc¢ao de liberdade religiosa ainda se encontram entre adeptos de
religides cristas.

Segundo a pesquisa coordenada por Ari Pedro Oro (2012) na cidade de
Porto Alegre a respeito da percepgao de liberdade religiosa entre um grupo
aleatério de cerca de trezentas pessoas, uma vez questionadas se: “vocé se
sente livre para viver a sua fé?”, as respostas mais positivas ficaram entre os
entrevistados de religioes cristas: espiritismo kardecista (90%), evangélicos
histéricos (89,5%), pentecostais (74%) e catSlicos (73%) e os menores
indices se encontraram entre outras religioes: afrorreligiosos (28,5%), reli-
gides contemporaneas da cena nacional (32%) — neopagaos, neoxamanicos,
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neoesotéricos, neotradicionais, ayahuasqueiros, orientalistas — e os sem
religiao (39,1%).

Ainda que desde o microcosmo da capital gatcha, este levantamento
parece significativo e infere-se corresponder relativamente ao contexto
nacional, prevalecendo nimeros mais positivos para certas religioes que
contém o componente cristdo ¢ menos positivos para as demais segundo
cada regiao do pais.

Fato ¢ que prevalece o preconceito e o conflito de verdades sobre a f¢,
a moral, a ética e o costume dos outros, em acordo ou desacordo a certos
principios religiosos estabelecidos, ainda que de natureza alheia ao universo
politico, social e secular a que se propée regular.

TENDENCIAS E RESULTADOS ESTRATEGICOS

Conforme mencionado, temos por aqui os chamados “partidos cristaos”,
caracterizados pelo conservadorismo politico. Sao eles: o Partido Trabalhista
Cristao (PTC), o Partido Social Democrata Cristao (PSDC), o Partido
Republicano (PR), o Partido Social Cristao (PSC) e o Partido Republicano
Brasileiro (PRB). Todas estas legendas, sendo propriamente coordenadas
pelas denominagdes, como no caso do PRB/ IURD ou do PSC/ AD, sao
formadas ou ao menos agregam forte presenca evangélica nos seus quadros,
mas também da ala conservadora da Igreja Catélica.

Ainda que preponderante, a presenga e atuagao religiosa na politica nao
se restringe no Brasil a expressoes do cristianismo, conforme comprovou o
tltimo pleito soteropolitano ao eleger dois politicos afrorreligiosos. Nestes
casos excepcionais e dissidentes do parimetro ordindrio, costuma-se observar
candidaturas religiosas pulverizadas nos mais diferentes partidos e ideologias.
Todo modo, é digno de registro a presenca em todas as capitais estaduais
de “partidos religiosos” e de “candidatos religiosos”, conforme mostrou
o estudo de Carvalho e Oro. Isto revela a aten¢io renovada que detém o
carter religioso no campo politico, inclusive nas candidaturas seculares
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que disputam os cargos publicos. O caso dos prefeitos eleitos em 2016 ¢
exemplar deste fendmeno recorrente.

Conforme indicou o estudo, a maioria dos prefeitos eleitos em 2016 nas
capitais brasileiras pertence a partidos conservadores. Todos eles contaram
com o apoio dos “partidos cristaos”, além de terem cultivado uma boa
relagdo com o campo evangélico local, muitas vezes manifestando apoio a
este segmento e, inclusive em alguns casos, participando publicamente de
atividades junto aos religiosos. Todavia o mais importante destaque consiste
no alinhamento ideolégico geral desses grupos religiosos e candidatos e
partidos politicos com o cardter mais conservador da nagao, sobretudo no
apupado pleito de 2016, marcado por forte crise social e politica que assolou
o pais e que perdura na temporalidade desta publicagao.

Na atual conjuntura, a crise se revela também de maneira ideolégica e
a partir do esvaziamento de capitais politicos e de representatividade. Alis,
algo severo para uma nagao construida e acostumada a ética do patriarcado
e do populismo. Momentos assim s3o mais dificeis para a ascensio de quais-
quer “minorias”, inclusive religiosas, que carecem de instituigoes publicas
fortes e consolidadas capazes de promover e de garantir a sua diversidade.

O que se reinventou em 2014 em Ambito federal foi confirmado muni-
cipalmente em 2016: a prevaléncia da onda conservadora que toma o pais.
Este cendrio se torna mais hostil 4 mudanga social e é produto também
dos confusos e peculiares alinhamentos ideoldgicos praticados na politica
brasileira, onde se convencionou executar programas de poder ao invés de
programas de governo, reforcando dicotomias e modelos jd fora de moda,
esvaziando certas realidades e instituicoes sociais e a propria problematizagao
da pluralidade ideoldgica e social da nacao.

Ao cabo os projetos politicos disponiveis na atualidade parecem muito
semelhantes, reproduzindo e reafirmando certo conservadorismo, por suposto
de matriz crista, mas nio s6, onde se convém nao tocar mais diretamente
em certas questoes, como a defesa de direitos sexuais e reprodutivos, a
criminaliza¢do da homofobia e do machismo, a equidade de género, o
racismo, a intolerincia religiosa, entre outros mais, sob pena de que se perca
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considerdvel e imprescindivel capital politico em tempos de democracia
ampliada, difusa e confusa, onde a concorréncia é sempre maior. No geral,
a sociedade brasileira é conservadora e, portanto, harmoniza-se melhor com
discursos conservadores.

CONSIDERACOES FINAIS:
POR UMA BREVE HISTORIA DA ATUALIDADE

Sao fatos de nossa histéria social e religiosa que nos levam a considerar,
sobretudo o aspecto conservador constituinte de nossa identidade nacional,
que de forma tradicional e produzido por certas no¢oes morais e metafisicas,
revelou-se e se mantém incompativel com alguns principios republicanos
e seculares modernos.

A verdade ¢ que a relacao entre religio e politica no Brasil data desde
a formagio da nagio, e antecede o préprio estabelecimento do colonizador.
Desde esta época, mediante o catolicismo colonial europeu, o cristianismo
esteve atrelado & governanga e  ordem social, produzindo marcas indeléveis
na identidade da nacio.

Nos anos escolares, uma das primeiras imagens que tomamos contato
quando estudamos a chegada dos portugueses costuma ser a aquarela de
Victor Meirelles, “A primeira missa no Brasil”, datada de 1861. Afresco da
descoberta e da posse, naquela profusao edenista de mata e praia, sobretudo
das gentes “primitivas e curiosas”, podemos encontrar sem esfor¢o a cruz e
a espada, erguida ou a tiracolo do invasor.

Desde entao, a histéria e o desenvolvimento do cristianismo no Brasil
revela a sua importincia na esfera politica sob os mais diferentes aspectos,
desde aqueles tempos da colonizagio até a atualidade. Contudo, esta relagao
nem sempre foi desprovida de tensoes e de conflitos, de aproximagoes e de
afastamentos. Mas devido ao cardter particular e multiplo do cristianismo
nacional e sua tradicional relagio com a governanca, a ordem social e a
esfera da moral e dos costumes, a nacio pode assim se conceber crista e
notadamente conservadora.
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Especialmente a partir do século XIX, mediante novas ondas imigra-
tdrias europeias e a ascensao de outros grupos sociais, o curso da histéria
e a pluralidade social constituida no Brasil puderam ampliar o espectro
do cristianismo para além dos grupos catélicos. A partir de sua visao mais
imanente e pragmitica e conforme permitiu o contexto histdrico e politico,
o multiplo campo evangélico que se desenvolveu por aqui produziu o fend-
meno das candidaturas religiosas ao perceber no Estado as novas frentes
missiondrias de estabelecimento do sagrado e de embate e enfrentamento
do mal e dos demonios, afeitos que sdo aos locais de poder e de vaidade,
como costumam ser quaisquer arenas politicas e partiddrias.

Desta forma, os evangélicos foram pioneiros e planificaram a inser¢io
direta na politica de grupos sociais e religiosos nao catélicos. Ainda sob a
égide crista, por outro lado, os candidatos catdlicos na maioria dos casos s6
assumiram atitude militante compardvel a dos evangélicos quando ligados a
movimentos como o da Renova¢io Carismdtica Catdlica. Nos demais casos
seu pertencimento ¢ insinuado sutilmente ou mencionado com pouca énfase.

Sob o ponto de vista eleitoral, a relagao da politica e da religido no pais
assim transbordou o catolicismo e mais recentemente tem transbordado o
evangelismo, quer dizer, o préprio cristianismo, quando observamos cada
vez mais a candidatura de outros representantes religiosos, como os da matriz
africana ou esotérica, ainda que esses nio alcancem o mesmo sucesso que
gozam os representantes das esferas cristas. E, ademais um tanto de nossa
histéria social que se atualiza no jogo politico da nagio, qual seja a instancia
de poder ou de legitimagao.

Em termos de Brasil, ndo soa conflitante, portanto a rela¢io da reli-
gido com a politica mesmo depois de auferido o principio republicano
constitucional secular de ordenamento social. Alids, neste pais, a cada dia
soa mais atemporal esta mdxima de Otdvio Velho (2012, quarta capa):
“quem acha que religiao e politica ndo se misturam, nio entende nada de
religido, nem de politica”.
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RESPOSTA AOS COMENTARIOS

Erico Tavares de Carvalho Junior'

Ari Pedro Oro?

Antes de tudo faz-se necessdrio expressar um par de agradecimentos:
aos editores de Debates do NER, pela acolhida do nosso texto, e aos comen-
tadores, pela disponibilidade em 1é-lo e pela generosidade e qualidade dos
seus comentdrios. Como o leitor observou, os quatro comentaristas (Paul
Freston, Cecilia Mariz, Brenda Carranza e Marcelo Tadvald), cada um a
seu modo, aprofundam as reflexdes presentes em nosso texto, avangam
novas questoes, abrem novas pistas e sugerem novos desdobramentos. Isto
mostra quao interessante e cientificamente produtiva é a dinimica adotada
por esta revista de convidar pessoas qualificadas para reagirem a um texto
base, oportunizando aos seus autores a tréplica aos comentdrios. Entretanto,
neste espago nao pretendemos responder as indagagdes constantes nos textos
acima, mas t3o somente comentar alguns pontos e discorrer sobre algumas
tendéncias compartilhadas e questionamentos comuns que permanecem e
demandam aprofundamentos.

Iniciamos esclarecendo a intengao que nos moveu a produzir o conjunto
dos dados constantes em nosso texto. Afinal, qual seria a utilidade de analisar
em torno de 17 mil perfis de candidatos, quase que inteiramente por meios
digitais, considerando as limitagdes de um tal empreendimento? Pareceria
6bvio afirmar que qualquer quantificagdo em um universo de pesquisa
pouco conhecido ¢ sempre util. Porém, hd que se considerar a relacio
custo-beneficio de tal esforgo. Neste sentido, pensamos que um movimento
inicial e amplo de quantificagao e andlise poderia ter um efeito positivo na

1" Mestrando do PPGAS/UFRGS e colaborador do Nicleo de Estudos da Religido (NER/
UFRGS). Contato: erico.carvalho@hotmail.com

2 Professor titular do Departamento de Antropologia da Universidade Federal do Rio
Grande do Sul e pesquisador do CNPq. Contato: arioro@uol.com.br
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medida em que oportunizaria a obten¢io de uma visio do conjunto do
cendrio nacional, relativamente as candidaturas religiosas no pleito eleitoral
de 2016, a0 mesmo tempo em que poderia incentivar outras iniciativas
semelhantes, mesmo que focadas em localidades ou regioes especificas. Foi
com este espirito que o trabalho foi realizado e todos os comentaristas o
captaram bem, destacando também que entregamos aos leitores tabelas
para serem analisadas mais do que nds pudemos fazé-lo no texto. E, mais
ainda, nossos interlocutores levaram avante o nosso empreendimento, como
realizou especialmente Carranza, mas todos, de alguma forma, apontaram
novas frentes de pesquisa.

Assim, além do didlogo frutifero que os quatro comentaristas realizaram
com o nosso texto vemos com satisfacao que dois deles, Branda Carranza e
Marcelo Tadvald, ampliaram o contetido por nés abordado com dados de
pesquisas que eles préprios realizaram nos tltimos anos.

De uma forma geral, compartilhamos com os quatro comentaristas a
necessidade de se aprofundar a relevincia ou o significado dos partidos poli-
ticos que carregam consigo a nominata de “cristaos”. Trata-se simplesmente
de um significante vazio ou carregam eles valores especificos? E, se assim for,
qual seria a preeminéncia e a incidéncia da condigao “crist” na conduta dos
politicos filiados a aqueles partidos? Por outro lado, como também destacam
os comentaristas, hd que se averiguar as franjas de significados existentes em
candidaturas provenientes do campo evangélico que se afirmam denomina-
cionalmente daquelas que se apresentam como “evangélicas” ou “cristas”, bem
como, de outra parte, daquelas inscritas no amplo espectro “catélico”. Ou
seja, que identidade religiosa mobilizam os candidatos a cargos eletivos que
se dizem “evangélicos” ou “catélicos”? Que efeitos produz isto sobre os fiéis
eleitores? Os comentaristas também nos induzem, direta ou indiretamente, a
nos perguntarmos sobre os efeitos intra-institucionais dos religiosos politicos
que deixaram as suas igrejas ou engajamentos religiosos e passaram a atuar
na arena politica. Em outras palavras, e para além do que jd sabemos sobre o
papel desempenhado pelos religiosos politicos enquanto representantes das
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suas bases eleitorais, no caso, igrejas, e supostamente defensores da morali-
dade crista, impor-se-ia indagar — especialmente sabendo, como destacou
Carranza, que no campo evangélico os eleitos provem majoritariamente
dos escaloes superiores das igrejas, enquanto pastores, presbiteros e bispos,
diferentemente dos candidatos catélicos, que pertencem majoritariamente
a0 laicado — o que ocorre no interior das denominagées quando as liderancas
que antes cumpriam um papel de destaque nas igrejas agora, no exercicio
do mandato politico, tendem a delas se distanciarem? Qual seria o “grau
de satisfacao” ou o “grau de frustra¢io” que o novo papel social cumprido
pelos lideres das igrejas produz institucionalmente, mas, sobretudo, do
ponto de vista das relagdes pessoais? Estes sao alguns entre muitos outros
questionamentos “genéricos” que os comentdrios que acabamos de ler nos
provocam, no momento.

H4 muitos tépicos ressaltados pelos comentadores como forma de
problematizacio ao nosso texto. Tomemos somente alguns exemplos. Paul
Freston destaca que hd uma enorme dificuldade em realizar comparagao
entre pertencimentos religiosos distintos do ponto de vista da explicita¢io
deste pertencimento, chegando a ser isto muito pouco revelador. De fato, a
construcio de uma imagem publica com finalidades eleitorais envolve, por
um lado, uma estratégia individual e/ou coletiva, assim como o contexto
em que se desenvolve tal candidatura. Assim, tomando os catélicos como
exemplo, encontraremos candidatos que afirmam seu pertencimento, hd
aqueles que ndo o afirmam diretamente, mas nio o escondem, frequen-
tando grupos e cultos catélicos e expondo isto em suas redes sociais, e hd
aqueles cuja classificagao formal torna-se ¢ dificil uma vez que, jd que estao
entre a massa de brasileiros que assumem esta identidade catélica genérica,
incluindo ai aqueles que sobrepoem a imagem catdlica, uma imagem de
politico laico. Ainda dentro desta problemdtica, podemos tomar os dados
referentes aos afrorreligiosos em Porto Alegre, onde podemos observar, nao
um crescimento das candidaturas de afrorreligiosos, mas a explicitagao desta
identidade por candidatos que ja haviam concorrido ou mesmo sido eleitos
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em elei¢oes anteriores. Desta forma, o contexto poh’tico e religioso, assim
como a construgao da candidatura com base na escolha de um eleitorado,
faz com que esta explicitagio seja relativa.

Tal argumentagao vai ao encontro da colocagao de Freston e de Carranza
acerca das discrepancias nos ndmeros levantados, uma vez que uma das
fragilidades de tal tipo de dado reside justamente no desconhecimento em
profundidade dos contextos locais de cada capital, o que dificulta o acesso
a alguns dados que para um pesquisador local seriam bastante ébvios. Dai,
reiteramos, a necessidade de pesquisas locais. Quanto ao questionamento
de Carranza acerca da diferenga entre o ndmero de candidatos catélicos
levantados neste estudo em comparacio com o estudo de Marcos Freitas,
nos inclinamos a considerar um duplo efeito sobre o dado: o primeiro estd
relacionado com a dificuldade de acesso ja referida e o segundo repousa
na prépria estratégia adotada pelo candidato, que pode ter preferido nao
explicitar o seu pertencimento, mesmo estando identificado como um “cato-
licismo militante”. Assim, com base na pesquisa mais aprofundada realizada
em Porto Alegre, propomos que a participacdo em um grupo de formagio
politica para candidatos catélicos nao necessariamente resulta na adogao de
uma identidade catdlica durante a campanha. Considerando ainda o lugar
ocupado pelo catolicismo em cada contexto os dados de Curitiba parecem
ir nesta dire¢io, uma vez que o crescimento evangélico nesta capital parece
pressionar os candidatos catélicos a se posicionarem.

Ainda nesta dire¢io, o questionamento de Freston quanto a incon-
gruéncia entre o nimero de vereadores evangélicos eleitos no centro-oeste e
a importancia deste segmento para as elei¢coes a prefeito ¢ de fato instigante,
pois também nos pareceu intrigante a ponto de realizarmos uma cuidadosa
revisao dos dados. Propomos a titulo hipotético que a identidade evangélica
nesta regido tornou-se lugar-comum, a ponto de igualar-se ao catolicismo.
Assim sendo, se, por um lado, opor-se abertamente contra os segmentos
evangélicos tornaria invidvel o sucesso eleitoral, eliminando, desta forma,
uma atitude militante por parte destes tltimos, por outro, parece evidenciar
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que os evanggélicos possuem mais for¢a dos que se pode quantificar, e assim o
dado apresentaria uma distor¢ao, ji que a especificidade local conduziria os
candidatos a nio explicitarem a sua religiosidade nas candidaturas a vereador,
mas seria mobilizada pelos candidatos a prefeito em suas campanhas.

J4 a observacio de Mariz acerca das candidaturas femininas é bastante
esclarecedora, posto que faz sentido um segmento com maior nimero de
mulheres do que a média se sentir mais identificado com uma candidata.
Mas, seguimos refor¢ando a ideia de associagao familiar como modelo que
se encaixa perfeitamente a visao de mundo evangélica, embora recorrente
na politica nacional. Uma ideia bastante comum no meio evangélico é a
de “Familia projeto de Deus”, a qual vem se tornando um forte modelo de
atuagao politica. Assim, contrariamente as demais relagoes de parentesco
existente na politica nacional, onde predomina a relagio pai e filho, nos
meios evangélicos é cada vez mais comum uma relagao marido e esposa, este
primeiro ocupando lugar na hierarquia de sua denominacio.

Enfim, consideramos oportuna a reflexdo introduzida por Mariz acerca
das categorias de pré-modernidade e modernidade relativamente ao campo
religioso em geral e no Brasil em particular. Igualmente, apreciamos a
convincente andlise realizada por Carranza sobre a consolidagao do modus
operand;i politico dos evangélicos e sua produgao de uma inflexdo no histérico
estilo catdlico de atuar na esfera politica, com destaque para a sua parcela
carismdtica. Nao menos importante ¢ a andlise realizada por Tadvald sobre
as principais tendéncias observadas nas relagoes entre religido e politica no
Brasil, resultantes de anos de pesquisas por ele conduzidas e que encontram
eco em nossas proprias observagoes e andlises. E por derradeiro, retomamos
uma observagao, ji referida, presente em todos os comentdrios, acerca da
adogio de identidades genéricas de “evangélico” e “cristao”. Nio se pode
descartar a estratégia politica de ampliar as possibilidades eleitorais quando um
candidato nio se vincula a nenhum segmento religioso, ideia que se sustenta
principalmente no fato de uma parte destes candidatos estarem associados
a pequenas denominagoes pentecostais autbnomas, que sé atingem uma
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votagao expressiva ao se unirem a um niimero maior de denominagdes, assim
como a identifica¢io entre o projeto evangélico e catélico sob a categoria
cristao. No entanto, também gostarfamos de salientar, como apontaram os
comentaristas, o crescimento no campo evangélico de um pertencimento
mais difuso e nao-denominacional, parece ser andlogo ou acompanhando
outro fendmeno mais geral do fortalecimento da identidade evangélica, a
saber de cultura gospel.
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Resumo: Levando em consideragio a presenga constante da religiao nos dilemas do
século XXI, questionamos neste artigo como deve se dar a andlise dos eventos que
poem em rota de colisdo as identidades religiosas e seculares no seio das democracias
liberais. Reconhecendo que o tema em questdo tem sido objeto privilegiado da
Filosofia Politica, pretendemos nos perguntar até onde a Antropologia, que sempre
privilegiou a descrigdo etnogréfica como modo privilegiado de conhecimento,
deve acompanhar uma ciéncia abertamente normativa no intuito de dar conta
dos intimeros conflitos envolvendo a religido na esfera pablica. Ao transpormos
os termos da comparagio feita por Joel Robbins entre a Antropologia e a Teologia
para a nossa contraposi¢io com a Filosofia Politica, pretendemos mostrar como
a Antropologia Brasileira tem assumido contornos normativos em detrimento
da autorreflexdo ao encarar os dilemas de abordar o fenémeno religioso na esfera
publica diante das transformagées que a disciplina enfrenta.
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Abstract: Taking into consideration the constant presence of religion in the dilemmas
of the twenty-first century, we question in this article how the analysis of events
that collide religious and secular identities within liberal democracies should be
analyzed. Recognizing that the subject in question has been a privileged object of
Political Philosophy, we want to ask ourselves how far Anthropology, which has
always privileged ethnographic description as a mode of knowledge, must follow
an openly normative science in order to deal with the numerous conflicts involving
religion in the public sphere. As we transpose the terms of Joel Robbins’ comparison
between anthropology and theology for our contraposition to political philosophy,
we intend to show how Brazilian anthropology has assumed normative contours
to the detriment of self-reflection in addressing the dilemmas of approaching the
religious phenomenon in the public sphere before the transformations that the
discipline faces.

Keywords: Religion; Controversies; Anthropology; Political Philosophy; Reflexivity.
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No século XXI, discussdes e debates que tomam a religido como
problema parecem ocupar todos os lugares. Artigos de jornais, documen-
térios, grupos de discussao on-line, blogs, cada um destes espagos e veiculos
de comunicag¢do, na sua especifica esfera de atuagao, busca transmitir a
histéria ou narrativa mais envolvente e atual sobre a questio religiosa. Sao
frequentes, por exemplo, relatos que associam a religido com atos de violéncia
ou exploragao. No tocante a esse aspecto, a consideragio de que atitudes
motivadas religiosamente precisam ser levadas mais a sério, pelo fato da sua
possivel associagao com ideologias e a¢oes extremistas, ¢ uma das expressoes
mais repetidas atualmente, seja em universidades ou em redagdes de jornais.

Compreensivelmente, os episddios relacionados ao 11/09 deram voz
e destaque a argumentos desta natureza. Nomes da ciéncia e da cultura
como Richard Dawkins, Sam Harris, Christopher Hitchens, entre outros,
estdo entre aqueles cujas consideragoes denunciaram os riscos para o estilo
de vida das sociedades ocidentais advindos de comunidades religiosas e
defenderam a mecanica relagao entre religido e arcaismo, fé e sectarismo,
crenga e violéncia. Pares, portanto, que compéem as pautas de intimeros
programas e debates no mundo contemporineo.

Um olhar mais atento sobre essas questoes, no entanto, revela o quio
estreito e seletivo é o foco, seja mididtico ou académico, muitas vezes dirigido
ao fendmeno religioso e temas correlatos. De um ponto de vista metodo-
l6gico, nao se costuma reconhecer, ou perceber, a diversidade intrinseca as
manifestagoes de um fendmeno social como a religido. Ora, se as expecta-
tivas acerca da modernizagio e do consequente desaparecimento da religiao
revelaram-se ingénuas, é porque o referido fendmeno, em diferentes fases da
modernidade, adquiriu complexidade e relevancia. Logo, se hd talvez algum
consenso no que diz respeito a religido, é que ela estd em todos os lugares.

E, portanto, na diregio dessa constante presenca da religido nos dilemas
e conflitos do século XXI que pretendemos apontar o foco neste trabalho.
Tomamos como ponto de partida a constatagao jd levantada por Casanova
(1994) de que nas sociedades europeias ocidentais, no seio das quais o
moderno processo de secularizacio se desenrolou, a religiao nao foi mantida
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nos limites da esfera privada, muito pelo contrério, conseguiu ir além dos
tradicionais marcos impostos pelo cuidado pastoral, alcancando a vida
publica e apresentando-se como um ator cultural capaz de desafiar forcas
politicas e sociais dominantes. Tendo em mente justamente as implicacoes
que envolvem a atuacio dos segmentos religiosos da sociedade como atores
publicos, nos perguntamos: como devemos analisar os debates ptblicos
acerca de temas controversos ¢ que péem em rota de colisdo as identidades
religiosas e seculares no seio das democracias liberais? Estamos interessados
também em refletir sobre em que medida a Filosofia Politica, que tem se
debrucado sobre essa questdo jd hd algum tempo, pode juntar-se as Cién-
cias Sociais, e, em nosso caso especifico, a Antropologia, em um esfor¢o
de cooperagao para que se dé conta dos inimeros conflitos envolvendo a
religido na esfera publica. Em suma, queremos discutir, do ponto de vista da
Antropologia, os limites desse didlogo com a Filosofia Politica. Colocando
de outra maneira, nos perguntamos: qual seria a contribui¢ao especifica da
Antropologia para esse debate?

Nossas ponderagdes giram em torno das andlises desenvolvidas por
trés autores: Charles Taylor, Jirgen Habermas e Talal Asad. Seus escritos
propdem reavaliagoes da modernidade que vao ao encontro da proposta deste
artigo. Seja no minucioso e extenso estudo desenvolvido por Taylor sobre
os sentidos e o alcance da modernidade secular em sociedades ocidentais,
nas distintas fases da reflexdo de Habermas sobre a questao religiosa, ou na
critica genealdgica de Asad dirigida ao universalismo das categorias forma-
doras do secularismo moderno, esses trés autores, em sintese, compartilham
a preocupagdo com a presenca da religido na esfera puablica de sociedades
marcadas pelo pluralismo religioso e cultural. Apés dedicarmos uma segao
a cada um dos referidos autores, colocaremos suas perspectivas em contraste
a fim de iluminarmos pontos que podem contribuir para uma andlise mais
profunda dos conflitos envolvendo a religido na esfera publica, mais preci-
samente o caso brasileiro, atualmente marcado pela disputa da moralidade
publica entre as igrejas pentecostais e os movimentos por direitos sexuais e
reprodutivos. Outros analistas brasileiros jd se debrucaram sobre os autores
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que discutiremos neste artigo, seja para apresentd-los brevemente ao ptblico
nacional (Reinhardt; Dullo, 2011, em uma apresentagio de Asad), apontar
as transformacoes nos modelos analiticos (Dullo, 2012; Montero, 2012)
identificando limites e dilemas da abordagem antropolégica (Montero, 2012),
discutir mais a fundo temas que serdo levantados aqui (Aratjo, 1996 para
a discussao sobre Habermas e a religiao; Aratjo; Martinez; Pereira, 2012
a respeito de Taylor, Habermas e o Secularismo), ou para empreender um
esforco comparativo com outros autores (Montero, 2010 para uma critica
de Asad a Geertz; Giumbelli, 2011 para um didlogo “imaginado” entre Asad
e Bruno Latour), ou ainda apontar como esses autores poderiam contribuir
para a Antropologia (Montero, 2009 para uma contribui¢io habermasiana
sobre o tema da religido na esfera publica). Nosso enfoque, porém, é partir
de um contraste entre as obras desses trés autores como forma de lancar
luz sobre os conflitos envolvendo cidadaos religiosos e cidadaos seculares
acerca de temas controversos, pretendendo também, a partir de um didlogo
entre diferentes tradigoes epistemoldgicas, neste caso, a Filosofia Politica e a
Antropologia, apontar as contribuicoes especificas desta tltima para o debate.

Dessa forma, nos parece interessante indagar até onde uma ciéncia
abertamente normativa, como a Filosofia Politica, pode nos ajudar com os
casos concretos de embates publicos entre cidadios religiosos e seculares
com os quais temos nos deparado em nossas andlises. Dito de outro modo:
Até onde devemos seguir esses autores que propéem uma solu¢ao normativa
para um campo em conflito? Nio se trata aqui de descartarmos as contribui-
¢oes de Taylor e Habermas, muito caras a compreensao mais aprofundada
da relagio entre a religido, o secular e a democracia liberal. Mas ¢ impera-
tivo que enfrentemos de forma mais reflexiva a questao da transformagao
da Antropologia, tendo por foco os estudos das religioes. Paula Montero
(2012) considera esgotada a forma cldssica de como os antropdlogos se
situam no campo tedrico, i.e como especialistas da alteridade. Na sua visao,
é preciso levar em conta as novas condi¢des do fazer antropolégico, evitando
a reificagio ontoldgica das visdes de mundo, inadvertidamente produzida
enquanto se pensava apenas descrever e analisar, sem cair na armadilha da
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normatiza¢io do campo. J4 para Joel Robbins (2006), a antropologia falha
por ter perdido justamente a alteridade como centralidade na imaginagao
tedrico-metodoldgica. Ao cotejar Antropologia e Teologia, Robbins reco-
nhece nessa relagio uma situagio embaracosa (an awkward relationship),
surpreendentemente, para a primeira, na medida em que a Teologia d4 o
tratamento 2 alteridade que, segundo ele, aponta uma dire¢o para a qual a
Antropologia precisa voltar-se novamente. Faremos uso, assim, da reflexao
de Robbins como inspiragio para contrapormos Antropologia e Filosofia
Politica, tentando mostrar como a Antropologia Brasileira (especialmente),
deixou para trds aspectos presentes no cerne da heranca antropoldgica ao
encarar os dilemas de abordar o fendmeno religioso na esfera publica em
face as transformacoes que a disciplina enfrenta.

Sendo assim, apresentaremos no desenvolver deste artigo, primeiramente,
as contribuigoes dos trés autores: Taylor, Habermas e Asad; Em seguida,
faremos um contraponto que deixa os trabalhos de Taylor e Habermas de
um lado e, do outro, a Antropologia do Secularismo de Talal Asad. Nesse
momento, traremos também a discussdo algumas reflexoes presentes no
trabalho de Saba Mahmood (2001, 2009) a fim de reforcarmos nosso
argumento a respeito da estranheza da relacio entre uma ciéncia tradicio-
nalmente normativa e outra que estabelece seus fundamentos na descrigao
em detrimento do arbitramento. Por fim, faremos a discussio sobre os
limites do didlogo da Antropologia com a Filosofia Moral tomando como
base, como dissemos, o trabalho de Joel Robbins (2006), logrando avangar
no enfrentamento da transformacao do fazer antropolégico e seus dilemas
analiticos na questao religiao e democracia.

TAYLOR E A MORAL SECULAR
COMO CONDICAO DO PLURALISMO

Podemos afirmar, em termos gerais, que a preocupagao de Taylor nas
obras As Fontes do Self (1997) e Uma Era Secular (2010) é erguer um painel
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interpretativo capaz de mostrar como a modernidade secular pode ser
compreendida como um mundo moral. Ao assumir o propésito de articular e
elaborar uma histéria da identidade moderna, situada no intervalo temporal
que segue do século XVI em diante, Taylor problematiza as mudangas ocor-
ridas ndo como processos que teriam se desenvolvido em bases epistémicas
ou institucionais neutras, mas como experiéncias com fundamentos morais
€ espirituais.

Taylor, nos livros mencionados, problematiza dois significados geral-
mente associados a no¢do de secularizagio, ambos de natureza negativa. O
primeiro concebe a secularizagio como o declinio das crengas e praticas
religiosas; o segundo trata esse processo como equivalente a saida da religiao
da esfera publica. As duas concepgoes correspondem explicagoes sobre a
forma como o processo de secularizagio se desenrola na modernidade. De
um lado, o declinio da fé seria 0 motor que d4 for¢a a secularizagdo. Como
consequéncia imediata desse processo terfamos o desaparecimento da religiao
dos espagos publicos. A outra possibilidade explicativa reverte essa relagao:
seria a marginalizacio da religido na vida social o fator que ampliaria o ocaso
da fé individual. Se ao lado da primeira explicagdo terfamos a ciéncia como a
principal for¢a a tornar a crenca religiosa problemdtica, a segunda perspectiva,
ao enfatizar a saida da religiao da esfera publica, traria como causa principal
da secularizagio as mudangas institucionais provocadas pela modernidade.

Ora, Charles Taylor diverge de ambos os entendimentos. E ao fazé-lo,
afasta-se das relagdes causais que tomam o avango da ciéncia como recurso
explicativo exclusivo para a compreensao da dinidmica histérica da secula-
rizagdo. Primeiro, Taylor reconhece as contribui¢ées advindas da prépria
religiao para o processo de secularizagao e o quanto de natureza religiosa os
movimentos de laicizagao ocorridos no Ocidente possuem. Para isso o autor
aponta como, a partir da Reforma e da fei¢ao assumida pelo Cristianismo
do século XVI em diante, mediagdes externas passaram a ser rejeitadas e
o compromisso interior do crente ganha relevincia, tornando-se o espago
da relagio individual com Deus (Taylor, 2010). Para Taylor, mais do que
qualquer coisa, a passagem para uma época de descrenga ocorre devido ao
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apelo moral incontorndvel que determinadas configuragées passam a exercer
sobre a vida das pessoas. A ciéncia, portanto, longe de ter o monopdlio do
processo, faz companhia a outras fontes morais alternativas na composigao
de um cendrio responsdvel por tornar a fé uma esfera problemdtica, sujeita
a questionamentos.

Sendo assim, seguindo Taylor, o processo pelo qual a razao cientifica
se consolida como modelo de compreensao do mundo tem a ver, acima de
tudo, com a concepgao de sujeito engendrada a partir de uma nova pers-
pectiva moral. Essa concepgao estaria firmada sobre uma ética da crenga,
que recomenda cautela e divida diante da realidade de experiéncias e
eventos carentes de evidéncias (Taylor, 1997, p. 518). Taylor salienta ainda
que uma das principais consequéncias da identidade moderna (baseada
na ética da crenga) foi a obtengio de certo ganho epistémico (Taylor, 1997,
p. 405), obtido a partir do advento de diferentes fontes morais, o que colocou
principios éticos até entdo inquestiondveis em contato com uma situagio de
pluralismo e abertura a outras possibilidades de posicionamento no mundo.
Assim, é possivel dizer que, para Taylor, uma época secular ¢ aquela na qual
o enriquecimento moral individual se desenvolve para além dos limites
impostos por fronteiras religiosas ou teistas.

A partir dai Taylor ird identificar as tendéncias culturais que, em
momentos distintos radicalizam posicionamentos sobre o0 modo como
alguém deve realizar-se e expressar-se individualmente: uma expressao distinta
do individualismo cldssico e em oposi¢ao a discursos que prescrevem adap-
tagoes a recomendagoes externas ao individuo ou em conformidade com
modelos de comportamento inspirados em discursos religiosos ou politicos.
Sao movimentos de natureza democrdtica que irao dar forga a uma ética
da auto-orienta¢io, a qual, por sua vez, facilitard o reconhecimento, da
parte de diversas sociedades ocidentais, da importincia de agendas poli-
ticas multiculturais. Neste cendrio, o destaque que o multiculturalismo ird
obter a partir da segunda metade do século XX, bem como a ampliagao do
alcance de um individualismo que nio leva em consideragio objetivos que
ultrapassem os limites da realizagdo humana, serao dois desdobramentos
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da modernidade secular. Se as religides e principalmente o cristianismo
precisam traduzir suas mensagens numa linguagem que ultrapasse os limites
littirgicos e formais, Taylor reconhece que isto se dd em decorréncia da época
atual ser marcada por dinimicas e imagens como religido minima, crenca
sem pertencimento, busca, espiritualidade, entre outras configuragoes que
compartilham uma mudanca de imagindrio social (Taylor, 2010, p. 210).
Modificacoes que recaem sobre o lugar ocupado pelo sagrado no imagindrio
de sociedades cujas disposi¢oes sao, cada vez mais, pds-durkheimianas, visto
que a experiéncia ou o vinculo com o sagrado deixam de ser construidos
em contato exclusivo com instituigoes religiosas, e passam a ser definidos
pelas preferéncias individuais.

Baseando-se nas explanagoes de Taylor para respondermos a pergunta
motivo deste artigo (como deve ocorrer o debate publico entre cidadios reli-
giosos e seculares em espacos democrdticos?), podemos afirmar que, a partir
deste autor, terfamos as condigoes epistémicas para um debate democrético
engendradas nesse processo de modernizagio aqui apresentado. Ou seja, os
atributos indispensdveis ao debate democratico sio decorrentes justamente
do ganho epistémico ocasionado pelo processo de secularizagdo. A ética
da cren¢a e da auto-orientacio, a horizontalizagio da vida social e a espiri-
tualidade em torno da busca pela realizagao individual, ao possibilitarem a
critica dos pontos de vista tGltimos, sustentariam o debate democratico entre
aqueles que sao diferentes, fortalecendo as ferramentas do reconhecimento
mutuo. Essa nova ordem moral teria possibilitado enfim, que vivéssemos
no mundo do overlapping consensus rawlsiano, no qual diferentes grupos
estariam aptos a concretizar acordos sobre temas publicos a partir de pontos
de vista distintos.

Se Taylor elenca as potencialidades surgidas para tal em meio a uma
nova ordem moral, ele ndo parece, no entanto, dar respostas concretas sobre
como se deve proceder com esta deliberacio democrética entre diferentes.
Uma pergunta, portanto, permanece sem resposta: como deve ser o processo
de construcao de um consenso entre diferentes?
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HABERMAS E O PROCESSO
DE APRENDIZAGEM COMPLEMENTAR

Jiirgen Habermas tem tentado responder essa questao mais diretamente.
Em seu entendimento, o préprio processo de deliberagao democratica seria
responsdvel por agucar as sensibilidades necessdrias 4 busca de consensos. O
que Habermas recomenda é o engajamento de cidadaos religiosos e seculares
em um “processo de aprendizagem complementar” (Habermas, 2007b), a
fim de que seja possivel o didlogo e o alcance de objetivos comuns.

Antes de explicar como esse processo de aprendizagem funcionaria,
¢ importante enquadré-lo nas mudangas de entendimento de Habermas
quanto 2 secularizagdo e o papel das tradigoes religiosas na esfera ptiblica. Em
um primeiro momento, Habermas concebe o religioso como uma atitude
que justificaria uma realidade alienante, impedindo o homem de alcancar
a liberdade. Essa s6 seria obtida quando sua busca se desvencilhasse do
controle da metafisica, o que, por sua vez, s6 ocorreria a partir do momento
em que se recorresse a racionalidade comunicacional, uma esfera cujos
limites seriam marcadamente seculares e eticamente responsdveis (Habermas,
1987). Porém, jd ao final da década de 1980, Habermas modifica a sua
compreensao diante do fendmeno religioso, passando a reconhecé-lo como
uma necessidade existencial. Deixando para trds as referéncias ao desapareci-
mento da religido, ele passa a enfatizar o processo de privatizacio da questao
religiosa, salientando a importincia dos recursos explicativos oferecidos por
dimensées como a fé diante de experiéncias marcadas pela impossibilidade
de compreensio. E a década de 1990 com os seus impactos decorrentes da
expansio do capitalismo e do avanco da ciéncia que o leva a reconhecer a
impossibilidade das questdes relacionadas a vida em sociedade serem resol-
vidas com a mediacio exclusiva das razoes seculares.

A mudanga mais significativa no pensamento habermasiano acerca do
lugar da religido na esfera pablica vem 2 tona no inicio do século XXI. O
novo século traz consigo um desafio metodolégico abragado por Habermas:
reconhecer a crescente relevincia publica da religido. Vivemos, agora, ele
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afirma, em um mundo pds-secular (Habermas, 2002). Com isso, Habermas
nao quer dizer apenas que a religiao conseguiu manter-se viva em meio a um
ambiente cada vez mais secularizado. Nem que nos limitemos a reconhecer
publicamente sua contribui¢io quanto a reprodugio de motivos e atitudes.
Para Habermas, na verdade, a expressao “pds-secular” se refere a possibilidade
de comunicagio entre as razoes secular e religiosa a respeito dos contetdos
de verdade que definem cada uma. Essa comunicagao assumiria a forma de
um processo comum de aprendizagem complementar (Habermas, 2007b, p. 52).

Essa proposta acerca da forma como cidadios seculares e religiosos devem
se relacionar diverge das explanagoes anteriores de John Rawls sobre um dos
principios fundantes do Estado liberal: o de que todo debate democritico
deve estar baseado em argumentos acessiveis a todas as pessoas, tornando
possivel a comunicagio de principios e condutas particulares entre grupos
distintos (Habermas, 2007a, p. 137-138). A fim de cumprir esse principio,
Rawls havia estabelecido uma exigéncia (proviso) quanto ao uso publico de
argumentos nao publicos nos debates democraticos — as doutrinas totalizantes
(religiosas ou nao) precisariam apresentar, na discussao publica, argumentos
politicos apropriados e nao razdes exclusivamente oriundas de suas visdes de
mundo. Habermas, por sua vez, considera que essa imposi¢ao repercute de
maneira assimétrica nas vidas dos cidadaos religiosos e seculares (Habermas,
2007a, p. 137-138). Nao se pode esperar, diz Habermas, que todos os
crentes fundamentem seus posicionamentos politicos deixando de lado
suas convicgoes religiosas. Sendo o Estado liberal democritico considerado
o protetor, de igual modo, de todas as formas religiosas de vida, nao pode,
portanto, obrigar “os cidadaos religiosos a levarem a cabo, na esfera pablica
politica, uma separagao estrita entre argumentos religiosos e nao-religiosos
quando, aos olhos deles, esta tarefa pode constituir um ataque a sua iden-
tidade pessoal” (Habermas, 2007a, p. 147).

O que fazer, entao? Sio duas as solugoes de Habermas para este dilema:
primeiro, mesmo reconhecendo que o Estado democrdtico liberal nao pode
exigir uma “sobrecarga mental e psicoldgica insuportdvel para seus cidadaos
religiosos” (Habermas, 2007a, p. 147), Habermas nao anula o proviso rawl-
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siano, mas o desloca para o Ambito institucional. Em outras palavras, as
opinioes religiosas poderiam ser colocadas sem a necessidade de tradugio no
Ambito da esfera publica informal. A partir desta nova orientagao, a barreira
da tradugio surgiria somente diante do limiar institucional.

A segunda solugio habermasiana para anular a assimetria presente na
relacao entre cidadaos religiosos e seculares na esfera liberal democratica seria
entender este trabalho de tradu¢io como uma tarefa cooperativa. Caberia
aos cidadaos seculares, portanto, uma participagio ativa neste processo de
tradugao do religioso para a razio publica. Se aos cidadaos religiosos impoe-se
o fardo da tradugao de seus argumentos a fim de que se viabilize sua partici-
pagio na esfera institucional, tal carga seria compensada, afirma Habermas,

“pela expectativa normativa segundo a qual os cidadaos seculares se abrem a
um possivel contetido de verdade de contribui¢oes religiosas” (Habermas,
2007a, p. 147). Essa abertura possibilitaria, assim, um didlogo no qual “as
razoes religiosas podem, eventualmente, aparecer como argumentos acessi-
veis em geral” (Habermas, 2007a, p. 149-150). Assim, diz ainda Habermas,
o processo de secularizagio passa a ser compreendido como um processo
comum de aprendizagem complementar, no qual ambos os lados estarao em
condig¢oes de levar a sério em publico, por razdes cognitivas, as respectivas
contribui¢des para temas controversos (Habermas, 2007b, p. 52).

ASAD E O SECULARISMO COMO DOUTRINA POLITICA
E REGIME DE SENSIBILIDADES

Se Taylor e Habermas apostam, respectivamente, no ganho epistémico
da modernidade e no processo de aprendizagem duplo para estabelecer as
bases de um debate democrético entre diferentes concepgdes de mundo
e, mais especificamente no que diz respeito ao nosso objeto de anilise,
entre cidaddos seculares e religiosos, Talal Asad é bem menos esperangoso
quanto  possibilidade de resultados igualitdrios advindos da esfera publica
liberal. Em Formations of the Secular: Christianity, Islam, Modernity (2003,
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doravante Formations) o expediente de Asad é o da critica contundente a
intrincada relagio entre secularismo e o capitalismo liberal democrético
dos estados-nagio (ver Cannell, 2010 e Dullo, 2012 para uma revisao
sobre a Antropologia do Secularismo). O objetivo principal de Formations
é, portanto, questionar a relagao entre o secular como categoria epistémica
e o secularismo como doutrina politica, com foco na questao do Isla em
territorio europeu.

A premissa bésica de Asad ¢é, assim, mostrar como o secularismo vem
a ser mais do que a simples exigéncia de separagdo entre a religido e as
institui¢oes do Estado. Exemplos dessa separacio, afirma Asad, poderiam
ser encontrados j4 na cristandade medieval e nos impérios islimicos. O que
haveria de verdadeiramente peculiar no secularismo ocidental é a maneira
como ele serve, na companhia de outras institui¢des (como o consumismo,
a inddstria, os direitos humanos, entre outros), para o sustento do projeto
de modernidade, ou como Asad prefere dizer, para a manutengio de “uma
série de projetos interligados que certas pessoas no poder visam colocar em
prética” (Asad, 2003, p. 13, traducio nossa).

No que diz respeito ao objetivo principal deste texto, qual seja, o debate
acerca de questdes de interesse nacional em uma esfera publica plural, Asad
o aborda logo na introdugio de Formations. Ali, dialoga diretamente com
as consideracoes de Taylor acerca de como esta nova ordem moral possibi-
litou que vivéssemos no mundo do overlapping consensus rawlsiano, onde
diferentes grupos, diante de questoes que dizem respeito ao bem comum,
estariam aptos a deixarem para trds suas razoes privadas alinhando-se em
torno de uma razio publica, ou uma ética secular, transcendente. No entanto,
um dilema acompanha o debate na esfera publica, e o préprio Taylor reco-
nhece, lembra Asad, que as disputas em torno do que deve ser definido
como razdo publica e nao publica nao cessarao em uma democracia liberal
plural. Se a aposta de Taylor para a resolugio destas contendas inevitdveis
recorre a persuasio e a negociagio, Asad diverge ao salientar o quanto os
mecanismos que diferenciam as razoes publicas e privadas sio arbitrérios.
Estes, destaca o autor (Asad, 2003, p. 6), sao postos em movimento pelo
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Estado e suas instancias juridicas, os quais, diante da impossibilidade do
alcance de consensos, recorrem a violéncia como uma expressao legitima e
necessaria da forca estatal.

Nesse quadro, se o que podemos chamar de mito de origem do secu-
larismo o apresenta como responsével pelo fim da violéncia resultante das
guerras religiosas, Asad aponta o que de fato aconteceu: uma mera substi-
tui¢do das guerras religiosas pela violéncia das guerras nacionais e coloniais.
Apesar disto, a narrativa que deposita sobre as ideologias religiosas os motivos
dos atos de violéncia e intolerincia continua embasando os discursos que
visam prevenir a entrada da religiao na esfera publica.

Sao as sensibilidades que Asad nomeia de seculares as encarregadas pela
perpetuagio e sustentacdo do discurso que imputa as ideologias religiosas
a responsabilidade por atos de violéncia e intolerincia na esfera publica.
Para refutar essa narrativa, cuja principal decorréncia é o nivelamento
entre religido e violéncia, ele afirma, bastaria lembrar os “intimeros agentes
seculares que tem perpetrado atos de grande crueldade” (Asad, 2003, p.
12, tradugdo nossa). No entanto, para Asad, o mais interessante, ao invés
de comparar a crueldade dos regimes seculares e religiosos, seria “analisar
como as sensibilidades morais relativas a inflicio deliberada de dor tém
sido formadas na sociedade secular moderna” (Asad, 2011, p. 164). Em
outras palavras, Asad estd interessado em como as sensibilidades relativas
a dor e a crueldade contribuiram para o estabelecimento de uma narrativa
de superacio da religido e consolidagio de regimes seculares e, a0 mesmo
tempo, capitalistas.

E como agem essas sensibilidades? Enquanto, por exemplo, um dos
paradigmas da ideologia secularista consiste na narrativa da eliminagao
da dor “gratuita” promovida pela religido contra os corpos das pessoas,
as dores infligidas nas populag¢oes das colonias do sistema imperialista
eram consideradas “necessdrias”. Esse sofrimento fazia parte do inevitdvel
processo de “humanizacio” de certas populacoes. Condeni-los por seus
costumes bdrbaros e cruéis, portanto, estaria na pauta das dores aceitdveis
pelas sensibilidades seculares, ao passo que as dores “desnecessdrias”, como
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o autoflagelo praticado em rituais religiosos dos nativos, seriam cruéis e
desumanas. Enfim, as sensibilidades morais seculares aprovam certas dores,
as que sao geradas no processo de se tornar plenamente humano (de acordo
com os padroes morais ocidentais) e repudiam outras, colocando as dores
repudiadas sob a rubrica do fanatismo religioso, portanto desnecessdrias e
desumanas (Asad, 2011).

Diante das colocagoes de Asad, poderiamos concluir que o secularismo
constitui-se em um mecanismo através dos qual o Estado busca manter os
simbolos e sensibilidades necessarios & constru¢io de sua “personalidade”. A
prépria nogao de esfera puiblica, devedora do secularismo, nao escapa de sua
critica: ao invés de consistir em um espaco de debate politico, ela se revela
como uma rede de conexdes emocionais que sustenta a imagem do cidadao
ideal (daquele Estado-nagao especifico, Asad, 2005, p. 50). Sendo assim,
ainda que Asad nio revele minuciosamente os mecanismos que constroem
as sensibilidades seculares nos mesmos moldes com que expde os modos
de produgao de discursos autoritativos na religidao (ver Asad, 2010), ele
nos oferece um instrumental para apontarmos as contradi¢des inerentes ao
secularismo, iluminando as sensibilidades que o sustentam, possibilitando o
desenvolvimento de uma critica profunda dos binarismos (ptblico-privado,
secular-religioso, etc.) que pautam a relagio entre religiao, esfera publica e
democracia liberal.

FILOSOFIA POLITICA E ANTROPOLOGIA:
UMA RELACAO ESTRANHA?

Ap6s analisarmos os pontos de vista dos autores apresentados até aqui,
parece inevitdvel apontarmos uma contraposi¢do entre, de um lado, Taylor
e Habermas e, do outro, Talal Asad (mesmo considerando as diferencas
entre as abordagens dos dois primeiros). Nao é preciso uma investigagao
pormenorizada para percebermos que o modus operand;i da Filosofia Politica
dos primeiros trata a questdao de uma maneira diferente da Antropologia
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de Asad. Enquanto a Filosofia é marcada por uma discussdo normativa,
nao se eximindo de estabelecer parAmetros para uma situagio de conflito,
a Antropologia concebe seu modo de fazer a partir, primeiro, da descri¢io
e depois do questionamento da pretensa universalidade das categorias que
alimentam a contenda. Assim, ao invés de definir o modo como deve ser o
debate na esfera publica entre crentes e cidadaos seculares, o fazer antropo-
16gico coloca sob escrutinio as préprias nogoes que informam o conflito, a
exemplo das ideias de religido, crenca, cidadania, laicidade, esfera publica,
entre outras concepgdes que comunicam as gramdticas morais de vérios
dilemas da contemporaneidade.

De um lado, entdo, vimos Taylor e Habermas evidenciando tanto as
virtudes requeridas quanto os modos necessirios & promog¢ao de um debate
publico que se desenrole com razoabilidade. O primeiro nos apresenta o
advento na era secular das potencialidades responsdveis pela sustenta¢ao
do debate democritico. Em sua narrativa, o surgimento de fontes morais
alternativas abriu espago para o alcance de consensos entre visoes de mundo
divergentes. Impulsionados por uma ética da crenga, os individuos tornaram-
se aptos a colocar em questao seus pertencimentos e pontos de vista Gltimos,
possibilitando o alcance do consenso sobreposto. Para Habermas, por sua
vez, a fim de que ocorra a tradugao de contetdos religiosos para a razao
publica, de modo a se legitimar a participagao da religiao na esfera politica,
é necessdria a constru¢io de uma nova mentalidade em torno da cidadania
entre os envolvidos nos debates publicos. Enquanto dos cidadios religiosos
¢ cobrado deixarem suas crengas para trds ao cruzarem os umbrais das insti-
tuigoes publicas, aos cidadios seculares outorga-se o papel de cooperadores
nesse processo. Com a ressalva de que os cidadaos seculares estejam abertos
de antemio as contribui¢oes da religiao para o debate publico, eles estariam
aptos a auxiliar na tradugdo dos preceitos religiosos para a razao publica.

Do outro lado, aprofundando as ideias de Talal Asad, podemos trazer
a0 debate as criticas da antropdloga Saba Mahmood (2001, 2009) as reso-
lucoes de Taylor e Habermas, a fim de reforcar nosso argumento a respeito
das diferengas de abordagem entre a Antropologia e a Filosofia Politica.
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Ao modo tradicional da Antropologia, ou seja, baseando-se em um caso
etnografico, Mahmood mostra como esse detachment que ganha o status
de virtude democrdtica nos trabalhos de Taylor, possibilitando o consenso
sobreposto, e de Habermas, dando a possibilidade de se deixar para trés
preceitos religiosos diante das institui¢des publicas, ¢ uma inven¢io do
Ocidente, e da moral secular, que arbitrariamente define a forma ideal de
religido (baseada no conceito de crenca) e de cidadio (baseado no conceito
de autonomia). No caso dos eventos que se sucederam a publicagio das
charges dinamarquesas representando Maomé, por exemplo, Mahmood
(2009) mostra como as andlises que consideraram exageradas as reacoes
de ultraje de muitos mugulmanos diante da publicagao trazem a tona as
implicagoes de se outorgar o estatuto de crenca a religido na modernidade.
Invoca-se, nesse caso, uma ideologia semidtica que estabelece a separagao
entre simbolos e icones religiosos de um lado, e as figuras sagradas do outro.
Tomar uns pelos outros revelaria, assim, uma falha em compreender que
simbolos sdo arbitrariamente ligados ao que os seres humanos entendem
como sagrado (o simbolo em questao é tdo somente uma representacio e
nao contém o sagrado em si mesmo). Mahmood mostra como esse tipo de
compreensio empobrecida das imagens, dos icones e dos signos ignora as
préticas afetivas e incorporadas que ligam um sujeito a um determinado
simbolo. No caso da participagao de mulheres de camadas médias em movi-
mentos de avivamento islimico, por sua vez, Mahmood (2001) aponta as
consequéncias metodoldgicas de se transpor automaticamente uma nogio
de agéncia baseada na tradigao liberal para a andlise de mulheres envolvidas
em tradicoes religiosas patriarcais. Esta nogao de agéncia como sindnimo
de autonomia — “a capacidade de se realizar o seu préprio interesse contra
o peso dos costumes da tradi¢ao, da vontade transcendental ou de outros
obstéculos (sejam eles individuais ou coletivos)” (Mahmood, 2001, p. 2006,
tradugido nossa) — limitaria o entendimento sobre a vida de mulheres cujos
desejos, afetos e vontades tém sido moldados por tradi¢oes nao liberais.
Diante do exposto, é possivel afirmar que a relagio entre uma ciéncia
abertamente normativa e outra que se constitui a partir da discussao do
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potencial ameagador dos juizos de valor compartilharia da mesma estra-
nheza (awkwardness) verificada por Joel Robbins (2006) na contraposigao
da Antropologia com outro paradigma: o teoldégico. O incémodo na relagio
entre Teologia e Antropologia, diz Robbins, viria do embarago causado pelo
fato de cada uma delas alcancar com relativa facilidade algo que, apesar do
esfor¢o empreendido, geralmente escapa a outra. Resumindo o argumento
de Robbins, os antropélogos teriam facilidade para relatar com eficdcia
seu encontro com a alteridade, sendo bem sucedidos, ainda, em mostrar
como esses diferentes modos de viver nio seriam inventados. No entanto,
a dificuldade estaria em dar um passo adiante com relagio ao propésito
de sua agenda critica: convencer as pessoas que essa alteridade tem algo a
nos ensinar. J4 a dificuldade enfrentada pelos tedlogos estaria na tentativa
de persuadir seus leitores a aceitarem que outras visdes de mundo sao reais
(ou, pelo menos, vélidas). Por outro lado, eles estariam prontos a zombar
do esfor¢o empregado pelos antropdlogos em fazer com que seu publico
“morda a isca e permita que estas diferencas mudem suas vidas” (Robbins,
20006, p. 288, traducio nossa). Replicando o raciocinio de Robbins desta
vez na contraposicao da Antropologia com a Filosofia Politica, arriscamos
dizer que os fildsofos encontrariam elementos para zombar dos antropélogos
diante das barreiras que estes encontram na tentativa de enquadrar os fend-
menos que estudam em um horizonte normativo. “Ireinado para exorcizar
o fantasma do preconceito em qualquer de suas manifestacoes”, como diz
Roberto Cardoso de Oliveira (1996, p. 52), o antropdlogo encontraria a
resisténcia da tradi¢do que o ensinou a expurgar o etnocentrismo ao tentar
atravessar o limiar entre a andlise do que é e do que deve ser.

No entanto, ao nos debrugarmos sobre o caso brasileiro, cujo cendrio
politico encontra-se marcado por uma disputa pela moralidade publica
entre movimentos sociais que reivindicam direitos sexuais e reprodutivos
de um lado e, do outro, os lideres de igrejas pentecostais, as ciéncias sociais,
especialmente a Antropologia, aparentam estar encerradas em contornos
normativos aos modos da Filosofia Politica, ignorando as dimensoes mais
reflexivas. Coloca-se diante de nés um caso paradigmdtico no qual, também
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arriscamos dizer, os antropdlogos brasileiros parecem invejar os colegas deso-
brigados da resisténcia de uma tradigao que privilegia a descrigao etnografica
em detrimento do arbitramento. Com uma diferenca: Se a Filosofia aborda
sem rodeios seus dilemas a partir da 6tica do dever-ser, a Antropologia, por
sua vez, parece desconsiderar o peso normativo subjacente as categorias
(discurso de 6dio, fundamentalismo, extremismo, etc.) que tem lhe servido
de base nesse contexto de conflito envolvendo o pentecostalismo na esfera
publica brasileira.

Com isso surge diante de nds uma pergunta inevitdvel: considerando,
como vimos, o deslocamento de perspectiva posto em prética nos trabalhos
de Asad e Mahmood a partir da Antropologia do Secularismo — em uma
tentativa de dar conta das implica¢oes que envolvem a relacio de cidadaos
mugulmanos com as maiores democracias liberais do mundo — por que ainda
nao ¢ possivel perceber a contento o mesmo deslocamento quando se trata
do pentecostalismo no Brasil? Para nés, na medida em que sao analisados
na sua relagao com nagoes que infligiram danos ao Oriente Médio com seus
projetos imperialistas, os mugulmanos assumem o papel de refugiados ou
migrantes, traduzindo-se em um exemplo perfeito do objeto privilegiado da
atencdo antropoldgica, nos dizeres de Robbins (2013), o suffering subject, ou
seja, “o sujeito vivendo na dor, na pobreza, ou sob condi¢oes de violéncia ou
opressio” (p. 448, tradugdo nossa). Fica dificil, no entanto, encontrar um
lugar para o pentecostalismo nessa narrativa que domina o modo corrente
do fazer antropoldgico. A virtude incentivada no antropdlogo para que este
relate fielmente as vidas de seus sujeitos de pesquisa é que construa com
eles um sentido de conexdo, uma ligacio empdtica. Se considerarmos que
0s pentecostais s3o opositores na esfera ptblica justamente dos sujeitos de
pesquisa que permanecem como objeto privilegiado da atenc¢io da antro-
pologia brasileira (nossos suffering subjects), mais do que impossibilitar a
referida ligagio empdtica, sobra para os pentecostais nessa narrativa o papel
definido por Susan Harding (1991) de o “outro repugnante”. Isto posto,
nao nos surpreendem, entdo, as dificuldades em refletir sobre as categorias
utilizadas para dar conta do pentecostalismo. Essas dificuldades ji foram
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apontadas por Mariz e Campos (2014), que mostraram como o impacto
dos pentecostais na cultura brasileira é subestimado pelos cientistas sociais
devido a questoes tedricas, metodoldgicas, e sobretudo ideoldgicas. Estas
tltimas diriam respeito a uma constru¢io de uma ideia de cultura nacional,
subjacente as andlises, composta por uma matriz sincrética e identofdgica
de tudo o que seria estranho, como o pentecostalismo. Assim, “afirmar
que o pentecostalismo nio tem sucesso em mudar nossa cultura’, dizem
as autoras, “corresponderia afirmar que fomos bem sucedidos resistindo
a colonizagao de nossas consciéncias: somos fieis a nés mesmos” (Mariz e
Campos, 2014, p. 204).

Dando continuidade a nosso argumento, é imprescindivel ainda evocar
o desafio proposto por Robbins (2006) a Antropologia como resultado da
confrontagio com a Teologia, uma vez que pretendemos nés mesmos langar
uma provocagio complementar & desse autor a partir do cotejamento com a
Filosofia Politica. Ao expor a contraposigio feita pelo te6logo John Milbank
(apud Robbins, 2006) entre o que ele define como a ontologia social subja-
cente a toda teoria social (uma ontologia da violéncia) e aquela para a qual
a teologia deveria se voltar (uma ontologia da paz), Robbins quer apontar
para algo deixado para trds por nds, antropSlogos, e que Milbank nos teria
lembrado: “a discussao sobre ontologias sociais alternativas pode avalizar
argumentos criticos de grande for¢a” (Robbins, 2006, p. 292, tradugio nossa).
Sendo assim, “é preciso comprometer-se novamente a encontrar alteridade
real no mundo”, reivindica Robbins (Robbins, 2006, p. 292, tradu¢ao nossa).
Apds nos resignarmos como antropélogos a “servir como testemunhas do
horror no mundo” (Robbins, 2006, p. 292, tradu¢io nossa), deveriamos
aceitar o desafio de encontrar no mundo alteridades reais no nivel da ontologia
social. Nao como na Teologia, continua Robbins, devedora das premissas
dos mitos cristaos. Precisamos, diz ele, “fundamentar as outras ontologias
que trazemos a discussio da maneira que sempre fizemos — encontrando
as pessoas que vivem em seus préprios termos e descrevendo como eles o
fazem” (Robbins, 2006, p. 292, tradugio nossa). Encontrar as pessoas que
vivem em seus préprios termos e descrever como elas o fazem também deve
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ser uma das tarefas da Antropologia Brasileira quando se trata de analisar os
debates publicos acerca de temas controversos e que péem em rota de colisao
as identidades religiosas e seculares no seio das democracias liberais. Mas
no contraste que propomos com a Filosofia Politica avistamos ainda outra
provocagio que, da mesma forma, procura reconduzir a Antropologia a mais
um de seus fundamentos: a autorreflexdo. Se se quer evitar arbitrariedades
no plano normativo, é imprescindivel a renovac¢io do compromisso com
a reflexividade do antropélogo diante de um campo onde se multiplicam
dilemas morais nos quais o pesquisador estd diretamente implicado. Enfim,
a vocagao critica da Antropologia e a reflexividade do antropdlogo nao
podem ser consideradas posigoes mutuamente excludentes.

A atual tendéncia em proferir juizos de valor nas abordagens do fendmeno
religioso das produgdes brasileiras acerca do pentecostalismo na esfera publica,
produzindo estereStipos ao invés de evitd-los, nao se explica somente pelas
novas condi¢des do fazer antropoldgico, jd bastante debatido e analisado na
literatura pés-moderna, mas também pelo fato da Antropologia Brasileira
tornar-se cada vez mais ativista e engajada. Se, por um lado, nesse processo
de transformacio da disciplina, a Antropologia passa a ter papel cada vez
mais importante nas transformagoes sociais e na garantia de direitos humanos
no que concerne aos direitos reprodutivos e LGBT, por outro, as andlises
parecem desconhecer ou nio reconhecer o(a) antropélogo(a) ativista como
ator nos embates, conflitos e controvérsias morais. Os pressupostos e cate-
gorias acionadas pela Antropologia ativista nio sao questionados, servindo
apenas como referéncia de critica dos outros atores sociais.

No entanto, é possivel notar um movimento em diregio a reflexio sobre
o papel do(a) antropdlogo(a) militante na construgao do evangélico como
o outro repugnante da Antropologia Brasileira. Regina Novaes (2017) se
pergunta em trabalho recente, por exemplo, a quem interessam as gene-
ralizagoes sobre os evangélicos. Ela admoesta pesquisadores e cidadios a
atentarem para as diferentes maneiras de ser evangélico, o que contribuiria,
em seu modo de ver, para compreender o que chama de dissintonias entre
os posicionamentos dos membros da Frente Parlamente Evangélica e o
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conjunto das percepgoes de toda a populagao que os elege. Novaes faz ainda
uma critica contundente aos estudos que circunscrevem aos evangélicos “o
mal da democracia”, ignorando outros grupos sociais e econdmicos benefi-
ciados com a atuagao dos parlamentares da bancada evangélica, e com isso
“economizam reflexdo sobre realidades interesses e disputas politicas presentes
no Brasil de hoje”. Além de evitar as generalizacoes, ¢ imprescindivel colocar
sob escrutinio as categorias que fazemos uso para dar conta das andlises dos
conflitos envolvendo os pentecostais na esfera publica brasileira, apontando
seus limites, contradigdes e peso normativo arbitrdrio. Comegando com a
prépria nogao de publico e da subjacente ideia de que a religiao contami-
naria essa esfera com sua presenca, nos moldes da coletinea sobre Religides
e Controvérsias Piblicas, organizada por Paula Montero (2015): ¢ preciso
mostrar como a religido constréi e conforma a esfera puablica a partir de
determinadas disputas e agenciamentos, ao invés de medir e julgar sua
presenca nessa esfera. Dullo e Quintanilha (2015), por sua vez, propdem-
se a analisar as contradigdes da sensibilidade secular da politica brasileira
tendo como pano de fundo as eleigoes presidenciais de 2014. Os autores
mostram como uma declara¢ao enunciada pela entao candidata Dilma
Rousseff em um culto evangélico afirmando ser “feliz a nagao cujo Deus é o
Senhor” nao foi vista como uma ameaca ao Estado Laico, mas, ao contrério,
foi entendida como uma estratégia de aproximagio de setores evangélicos a
fim de conquistar-lhes o voto, ao passo que o fato de Marina ser evangélica
té-la-ia colocado como um perigo a laicidade, mesmo a candidata nao tendo
acenado aos evangélicos da forma como Dilma Rousseff, que ganharia a
elei¢do, o fez. Campos, Gusmio e Mauricio Junior (2015), analisando o
debate entre Silas Malafaia e o deputado Jean Wyllys em uma sessao da
Camara sobre o projeto que ficou conhecido como “cura gay”, constatam
a incomensurabilidade dos conceitos de laicidade representados pelos deba-
tedores e apontam as contradi¢des na fala do deputado na medida em que
se depreende de seu discurso uma exclusao por antecipagio da religiao do
debate publico, a0 mesmo tempo em que ele se empenha em promover o
pluralismo de visdes de mundo como valor inerente & democracia liberal. Por
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fim, Peter Fry e Sergio Carrara (2016) questionam o apego de antropdlogos
a categorias essencialistas outrora superadas pela Antropologia na ocasiao
do embate entre, mais uma vez, o pastor Silas Malafaia e o geneticista Eli
Vieira a respeito das causas genéticas da homossexualidade, apds a polémica
entrevista concedida pelo pastor a um programa de televisio. Em comum,
esses autores assumem o expediente de trazerem a tona a narrativa secula-
rista de substitui¢ao progressiva do engano, que seria a religido, pela razao
secular subjacente as andlises das controvérsias envolvendo pentecostais na
esfera puablica brasileira, apontando, como diz Hirschkind (2011), a sensi-
bilidade secular que contribui para esta narrativa progressiva e, mais ainda,
a contribuicio das ciéncias sociais, e aqui especialmente, da Antropologia,
na consolidagio dessa narrativa.

CONSIDERACOES FINAIS

Apés percorrermos as contribuicdes de autores chave no que diz respeito
as implicagdes do debate publico entre cidadaos religiosos e cidadaos secu-
lares para uma democracia liberal com pluralismo de valores e visoes de
mundo, queremos ressaltar que nio é nossa intengio apontar uma proe-
minéncia de nossa abordagem do tema, baseada na tradicio antropolégica,
com relagio as contribuigoes da filosofia politica para o debate em questao.
Naio se trata de forma alguma, portanto, de afirmar que os trabalhos de
Taylor e Habermas sucumbiram & narrativa secularista de subsumir (ainda
que inconscientemente) a religido ao dominio do privado ou de um modo
de vida a ser superado progressivamente. Basta relembrar alguns conceitos
trabalhados por esses autores como a nogao habermasiana de sociedade
pos-secular, que nao se restringe ao simples reconhecimento da importincia
da dimensio da fé, mas se configura em um momento no qual se deve
desenvolver um esfor¢o cooperativo visando estabelecer parimetros através
dos quais consciéncias defasadas — pertencentes indistintamente a cidadaos
seculares e religiosos — aprendam a debater na esfera publica; como também
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apontar a recusa de Taylor em aceitar a tese liberal que destaca uma suposta
singularidade da religido: a de ser um residuo de um modo de vida ainda
nao plenamente racional.

Nosso objetivo sempre foi, a partir da contraposigao dessas diferentes
formas de tratar do fendmeno aqui analisado, questionar como nds, cientistas
sociais e, especialmente, antropdlogos, podemos enriquecer nossas aborda-
gens perguntando-nos, primeiro, sobre até onde uma episterne normativa
pode contribuir para um modo de construir conhecimento que trabalha
diretamente com contextos empiricos especificos, enfim, com a realidade
sempre mais complexa e, por sua vez, inerentemente multiforme. A fim de
superar a estranheza dessa relagio, concluimos, é indispensével fomentar o
didlogo com a Filosofia Politica, mas fazé-lo em nossos termos, como diria
Geertz (2001), examinando dragoes sem abomind-los ou domesticé-los.

No caso especifico do panorama brasileiro sobre o qual discorremos até
aqui, é necessdrio, por fim, reafirmar o compromisso com a reflexividade do
antropdlogo. Os ganhos que a Antropologia brasileira logrou acumular em
sua face militante ndo podem nos levar a esquecer de implicar o antropé-
logo no mesmo horizonte epistemoldgico em que se investigam os sujeitos
de pesquisa. Sem isso, a Antropologia perde a principal contribuigao que
pode dar ao debate sobre uma questao tao cara as democracias liberais no
mundo atual, a da presen¢a da religido na esfera publica.
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EXPERIENCIA E CONHECIMENTO VIVIDO NO TERREIRO:
ASPECTOS DA UMBANDA DE PAI JOAQUIM!

Lucas Gongalves Brito®

Resumo: Durante pesquisa de campo etnogréfica, pude registrar que os filhos de
Oxal4 da Casa de Pai Joaquim concebem a Umbanda como uma religido-ciéncia.
Asseveram também que grande parte de seu conhecimento néo estd nos livros, pois
¢ adquirido por meio da experiéncia cotidiana, com os pés descalgos, dentro do
terreiro. A partir dessa hipdtese, busco esbocar algumas relagoes entre a epistemo-
logia da umbanda de Pai Joaquim e a experiéncia vivida. Deste modo, extraio o
conhecimento vivido por meio de trés narrativas, as quais se inserem no escopo de
uma teoria nativa da mediunidade, do desenvolvimento meditnico e do processo
meditnico. Uma das conclusées ¢ de que a abordagem das umbandas enquanto
epistemes pode consistir em uma alternativa teérico-metodoldgica a reiterada
perspectiva sociolégica que acompanhou o estudo do tema.

Palavras-chave: Umbanda; Experiéncia Vivida; Mediunidade; Conhecimento
Umbandista.
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Abstract: During my ethnographic field research, I registered that the “filhos de
Oxald da Casa de Pai Joaquim” conceive Umbanda as a “science-religion”. The
people assert that large amount of their knowledge is not found in books, but
rather acquired through their day-to-day experience inside the temple, with bare
feet. From this hyphotesis, I try to outline some relations between the epistemology
of Pai Joaquim’s umbanda and the lived experience. Therefore, I will extract lived
knowledge by means of three narratives, which are inserted within the native theory
concerning mediumship, mediumistic development and mediumistic process. One
of the conclusions is that the approach of umbandas as epistemes could provide
an alternative both theoretical and methodological to the reiterated sociological
perspective which has accompanied the study topic.

Keywords: Umbanda; Lived Experience; Mediumship; Umbandista Knowledge.
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INTRODUCAO

Para os filhos de Oxald da casa de Pai Joaquim?, hd um conhecimento
que nio estd nos livros e que ¢ transmitido por meio do cotidiano de
trabalho no Centro, através da intui¢io e pelos contatos meditnicos; em
uma palavra, através da experiéncia.

O conhecimento corporificado e vivido é um dos aspectos de uma
questao mais ampla que surgiu durante a pesquisa de campo desenvolvida
junto ao Centro Espiritualista de Umbanda Pai Joaquim de Angola, em
Goiania, Goids: 14, as pessoas nao consideram Umbanda somente religiao,
mas também uma ciéncia. Tal religido-ciéncia, segundo o que me diziam,
integra a arte, a filosofia, a magia e a religiao e dd-se a esta sintese o nome
de Umbanda.

Esta concep¢ao endégena me conduziu a considerar a umbanda de
Pai Joaquim como uma episteme, mas também como uma epistemologia.
Ora, as pessoas, reflexivas, além de viverem, elaborarem e pensarem — nao
exatamente nesta ordem — as técnicas e concep¢des umbandistas, apresentam
uma (meta)linguagem cujo contetido ¢ o préprio conhecimento.

Tal concepgao de Umbanda enquanto conhecimento colide o pressu-
posto evolucionista de hierarquizagao entre magia, ciéncia e religido para
colocd-las em um mesmo plano e, deste modo, a umbanda de Pai Joaquim
surge como uma epistemologia hibrida. H4, na Casa de Pai Joaquim, uma
busca pela sintese de linguagens distintas sobre as coisas e seres do mundo
e isso vai na contramao da fragmentagdo ocasionada pelo pensamento
moderno, afeito a separar os saberes em dreas homogéneas e monoliticas.
Lembro-me que, durante um ano de pesquisa de campo, em certos momentos,

3 A categoria émica “filhos de Oxald da Casa de Pai Joaquim” é usada no Centro para
se referir a todas e todos filiados. Para indicar o lugar em que acontecem os ritos, as
pessoas dizem ora “Casa de Pai Joaquim”, ora “Centro” e ambas categorias aparecerio
no decorrer deste texto. O termo “umbanda de Pai Joaquim” ¢ usado pelas pessoas para
classificarem a modalidade de Umbanda que praticam e, neste artigo, refere-se também
a epistemologia nativa.
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causava-me surpresa algumas das inimeras palestras assistidas. No curso
de um mesmo ciclo de palestras — chamadas Portal do Céu, requisito para
qualquer pessoa que quisesse trabalhar como médium no Centro — havia
temas tao diversos como fisica quantica, magia, magnetismo, esoterismo,
histéria da Umbanda e psicologia.

A abordagem da umbanda de Pai Joaquim enquanto conhecimento
fornece um caminho teérico-metodolédgico alternativo aos eixos analiticos
centrados na questao das origens. Diversos estudos enfocaram os aspectos
sociais e histdricos do que se convencionou chamar “periodo de formagao da
Umbanda”, cuja delimitagao estaria ligada aos processos de transformagao
do Brasil na passagem do século XIX para o XX; tais como a Aboligao da
escravatura, a Proclamacdo da Republica, a emergéncia de uma economia
capitalista, a industrializacio, o “sentimento nacional” do Estado Novo e
o embranquecimento das expressoes culturais negras®. Parece evidente que
muito ja foi dito sobre isso e o objetivo aqui nao serd revisar bibliografica-
mente tais inidmeras e valiosas linhas.

Tomando a umbanda de Pai Joaquim como epistemologia, este texto
consiste em um esbogo de antropologia da experiéncia com o objetivo de
extrair da experiéncia o conhecimento vivido. Partirei da proposi¢ao de que,
ao contrdrio de outros conceitos, a categoria “experiéncia” é algo peculiar
ao modo de produgao do conhecimento antropolédgico (Turner, 1985). Se
¢ impossivel viver a mesma experiéncia dos outros, e hd quem diga que isso
nio ¢ ao menos desejdvel, a solu¢io que se abre ¢ a descricdo e exegese das
expressoes da experiéncia. Tendo a narrativa sido a expressao escolhida, a
relagio intersubjetiva que permeia a exegese nio configura uma relagao de
tipo “eu-isso”, mas uma rela¢ao “eu-tu” (Turner, 1985).

4 Ver Magnani (1986); Bastide (1989); Negrao (1993); Isaia (1999); Ortiz (1999);
Belmont (2007); Nogueira (2009); Giumbelli (2010); S4 Junior (2012) e Costa (2013).
Apesar dos distintos contextos de pesquisa, tais autores e autora abordam, ora explicita
ou menos diretamente, o que tenho chamado de paradigma teérico de busca por origens.
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A escolha dessa forma de apresentagio do material etnografico se deve a
que etnografia nao é aqui considerada simplesmente um método, mas também
uma “relagio melodiosa” em que o etndgrafo procura ajustar o diapasio e
vibrar em sintonia com as pessoas. Etnograﬁa, nesse sentido, requer “atengio
generosa, profundidade relacional e sensibilidade ao contexto” (Ingold, 2014,
p. 384, traduc¢io nossa). Estar no mesmo plano, horizontalmente, com
os interlocutores, evoca o esfor¢o de exercicio da coetaneidade, pois “se a
ascendéncia — o elevar-se em uma posi¢ao hierdrquica — estd excluida, as suas
relagdes devem se dar num mesmo plano: elas serao frontais” (Fabian, 2013,
p. 179). A isso chamei humildade epistemolégica — a posigao do pesquisador
que busca eliminar os sentidos de hierarquia e de colonialidade do saber
que sao evocados quando acontece o encontro etnografico e/ou a relagao
entre conhecimento académico e conhecimento nativo.

Ha4, na singeleza das narrativas, algumas caracteristicas que poderiam
ter-me levado a considerd-las performances — aspectos como ruptura no fluxo
continuo da vida cotidiana, reflexdo sobre o vivido, experiéncia intensificada,
comunicacio e transformagiao de conhecimento, audiéncia do pesquisador
receptivo no processo de comunicagio (fungao fitica da linguagem) e relevo
do contetido da narrativa (fun¢io poética da linguagem) (Hartmann, 2011;
Langdon, 2007, 2011). Como diria Schechner (2006, p. 38, tradugio nossa),

“nao existe nada inerente a uma agao nela mesma que a transforme numa
performance ou que a desqualifique de ser uma performance”. Prefiro, pois,
tomar essas narrativas simplesmente como expressies da experiéncia vivida.
Pode-se dizer que o objeto aqui é a experiéncia e o conhecimento aprendido
através da experiéncia; o que me permitiu alcancgd-lo foi a narrativa e, esta,
por sua vez, propiciou as pessoas refletirem e organizarem a experiéncia
vivida (Erlebnis).

As narrativas foram induzidas por algumas perguntas como “O que te
levou ao Centro?”; “Como vocé chegou ao Centro?”; “O que vocé sente
quando estd no terreiro e conversa com o preto-velho?” e “O que seu guia
espiritual te ensina?”. Com excecio do texto de Tia Maria, as entrevistas
foram gravadas em dudio, transcritas e minimamente reorganizadas, no
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sentido do recorte de trechos os quais as pessoas nao se sentiriam a vontade
em ver divulgados. Também houve inser¢io de algumas alteracoes sintdticas
(organizagdo de frases) e palavras que articulam os trechos, sem prejuizo
do conteudo e significados das falas das pessoas. Em alguns trechos foram
mantidas as perguntas que precediam as respostas, explicitando o didlogo
entre quem narrava e o pesquisador.

Embora haja nas narrativas certa nuance poética, a preocupagao aqui
nao foi conferir aos textos todos os mecanismos de oralidade das pessoas/
narradoras, como Hartmann (2011) fez, até mesmo porque, nio obstante
a autorizac¢ao livre e esclarecida, algumas pessoas/narradoras quiseram
demonstrar a expectativa de que os elementos eminentemente orais seriam
de algum modo formalizados.

Na sequéncia, encontrar-se-4 narrativas de trés médiuns da Casa de
Pai Joaquim. As experiéncias e o conhecimento aprendido através delas
sao vinculados ao quadro da epistemologia nativa. Porém, antes, parece-me
necessdria a delimitagao do que estou tomando por experiéncia.

O CONCEITO DE EXPERIENCIA VIVIDA

Para Desjarlais (1997), um dos problemas metodol4gicos com que os
antropdlogos se defrontam ao trabalhar com o termo “experiéncia” é que
ele muitas vezes foi usado sem uma definicao mais rigida.

Embora a experiéncia se constitua de elementos da inteligéncia e
elementos afetivos, esses tltimos foram convencionalmente preteridos.
Lévy-Bruhl (2014) sublinhou que a no¢ao de experiéncia, contudo, teria
sido elaborada desde a antiguidade cléssica, o que salienta o racionalismo
que comumente marca a sua defini¢ao:

O papel essencial da experiéncia, tal como essa tradi¢io a descreve e analisa,
depois de Platao e seus predecessores até Kant e seus sucessores, é o de informar
o sujeito senciente e pensante sobre as propriedades dos seres e objetos com os
quais ela o poe em relagao; de lhe fazer perceber os movimentos, os choques,
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os sons, as cores, as formas, os odores, etc.; o de permitir ao espirito humano
refletir sobre os dados e sobre suas condi¢oes e o de construir uma representagao
do mundo. A nogio geral da experiéncia que assim se desenvolve é “cognitiva”
(Lévy-Bruhl, 2014, p. 5, tradugio nossa).

De um ponto de vista diametralmente oposto, Bruner (1986a) e Turner
(1985) conceituam a experiéncia enquanto um processo. Aqui temos uma
tentativa contemporinea de coadunar os elementos afetivos e cognitivos da
experiéncia. Retomando Dewey, Turner salienta que a experiéncia tem uma
iniciagio e uma consumagio (expressio). Soma-se a isso a nogao de Dilthey,
segundo a qual a experiéncia é processada através de etapas distinguiveis, as
quais envolvem “uma totalidade de repertério vital humano, constituido de
pensamento, vontade e sentimento” a que Dilthey chamou de “estrutura
de experiéncia’ (Turner, 1986, p. 35, tradugido nossa).

Derivado da hermenéutica de Dilthey, o conceito de Bruner e Turner
opera uma distingio entre a simples experiéncia e uma experiéncia — Erlebnis.
A primeira refere-se a0 modo como cada pessoa recebe os dados sensérios
e os interpreta por meio de processos mentais ou “como eventos sao rece-
bidos pela consciéncia” (Bruner, 1986a, p. 4, tradugio nossa). A segunda
diz respeito & “articulagdo intersubjetiva da experiéncia, a qual tem um
comego e um fim e que entdo se transforma em expressao” (Bruner, 1986a,
p. 6, tradugdo nossa).

Tal concepgio transcende um dualismo estrito entre sensagio e inte-
leccdo; entre percepgao e cognigdo. Esse é um elemento tedrico fundamental
para a reflexdo sobre a experiéncia vivida das pessoas com as quais dialoguei.

Estou interessado especialmente nas Erlebnisse, ou seja, as experiéncias
que formam unidades de sentido e que tenham importincia especifica
na vida das pessoas que as narram, a tal ponto de tornarem-se relevantes
para serem expressas, consumadas, objetificadas. E ¢ através da expressao
a outras pessoas que a mera experiéncia se transforma em wuma experiéncia

(Turner, 1986).
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Como disse um filho da Casa em uma palestra no dia de desenvolvi-
mento meditnico: “Como a Umbanda nao tem codificacio, grande parte
de nossas ligoes vem com a experiéncia’. A abordagem da experiéncia no
terreiro empreendida aqui diz respeito especialmente ao que sentem as pessoas
durante os rituais, contudo, a experiéncia é um processo mais amplo que
envolve pensamento, sentimento, a¢o, reflexdao. O conhecimento que se
aprende pela experiéncia ¢ um aprendizado da pessoa inteira. Nao é somente
aprendizado da cabega, mas também do coragio.

O “desenvolvimento meditnico” figura nio s6 como um meio de
educagio da prépria mediunidade, mas também como formagao no sentido
mais lato’. Essa educagao da mediunidade poderia ser compreendida como
um rito inicidtico paulatino, cuja duragio ¢ relativa a cada médium e que
se desenrola durante o tempo necessdrio a criagio de um “vinculo fluidico”
entre guia espiritual e a pessoa.

Quando os médiuns estabelecem a “sintonia” com os mentores e guias,
aprendem a “receber” ou “captar” um conhecimento transmitido vibrato-
riamente pelos seres do plano astral aos seres do plano fisico. Embora os
filhos de Oxald da casa de Pai Joaquim concordem que os processos medid-
nicos s3o o que hd de esotérico no Centro, no sentido de que nio podem
ser “vistos”, “tocados”, de modo tangivel, nio definem a umbanda de Pai
Joaquim como esotérica. Segundo Sr. Valério, dirigente do Centro, “o que
tem de esotérico sao as forgas espirituais, as energias que se sente no lugar
e os momentos nos quais alguém vé os espiritos através da clarividéncia”
(notas de campo, 04/04/2016). Os efeitos desses processos causam profundas
impressoes na consciéncia das pessoas, como poderemos verificar adiante
através das narrativas.

> A aprendizagem de técnicas e a “corporificagio” de conhecimento ou habilidades, que
nio se limitam a conceitos apreendidos intelectualmente, poderiam também ser pensadas
em termos de “educagio da aten¢ao” (Ingold, 2015). Para uma pesquisa que enfoca as
habilidades imbricadas na prdtica da mediunidade, ver Bergo (2011).
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Cada uma das narrativas traz a reflexdo e interpretagio da pessoa ao
que viveu e ndo sio aqui tomadas simplesmente enquanto dados a serem
analisados. Neste sentido, os comentarios que tego entre cada uma das narra-
tivas tém como objetivo ressaltar e explicitar, nos termos da epistemologia
nativa, o conhecimento aprendido pelas pessoas através da experiéncia, uma
vez que considero as narrativas seguintes instrumentos metodoldgicos para
registrar o conhecimento vivido.

NARRATIVAS
Tia LAURINHA®

Chovia muito naquela tarde de domingo. As ruas do bairro Crimeia
Oeste estavam alagadas. Tia Laurinha procurava suas fotografias, guardadas
entre os copos do armdrio da cozinha de seu antigo imével. Isso a auxiliaria
a contar sua estdria, coisas de cinquenta anos atrds. Afinal, quando chegou
na Casa de Pai Joaquim, tinha mais ou menos vinte anos.

— Eu fui no Centro assim: eu fiquei doente, fiquei doente, sabe? E uma
amiga minha falou assim... Eu ia na igreja e me sentia todinha dormente.
Toda vida eu fui catdlica. Sentia todinha dormente. Foi uma amiga 14 em
casa. Nao. Eu fui na casa dela, 14 na rua 68, c4 embaixo. Cé nio conhece
Goiania tudo nio, né?

— A 68 4 no Centro da cidade? Conheco.

— E. Ela morava l4. Af cheguei 14, ela falou assim: “Eu t6 achando cé
tao esquisita’. Porque fiquei meia passada, né? “Vocé ta?”. “T¢”. E ela falou
assim: “T0 frequentando um centro tao bacana, tio bom”. E eu tinha medo,
morria de medo, sabe? Minha mae, quando minha mae era viva, eu era
pequena ainda, tinha um compadre que chamava Francisco. Ai minha mae
ia l4... eu nao sabia, mas eu lembro que era passe... dava passe na minha

® Grande parte dos nomes sio pseudénimos. Os nomes das pessoas que ja “abandonaram”
o corpo fisico foram mantidos.

DeBates po NER, PorRTO ALEGRE, ANO 18, N. 32, P. 171-201, JUL./DEZ. 2017



180 Lucas Gongalves Brito

mie. E, como é que fala? Hoje a gente nio pode pegar guia nenhum dentro

de casa. Ele jd era velho, né? Eu escondia de baixo da cama, mijava minha

roupa todinha. Ele falou assim: “Olha, dona Umbelina, a senhora vai ter
uma filha que vai ser médium de centro”. E nao era eu? Eu morria de medo,
tinha um medo dele. E ai fui crescendo, crescendo e fiquei doente. Eu nao

olhava assim mais, nao enxergava as flores mais, era s6 pra baixo. J4 tava

criando uns caro¢os do lado de cd, assim. E uma amiga, Aparecida, falou

assim: “Amanha ¢ segunda-feira, 14 no Centro tem trabalho e nés vamo

pra li. Eu vou te levar 14”. Falei: “Nao, vou de jeito nenhum!”. “Nao, vail

Precisa ficar com medo nao, cé vai”. Falei: “Nao gosto desses trem nao”.
Eu tinha medo desse povo. Por causa desses centro que era violento, brabo.
Porque tem uns centro que é brabo, né? E ela disse: “Nao, esse nao tem nao.
Conheco a mulher 14, ela ¢ que dirige o trabalho”. Ai nés fomos na segunda-
feira. Tia Maria tava trabalhando, ela trabalhava num quartinho. Ai Tia

Maria veio, deu passe em mim. Tinha pouquinho médium, tinha médium

nenhum quase. Deu passe... e nunca mais eu sai do Centro da Tia Maria.
Nunca mais. Achei até bom, sabe? Ai depois j4 fui enxergando o verde, fui

olhando pra cima, vendo os verde, sabe? Até que um dia, eu peguei logo

meu guia porque eu jd tava tdo em cima pra ser média, né? Af eu ia dormir
e o guia vinha em mim e me fazia dar passe, sabe? O preto-velho Estrela

d’Alva... me fazia dar passe nas pessoas. Minha mae tinha uma amiga que

nao safa daqui de casa, ela era doente, né? Vinha da roga assim, em tempo

de morrer, vinha pra ir no médico. O preto-velho descia em mim, dava o

passe nela, ela ficava boa, nio precisava ir no médico. Depois ela voltava pra

roga de novo. Af eu perguntei pra Tia Maria: “Tia Maria, eu t assim, assim,
assim. Desce o guia em mim e faz eu dar passe”. Ela disse: “Nao, minha

filha, ¢ assim mesmo. Vocé é mais recente no Centro. Em casa, vocé nio

pode pegar essa carga, nao. Pode vir carga pesada e vocé depois nio sabe...”
Como ¢ que a gente fala?

— Nao sabe lidar? Nao sabe limpar depois?!
—E. Pois ¢é. Ela falou desse jeito pra mim. Af depois eu fui acompanhando
ela. Onde que ela ia, eu tava junto com ela. A gente trabalhava muito na
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pecudria, sabe? Tia Maria levantava 4 horas da madrugada, fazia as empadas
pra gente vender 14 na exposi¢ao agropecudria. Ela fazia as empadas e a gente
fazia o jantar. Acho que ela falava “As coroas de Goids”. Que a gente era
muita, que ajudava, né? Agora nio td nem metade de dificil de fazer as coisas.

— A senhora chegou no Centro, como a senhora tava dizendo, com
vinte anos, mais ou menos, e af a senhora tava com sintomas, sintomas de
mediunidade mesmo, né?

— Acho que era. Sofri muito pra... sofri muito nao! Porque eu nem
desenvolvi. Nem fui no terreiro fazer igual aquele povo l4.

— Foi natural, né?

— Foi natural. Af tem uma parte mais bonita ainda. Quando eu comecei
a ser médium, um dia, deitei e vi as guias, as sete guia, direitinho, em cima
da minha cama, as guia, coisa mais linda. Nio tinha guia esse tempo, depois
que eu fui arrumar as guia, né? Por isso que eu tenho aquele tanto de guia
no pescogo. Nio sei se cé ja viu.

— Como que era 0 momento que a senhora entrou, nao sei se a senhora
pode falar, se vai lembrar, quando a senhora entrou no Centro, tinha algum
ritual pra comegar a trabalhar? Ou nao teve isso? Uma reza, uma benzegao
especial quando a senhora comegou a trabalhar no Centro?

— Tinha a Tia Maria, que era a cabega do Centro. Ela dava passe, ela
me orientava. Falava como que era. Orientava. Eu nao pego s6 preto-velho,
nao. Eu pego caboclo, pego as criangas, pego Yemanjd. Vem quase todos
em mim. E que eu ndo gosto de demonstrar muito.

*okk

A narrativa de Tia Laurinha demonstra alguns aspectos da histéria do
Centro e todo esforco e sacrificio dos pioneiros. Tia Laurinha, como se vé,
chegou no Centro quando ele ainda funcionava no barracao que Tia Maria,
a fundadora, tinha nos fundos de casa. Tendo acompanhado toda a peregri-
nagio de lugar em lugar, Tia Laurinha lembrou, saudosamente, o tempo em
que foi construido o Centro no terreno doado pelo entao prefeito da cidade.
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Entre pedras, panelas e sofrimento, o trabalho dos pioneiros era coletivo.
Foi através do brago de cada um e através da venda de comida na exposigao
agropecudria de Goidnia que angariaram os recursos para a constru¢ao do
Centro. O trabalho como experiéncia corporificada ¢ também um aspecto
do conhecimento vivido, pois estd intimamente ligada 4 nogao de pessoa
na umbanda de Pai Joaquim: considera-se a/o médium uma pessoa que
“precisa trabalhar”. Este trabalho envolve o auxilio em atividades praticas do
Centro, mas também é um trabalho interno, calcado no autoconhecimento,
que garante a/ao médium cumprir diligentemente sua tarefa.
Tia Laurinha conta que desde pequena teve contato com técnicas de passe
e transe, pois um compadre de sua mae era adepto de prdticas espirituais e
foi através desse senhor que Tia Laurinha veio a saber, anos antes, que seria
“médium de Centro”. Mesmo conhecendo premonitoriamente seu destino,
Tia Laurinha continuou amedrontada com as préiticas do compadre de sua
mie. Na realidade, foi através da dor que Tia Laurinha chegou ao Centro.
Muitos filhos de Oxald da Casa de Pai Joaquim — em palestras, conversas
e nas narrativas de Tia Maria e Vitdria — citam o papel do sofrimento fisico
para a tomada de consciéncia quanto a responsabilidade de ser médium. Isto
porque, na teoria nativa, a mediunidade é uma escolha prévia do espirito
reencarnante. Antes de (re)encarnar, a pessoa prepara uma espécie de roteiro
que lhe pontua os eventos principais da vida que entdo se inicia, sendo
a mediunidade um aprendizado do servigo desinteressado ao préximo e
também um modo de reparar erros cometidos em vidas passadas. Como
“quem colhe planta”, cada pensamento, palavra e agao engendra no futuro
da pessoa responsabilidades que a mantém presa ao ciclo de reencarnagées.
O “dom” da/o médium ¢ a faculdade de sentir as vibragdes mais sutis
que circundam o espago, de forma que isso lhe possibilite compreender a
eternidade da vida e perceber que a matéria, o corpo fisico e o que lhe ¢
inerente sao apenas um aspecto da existéncia. A percep¢ao das leis divinas
e a abertura a outras realidades corresponde a “evolucao espiritual”.
Toda pessoa tem a capacidade de sentir vibragoes espirituais, mas
médiuns, em decorréncia de alguma causa anterior — como, por exemplo,
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ter sido uma “sinh4” cruel aos seus escravos em uma vida anterior — estio

“destinados” e tém a responsabilidade de servir de veiculo dos seres intangi-
veis para auxiliar outras pessoas a evoluirem e, no mesmo lance, ajudarem
a si mesmos, limpando sua “ficha cdrmica”.

Como a/o médium ¢ sensivel as vibragoes espirituais, é necessdrio a
educagio meditnica, que propicia o equilibrio. A/o médium que chega no
Centro doente é, na verdade, uma pessoa que precisa aprender a lidar com
as forcas espirituais que sente de modo demasiado agudo. E é através dessa
busca de equilibrio que muitos médiuns descobrem — ou melhor, “lembram”

— a tarefa a que estao “destinados”.

Guimaraes (1992) sustentou que, no terreiro estudado por ela, o desen-
volvimento medidnico e a educagio do transe configuravam uma espécie
de terapia e que a prépria Umbanda seria um ritual terapéutico. A autora
afirmou que “a mediunidade ¢ a experiéncia espiritual da Umbanda por
exceléncia’ (Guimaraes, 1992, p. 75). E se mediunidade é a via de acesso a
Espiritualidade, entdo “o corpo é sempre tido como um ‘aparelho’ para que
as forgas espirituais possam se expressar” (Guimaraes, 1992, p. 76).

Tia Laurinha conta que nao havia curso de desenvolvimento medit-
nico como acontece hoje na Casa de Pai Joaquim e, neste sentido, para ela
o desabrochar de sua faculdade medidnica “foi natural”. Entretanto, isto
nao quer dizer que nao havia, em seu cotidiano vivido, o cultivo de uma
relagao educativa entre ela e seu guia espiritual, o preto-velho Estrela d’Alva.
Quando Tia Laurinha comegou a ter contato com seu guia espiritual, ele
transmitia as vibragoes dele e fazia com que tinha Laurinha, receptiva a isso,

“desse passe” nas pessoas. Tia Laurinha, em sua humildade, logo aprendeu

que nio se deve “pegar guia” em casa, isto ¢, nao é permitido “incorporar”
ou ter essa espécie de intercAmbio meditinico em lugar inapropriado, fora
do Centro, porque a Casa de Pai Joaquim protege os médiuns. Sendo o
cosmos permeado de seres intangiveis, hd aqueles que buscam atrapalhar
o desenvolvimento dos médiuns ou até mesmo se passar pelos genuinos
guias espirituais, confundindo e distorcendo o contetido das mensagens
do plano astral.
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Como se pode observar através da narrativa de Tia Laurinha, no ato
da narracdo, hd certa relagdo intricada entre presente e passado, que nio
necessariamente se d4 de modo linear. A pessoa pode muito bem comegar
sua narrativa iz media res (no meio dos acontecimentos) ou até mesmo
comegcar do “fim”.

Apesar de apresentar-se linear e fixa, a narrativa é aberta. A prépria
estrutura da narrativa a constrange a sistematizagao por meio de sequéncias,
quando o tempo parece experienciado sequencialmente (Bruner, 1986b). A
narrativa, articulando presente (contexto atual) e passado (meméria), pode
ser considerada o final, a consumacio, a expressao de uma estrutura da
experiéncia, Erlebnis. Essa estrutura de experiéncia configura um processo
de interpretagdo e de atribuicao de significado ao vivido.

A experiéncia vivida é um processo que se estrutura através de cinco
momentos: 1) o prazer ou a dor, relativos a uma situagdo, sao sentidos
mais intensamente do que nos comportamentos repetitivos e rotineiros; 2)
imagens de experiéncias passadas sao evocadas com clareza; 3) os sentimentos
originalmente atados aos eventos passados sio revividos; 4) o significado
¢ gerado pela reflexao sobre as interconexoes entre os eventos passados e
presentes e 5) a experiéncia se completa através da expressdo, da sua comu-
nica¢do de modo inteligivel aos outros — e assim, torna-se #ma experiéncia
(Turner, 1982).

O que fiz foi somente traduzir a narrativa de Tia Laurinha — enquanto
expressao de sua Erlebnis — nos termos mais gerais da epistemologia da
umbanda de Pai Joaquim. A premissa do aprendizado pela dor e do aprendi-
zado pelo amor se repetirdo na narrativa de Tia Maria e na narrativa de Vitéria.

Tia MAR1IA

“Muitas ldgrimas, muitas dores, mas venci”. Foi assim que Tia Maria,
fundadora do Centro, definiu sua jornada. Respondia, solicita e atenciosa,
o que lhe perguntava o pesquisador. Estivamos no galpao, um espaco no
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terreno do Centro, usado para festividades. Era dia de festa junina, tradigao
da Casa desde o inicio. Os trabalhadores do Centro estavam arrumando
alguns detalhes e as pessoas convidadas ainda nao haviam chegado. Alj,
sentada & mesa, em frente a barraquinha na qual, dentro em breve, ela iria
vender tapetes, panos de prato e delicados enfeites para porta, em forma
de pomba, como ela disse, representando o Divino. Tia Maria, que era
“uma catdlica apostélica romana de fita no pescoco”, recebeu uma missio
inimaginada — fundar um Centro de Umbanda em Goi4nia. Nao obstante
ela fosse sobrinha de Dr. Colombino Bastos, um dos fundadores de uma
das primeiras casas de Umbanda da cidade de que se tem noticia, a Tenda
Irmaos do Caminho, nunca pensou que teria a responsabilidade de dirigir ela
mesma um templo. Nos idos dos anos 60, Tia Maria, adoentada de moléstia
renal, ndo encontrava solugio para o problema na medicina alopdtica. Uma
sua prima de Niterdi a levou para um tratamento espiritual no Centro
Espiritualista de Umbanda Pai Joaquim de Aruanda. L4, Tia Maria recebeu,
das maos de Pai Joaquim de Aruanda, a sua tarefa. Jaubert Candido e Silva,
dirigente do Centro de Niterdi, veio a Goiania e, junto com Pai Joaquim
de Aruanda, passou o cajado para Tia Maria. A primeira incorporagio de
Pai Joaquim de Angola com sua médium renitente, tornou-se inolvidédvel.
Tia Maria sentiu nojo quando percebeu que, de seu nariz, safa uma secre¢ao
estranha. Ela achava que nio tinha merecimento, até hoje, disse ela, acha
que nio tem. Pai Joaquim de Angola falou: “Vocé nao ¢ nada, a partir de
agora vocé é meu cavalinho e vai seguir o que eu mandar”. A partir desse
momento comegou sua peregrinacdo. Ela teria que realizar a Sessao das Almas
uma vez por semana, mas nao tinha um lugar. Em um dia 8 de dezembro,
tendo Nossa Senhora da Conceigiao como advogada, dirigiu-se ao prefeito
Iris Resende. Tia Maria nao lembra o que falou, mas o prefeito e os quatro
vereadores que estavam com ele nao contiveram o choro. Iris era afilhado
do marido de uma mulher do circulo intimo de Tia Maria e prometeu
doar um terreno. Hoje, com um templo maior e um terreno com espago
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ainda vazio, Tia Maria, sentada a2 mesa junto com esse jovem que a ouvia
atenta e curiosamente, sorriu leve. Na sua maturidade firme e resoluta, ela
foi sentar-se por detrds da banquinha, com seu xale roxo. Noite de junho,
sem fogueira. O que aquece vem de dentro, vem de longe.

*okok

Como se vé, Tia Maria, fundadora do CEUPJA, também chegou a
Umbanda através da dor. Dizem que a doenca foi um processo conduzido
pela Espiritualidade para levar Tia Maria ao encontro de sua missao.

Primeiramente, deve-se compreender que, na umbanda de Pai Joaquim,
o termo Espiritualidade diz respeito aos seres intangiveis que habitam no
plano suprassensivel. Os guias espirituais das pessoas tém multiplos meios de
orientd-las nas encruzilhadas da vida e auxilid-las em seus caminhos. Os guias
nao sio escolhidos a torto e a direito; eles muitas vezes tém relagoes ante-
riores, “cdrmicas”, com seus protegidos. Tendo a pessoa-médium escolhido
sua tarefa incomum antes mesmo de encarnar-se e seu corpo astral ajustado
para afastar-se com mais facilidade do corpo fisico, nao seria menos légico
que os seres espirituais que a assistem também se irmanem a ela através de
lagos anteriores. Esses lagos, as vezes milenares, entre protetor e protegido,
impelem a ambos recobrarem situagbes em que cometeram delitos e faltas
contra si mesmos e contra alguma coletividade.

Assim como a/o médium tem responsabilidade em relagao ao cumpri-
mento desinteressado e leal de suas atividades, o guia espiritual também tem
deveres em relagdo a/a0 médium, pois o intercAimbio meditnico depende
de ambos para acontecer e é primeiramente a ambos que ele beneficia. E
neste sentido que se pode compreender o recado de Pai Joaquim de Angola
para Tia Maria durante a primeira incorporagao: “Vocé nao é nada, a partir
de agora vocé é meu cavalinho e vai seguir o que eu mandar”. A/o médium
renitente, ainda incompreensivo quanto a sua tarefa, precisa ser domado,
como um “cavalo” (termo com o qual os umbandistas se referem aos médiuns).
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A peregrinagio que os filhos de Oxald empreenderam, procedendo com
a sedimentagao da Casa de Pai Joaquim, fundada em 1968, acabou quando
Tia Maria recebeu a intui¢do de ir pedir ao prefeito de Goinia um terreno.
Tia Maria, que nunca deixou completamente o catolicismo — veja-se que
o CEUPJA anualmente sempre organiza a Festa de Santos Reis e que Tia
Maria, na festa junina, estava vendendo artefatos como a pomba, simbolo
do Espirito Santo — pediu auxilio & Nossa Senhora da Conceicio e falou
algo que, segundo ela, arrancou ldgrimas aos politicos.

Essa narrativa foi extraida de uma conversa ocorrida algum tempo antes
dos convidados chegarem para a festa junina, no dia dezoito de junho de dois
mil e dezesseis. Trabalhdvamos todos na organizagao e pedi a Tia Maria que
me contasse um pouco de sua experiéncia no Centro. E interessante notar
que ela narrou suas experiéncias de modo sequencial e linear. A tarefa foi
inscrever essas sequéncias no bloco de notas, articulando-as em um outro
momento. Essa conversa pode acontecer somente apds quase um ano de
pesquisa de campo, quando os filhos de Oxald da casa de Pai Joaquim ji
estavam confiantemente tranquilos quanto a presenca de um pesquisador
entre eles.

VITORIA

Solicita e séria, Vitéria, com um olhar meditativo, sentou-se na primeira
fileira de bancos dentro do templo. Estar ali evocava respeito e sinceridade.

— Eu cheguei no Centro hd dez anos atrds. Foi em margo. Eu tive um
problema alérgico. Eu mudei para Goiania com dezessete anos e eu morava
no “Parque da Poeira” em Brasilia. Um lugar que nio era asfaltado. Convivi
com poeira a minha vida inteira e, quando eu mudei para cd, desenvolvi
uma alergia a poeira. Isso era o diagndstico dos médicos. Eu me cogava a
apareciam feridas nas minhas pernas. Somente nas pernas. Cogavam e abriam
feridas — era uma coisa absurda. Na fase boa da adolescéncia, passei por
um momento bem complicadinho, uma fase dificil. Minha familia sempre
foi espirita; meu avd; meu bisavo era palestrante em centro; minha avé ji

DeBates po NER, PorRTO ALEGRE, ANO 18, N. 32, P. 171-201, JUL./DEZ. 2017



188 Lucas Gongalves Brito

frequentou e minha mae é médium e trabalha desde muito nova. E eu sentia
coisas, mas eu queria negar — eu nao queria. Nao era algo que eu queria para
mim. Quando eu era crianga eu tinha um tio que tinha umas manifestagoes
muito grotescas mesmo, ele se machucava. E aquilo me traumatizou muito
e eu falava: “Eu ndo quero isso pra mim”. As vezes eu via um vulto. Uma
vez eu acordei no quarto a noite com os meus avés. Meu avo eu conheci,
o meu avd paterno, minha avé nio. Eu acordei com um casal me olhando
na ponta da minha cama. Eu olhei aquilo e fiquei assustada. Sumiu. No
outro dia, eu falei para meu pai: “Eu vi 0 meu v6 com uma mulher assim,
assim, assim no meu quarto’. Meu pai falou: “Minha mae!”. Eu devia ter
uns dezoito anos. Eu nunca vi uma foto da minha avé. Eu nio tinha ideia
de como ela era. E eu a vi no meu quarto. Tinha coisa que eu nio podia
negar que acontecia comigo. Eu sabia que tinha mediunidade, mas eu queria
fugir disso por conta das experiéncias que eu tive na infincia.

Quando comegou a ter esse problema de alergia, minha mae falou assim:
“Minha filha, cé precisa firmar em alguma religiao”. Eu ia de vez em quando
na igreja catdlica. Cheguei a fazer primeira comunhio, mas nao me sentia
muito a vontade. Eu sabia que nio era ali, mas eu ia. A alergia nas pernas
foi ficando muito dificil. Eu fui ficando meio triste, nio safa mais de casa.
Eu andava com roupas grandes tentando cobrir o corpo, era aquela coisa. E
um dia minha mée veio com meu pai conhecer o Centro, antes de me trazer.
A noite, no mesmo dia que veio aqui, ela sonhou com um dos pretos-velhos
pedindo a ela que me trouxesse. Como minha mae ¢ médium desde muito
crianga, ela falou assim: “Eu tenho que levar ela l4. Pediram, né?”. E um
negdcio muito engragado, que eu cheguei passando muito mal porque eu
era uma médium em desequilibrio. Emocionalmente, eu nio estava estdvel.
Energeticamente, eu nio estava bem. Eu cheguei aqui sentindo tudo. Tudo.
Eu ficava dormente inteira. Mas eu sabia que era aqui, mesmo com todo
aquele mal-estar. Eu cheguei e sabia que era aqui. Aquela sensacio de “cheguei
em casa’. Eu me senti a vontade desde a primeira vez que eu botei o pé aqui.
Eu sabia que era meu lugar. Eu sentia mal, muito mal e vim na segunda-feira,
conversei com preto-velho e ele me passou para sete sextas-feiras seguidas.
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Fiz as sete sextas-feiras. Tinha sexta-feira que meu corpo estava tdo dormente
que minha mae tinha que me segurar na cadeira e me trazer para a corrente.
Sozinha eu nao dava conta. Por isso que eu entendo as pessoas passando mal
aqui. Eu vejo mediunidade em desequilibrio.

Um dia eu estava na corrente. Na época Tia Maria incorporava Pai
Joaquim na sexta-feira e ele passava conversando com as pessoas. Ele passou,
olhou para mim e falou para o cambono dele: “Essa dai é cavalinho, né?”
E eu nio entendi o que ele falou: “O qué?”. “Vocé é um cavalo. Cavalo na
Umbanda é o médium. Cé é médium, cé sabia?” Eu falei: “Eu desconfiava,
mas é a primeira vez que alguém me afirma”. Ele pediu para eu vir conversar
com ele na segunda-feira. Uma das poucas vezes que eu falei com Pai
Joaquim. Vim conversar com ele na segunda. Eu fui sentando 14 e ele falou
assim: “Quantas luas a fia tem?”. “Tenho dezenove”. Ele falou assim: “J4 t4
madura, é dando que se recebe, vamo trabalhd’. Desse jeito. J4 me pds para
trabalhar, de cara. Ele pediu para eu conhecer os trabalhos da Casa, para eu
ver os trabalhos de estudo, para eu comegar. Falou que eu ji estava madura,
jd estava passando da época de realmente trabalhar. Como Pai Joaquim me
orientou, fiz o curso de Umbanda, curso de passe, curso de desenvolvimento
medidnico, o 1 e 0 2, tudo que aparecia eu ia fazendo. E fui melhorando,
melhorando. O ultimo estdgio que eu passei foi na quarta-feira, que estou
nessa experiéncia de sentir ainda. Mas foi desse jeito que eu cheguei aqui.
E eu falo que eu cheguei aqui pela dor, mas gracas a Deus nio foi por ela
que eu permaneci. Permaneco aqui por amor. Aqui eu me sinto em casa.

Eu jd estou no trabalho de quarta-feira hd mais de cinco anos. Eu
comecei a sentir mesmo vibragio para incorporar com mais seguranca — de
falar: “Isso nao sou eu” — hd dois anos. Entéo, assim, foi um processo. Eu sei
que em alguns centros, a gente ouve falar, que tem um periodo que a pessoa
tem que se preparar. A ideia da Casa de Pai Joaquim é que desde o Portal do
Céu vocé j4 estd sendo preparado. Entdao quando vocé é encaminhado para
um trabalho como um trabalho de terreiro, hd orienta¢ao da dirigente. Ela
chamaa gente, tem uma conversa. Nos fala da paciéncia porque a maioria
chega no terreiro achando que o preto-velho jd vai chegar dando informagao
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e dando consulta. Se a gente chegar 14 querendo a coisa para ontem... A
comunicagio mediunica sio dois lados. Eu estou me preparando daqui,
mas o espirito que vai se comunicar comigo, ele também estd se adequando
a minha vibra¢ao. Existem dois lados que precisam ser trabalhados e essa
coisa nem sempre ¢ rdpida. Entéo, a dirigente nos pede muita paciéncia e
disciplina porque é um trabalho que exige constincia. Nao tem como vocé
esperar se afinizar vibratoriamente com um ser vindo um dia, uma vez no
més. Isso nio acontece.

A energia no terreiro é¢ muito diferente de tudo aqui na Casa. Parece um
mar de energias. Quando eu entrei no desenvolvimento, eu sé suava muito as
maos. Minhas mios, quando eu estou trabalhando, ficam muito quentes ou
ficam muito frias. E uma coisa interessante que eu nunca consegui identificar
em que momentos acontece, pois isso varia bastante. Mas elas esquentam
muito ou esfriam muito. E era o que eu sentia. As vezes um arrepio, alguma
coisa. De uns dois anos para cd que eu realmente comecei a sentir presengas
e af foi um processo porque eu sou uma pessoa muito... desconfiada, vamos
dizer assim. Nio que eu nio queria aceitar, mas eu ficava achando que era
coisa da minha cabega. Falava assim: “Isso aqui eu t6 inventando, que eu j4
t6 hd tempo demais no terreiro e nunca mudou”. Eu achava que era coisa
da minha cabeca. Até que um dia a Tia Maria e o Valério vieram assistir o
trabalho. A Tia Maria, no final do trabalho, falou pra mim: “Por que que cé
segura tanto? Eles estao 14 girando ao redor”. Ela ainda brincou: “Estao te
rodeando e vocé nio d4 abertura”. Eu falei: “Achava que era coisa da minha
cabega”. Depois que ela falou assim, eu comecei a ser um pouco mais flexivel,
mas continuei com as dividas. Na verdade, eu tenho até hoje; duvida. E
um dia a dirigente do trabalho me deu uma orienta¢ao que achei muito
fantdstica. Ela falou assim: “O preto-velho quer andar, anda. Preto-velho
quer sentar, senta’. Eu falei assim: “Como é que eu sei se sou eu ou se é ele
mesmo?”. Ela respondeu: “Cé vai estar sentada 4 no toco. Se vocé achar
que é vocé, levanta”. Um dia eu tentei e nio consegui levantar. Falei: “Ah,
nio sou eu’. Nesse inicio de comunicagio a nossa presenca é grande demais
porque a gente é muito consciente. Entao, como a minha presenca é muito
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grande, eu fico com muita divida do que é meu e o que néo é. E eu, como
eu sou muito desconfiada, eu questiono o tempo inteiro. Isso as vezes até
atrapalha a comunicagao, porque eu comego a questionar tanto que perco
a sintonia. Mas eu j4 estou aprendendo a permitir mais.

Como eu sou muito cautelosa, eu fico prestando atengio na sensagio
que me provoca o tempo inteiro. Nao sei identificar se é um preto-velho ou
uma preta-velha porque é muito novo. Mas eu tenho sentido. Ela costuma
ficar pouquissimo, pouco tempo comigo. Acho que talvez devido a diferenca
de vibragio, nio sei. Ela deixa uma energia tao grande que as minhas pernas
ficam bambas, as minhas maos, tudo em mim. Sinto arrepio nas costas.
Geralmente, quando ¢ preto-velho vocé sente uma energia muito forte na
altura da cintura ou quando ¢ caboclo, no peito, como se o peito crescesse,
varia muito de Linha. E uma emocio que me d4 vontade de chorar, mas nio
de tristeza. Um amor. A gente comega a sentir um pouquinho do que eles
sentem. Acho que por isso que essa fase de desenvolvimento medidnico ¢
tdo importante, porque preciso ir, a partir da experiéncia, pautando o que
¢ meu e o que nio é. Mas, fisicamente é isso. Agora, emocionalmente, por
exemplo, tem o caboclo. Ele d4 uma sensagio de forga, de coragem. E dificil
explicar energia, mas eu sinto isso. J4 com preto-velho nio, é uma coisa mais
amorosa. E eu aproveito porque a gente nao fica, eu nio fico tanto tempo
incorporada. Incorpora¢io é um termo meio equivocado. Mas ¢é dificil tirar
algo que ¢é usado hd tantos anos. A ideia é que vocé sente a energia porque,
pelos estudos, a gente sabe que o nosso corpo astral vai se expandindo e,
nessa expansao, o espirito consegue se aproximar do nosso corpo astral e é
por isso que a gente sente tanto fisicamente. Entao, os momentos em que
eu sinto essas presengas, eu fico conversando mentalmente. Pedindo para
eles me ajudarem a compreender o que estd acontecendo. Pedindo para eles
me intuirem de que forma eu posso melhorar para que essa aproximagio
acontega de forma mais equilibrada, mais harmoniosa. Entio, além de prestar
atengao no que eu sinto quando eles chegam, como que chegam, para eu
comecar a identificd-los, depois que eu sinto que chegou €u comego a travar
essa conversa mental, para tentar entender. Vocé sente essa energia e é como

DeBates po NER, PorRTO ALEGRE, ANO 18, N. 32, P. 171-201, JUL./DEZ. 2017



192 Lucas Gongalves Brito

se tivesse alguém pensando dentro da sua mente. E uma coisa interessante.
Tanto que as vezes eu queria entender como é a mediunidade de audiéncia,
como ¢ ouvir de fora por qué a sensagio que eu tenho, a minha, pessoal, ¢
que estio falando dentro da minha cabega. Eu nio ougo uma voz. E como
se brotasse um pensamento na minha cabeca. E dificil de explicar: como
se estivesse dentro da minha mente. E essa a questdo. Eu sou cautelosa.
Dependendo da resposta eu fico: “Serd que é minha? Serd que nio é” Na
quarta-feira, as vezes senta um médium na frente da gente para saudar os
pretos-velhos e as vezes dd vontade de falar alguma coisa. E eu seguro muito
isso porque eu nao sei se sou eu. Entéo eu fico me policiando mesmo. E as
vezes vém ideias que nao tinham passado pela minha cabega. Falo: “Nunca
tinha pensado nisso. Eu acho que esse nao é meu, nio”. E eu fico fazendo
esse jogo mental de tentar filtrar. “Eu acho que isso realmente nao foi meu”.
Quando ¢ algo que eu jd refleti a respeito, que eu jd cheguei a algumas
conclusées, eu fico me questionando: “Nao, isso aqui eu acho que é meu”.
Eu perguntei pra dirigente do trabalho: “Que dia que eu vou ter certeza
que sou eu?” Ela falou assim: “Nunca”. Nunca. Vocé sempre vai estar na
dtvida. E muito recente essa coisa de manifestar, em mim. Eu comecei a
sentir hd uns dois anos, mas de um ano para cd é que realmente eu sei que
nio sou eu. Eu aceitei. Nio sou eu. E pouco tempo para ter certeza das
coisas. Entdo, eu prefiro nio ter certeza.

*okk

A narrativa de Vitéria, além de registrar a dor como motivo de sua
chegada ao Centro, traz elementos de uma teoria nativa do desenvolvimento
meditnico, os quais ressalto a seguir.
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Figura 1. Os sete corpos da pessoa
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Fonte: Brennan (2006, p. 81). Na umbanda de Pai Joaquim, concebe-se que a pessoa tem

sete corpos, os quais sio camadas de uma mesma energia que vibra em frequéncias distintas.

Como as moléculas de 4gua apresentam-se no estado sélido, liquido e gasoso, os corpos

sdo constituidos de um substrato tinico modalizado em estados diferentes. No caso dos
“espiritos”, eles nao possuem o corpo fisico nem o etérico.

Faz-se necessdrio reiterar que a/o médium é uma pessoa preparada, antes
do inicio de sua encarnagao, para ter sensibilidade mais agucada e perceber as
vibragdes espirituais de modo “ostensivo”. Isto significa que, se toda pessoa
encarnada capta as ondas intangiveis através de suas glandulas pituitdria e
pineal (a hipéfise e a epifise), a médium ou o médium é considerado um ser
humano mais suscetivel, mais receptivo a tais ondas. E esta suscetibilidade
estd presente desde a infincia, como pontua Vitéria. Isto parece acarretar
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sérias implicagoes para a pessoa. Se a pessoa-médium ¢ sensivel as energias
de variados matizes, frequéncias e tonalidades vibratérias e “funciona” como
uma “antena’, sempre pronta a captar vibracoes, entio ela tem, em seu
cotidiano, um cuidado muito sutil em relagdo a si.

Quando a/o médium chega ao Centro adoentado ou triste — “em
desequilibrio”, como diz Vitéria — talvez haja, circulando em seus corpos
espirituais, energias com as quais ele no consegue lidar. Sua hipersensibi-
lidade faz com que ele passe o tempo todo recebendo essas vibragoes, ainda
sem meios conceituais ou técnicos que possibilitem continuar sereno ao
senti-las. Essa hipersensibilidade pode também gerar manifestagoes descon-
troladas, como no caso do tio de Vitéria.

As vibragoes que as glandulas pineal ou pituitdria captam podem tanto
ser elevadas como densas, isto ¢, tanto vibragoes agraddveis — aquelas corres-
pondentes a sentimentos de paz, amor, harmonia, respeito, altruismo — como
vibragbes desagraddveis — aquelas correspondentes ao édio, a raiva, ao
desequilibrio, ao egoismo. A frequéncia com que essas vibragdes se movi-
mentam sao rdpidas ou vagarosas e, assim, caracterizam-se como “positivas”
ou “negativas’. E dai que decorre a “responsabilidade” meditnica, pois, uma
vez entendida a tarefa escolhida antes de encarnar e iniciado o processo de
desenvolvimento mediunico, dificilmente ele ou ela deixa de perceber as
vibragdes espirituais que antes sentia inadvertidamente.

Na umbanda de Pai Joaquim, a educa¢io ou desenvolvimento medid-
nico é um processo de transmissao de conhecimento e técnicas que tornam
a/o médium mais atenta/o e permitem compreender e até mesmo controlar,
relativamente, suas inevitdveis percep¢oes “sutis”. O termo sutil parece mais
adequado que “extra-sensorial” pois, embora intangiveis, as vibragoes causam
efeitos tangiveis e concretos no corpo fisico dos médiuns. Exemplificam esses
efeitos concretos maos exageradamente quentes ou frias, pernas bambas e
arrepios nas costas. Segundo os filhos de Oxald da Casa de Pai Joaquim, o
corpo astral da pessoa “capta” as ondulagoes vibratdrias do pensamento e
do movimento do guia espiritual, os quais ressoam no corpo fisico.
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A educagio da mediunidade comega desde 0 momento em que a pessoa
participa das palestras do Portal do Céu. Apds um ciclo de Portal do Céu,
de um ano, a pessoa, sentindo a vontade, é encaminhada ao desenvolvi-
mento meditnico da quinta-feira. Ali, também durante um ano, a cada
dia do curso, ela aprende conceitos na parte teérica e, na segunda metade,
aprende praticamente. Todos sao convidados a sentar-se & mesa e, enquanto
se canta os pontos e chamam-se seres das diversas Linhas da Umbanda para
manifestarem-se, os médiuns-aprendizes aprendem a identificar as vibracoes
dos guias espirituais que os acompanham. O guia espiritual, por sua vez,
também se prepara e busca criar uma sintonia com seu médium; ambos
se adequam s vibragoes dos corpos um do outro. Apenas apds dedicar-se
a esse curso é que sao definidas as pessoas para cada tipo de trabalho, de
acordo com as tendéncias meditinicas de cada uma.

Como se vé, ao contrdrio do que poderia parecer, a pessoa-médium
nao chega na Casa de Pai Joaquim e simplesmente comega a “incorporar”,

“psicografar”, “magnetizar”. E preciso paciéncia, pois as técnicas para uso das
faculdades meditinicas levam tempo para serem apreendidas. A pessoa traz
consigo uma ou vdrias delas, como uma pedra bruta ainda nio desbastada.
Nio cabe aqui discorrer sobre todas, entdo enfoco aquela que diz respeito
a técnica de “incorporagio”, citada por Vitéria.

Antes de mais nada, o termo “incorpora¢ao” ¢, segundo Vitéria, equi-
vocado. O guia espiritual — uma pessoa, um sujeito consciente, com sua
vontade, inteligéncia, movimento individualizados, embora nio tenha o
corpo fisico e o corpo etérico — nio entra, e nem poderia entrar, no corpo
fisico da médium ou do médium. H4, simplesmente, uma transmissio
de vibragoes. Uma médium, por exemplo, sintonizada ao guia, percebe
a sua presenca e capta, através da pineal e da pituitdria, o pensamento do
guia. Por outro lado, o corpo astral da médium se dilata e o guia espiri-
tual — preto-velho, crianga, caboclo ou qualquer outro ser intangivel que
estabeleca alguma sintonia com a médium, entrando na mesma faixa de
frequéncia vibratéria — aproxima seu corpo astral do corpo astral da médium,
possibilitando a comunicac¢io. Influenciando o corpo astral da médium, o
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guia entdo transfere as vibragoes de seu movimento ao chacra corondrio
da médium, localizado no corpo etérico. O chacra corondrio estd ligado a
glandula pineal, que retransmite as informagoes para o cérebro, o qual, por
sua vez, “traduz” o gesto do ser intangivel, que ressoa em todo corpo fisico
da médium. Essa técnica é chamada, no espiritismo, de psicofonia.

Somente apds cinco anos de desenvolvimento medidnico no terreiro,
durante as quartas—feiras, ¢ que Vitéria se sentiu mais segura em relacio as
energias que sentia, compreendendo hd dois anos que os movimentos, pensa-
mentos e vibracoes que percebia nao eram realmente seus, mas pertenciam
a outras pessoas, desencarnadas, as quais sao caracterizadas por indimeros
epitetos: espiritos, guias, almas, protetores, mentores, a depender da categoria
de ser intangivel a que se refere. Vitéria ainda nao estd liberada para realizar
atendimentos na Sessao da Caridade junto aos guias que a acompanham.

A faculdade meditinica de Vitéria a permite ouvir mentalmente seus guias
espirituais. Ela ndo ouve uma voz externa, falando ao seu ouvido, mas sim
capta as vibragdes sutis emitidas pelo pensamento dos mentores e protetores,
através da glandula pineal, que traduz essas vibracoes e retransmite ao seu
cérebro a mensagem emitida pelo ser espiritual. Nesse processo, o aparelho
fonador de Vitéria é impelido a emitir sons, mas Vitdria ainda nao transmite
muito as mensagens orais, pois ela é bastante cautelosa e teme influenciar
demais o contetido. Isso por qué ela tem embates consigo, questionando a si
mesma se o pensamento que se reflete no espelho de sua mente é realmente
dela ou nao. Ela precisa conscientemente filtrar e diz que, na realidade, nunca
terd plena certeza da medida exata em que ela “borra” a mensagem. Vitéria
ainda “trava” um pouco e obstrui o livre curso da informagao através de
seu corpo fisico, especialmente a sua concretizagio na fala. Neste sentido,
ela testa a sua propria faculdade meditnica, quando, sentada no toco no
momento da “incorporagao”, tenta levantar e no consegue. Através desta
técnica, ela tem entdo a certeza de que estd curvada e sentada no toquinho
sob a influéncia da vontade de uma outra pessoa, o guia espiritual.

Nesta espécie de mediunidade, a/o médium tem relativo controle de si
e pode influenciar a comunicagio. O peso da personalidade da/o médium
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nessa forma de comunicagio “consciente” assemelha-se a uma pessoa que,
traduzindo um texto de alta erudigao filoséfica, nao tem palavras para trans-
ladar certa frase de uma lingua a outra, de um suporte a outro, e acaba por
usar vocabuldrio um pouco menos profundo do que os simbolos metafisicos
do filésofo. E apenas com o tempo e através do treino que a/o médium, de
fato e de direito, obstrui menos sua tradu¢io da mensagem, permitindo-a
ser veiculada através de si com o minimo de interferéncias.

CONSIDERACOES FINAIS

A Erlebnis (experiéncia vivida) consiste, como vimos, em uma unidade
de sentido. Considerei as narrativas como expressao de experiéncias signifi-
cativas e como movimento aberto, contextual e interpretativo, que evoca o
circulo hermenéutico — compreende-se, explica-se, expressa-se, compreende-
se, ad infinitum.

Alguém pode, no presente, interpretar sua propria experiéncia e, olhando
para o passado, atribuir significado a ela, tornando-a uma experiéncia.
Expressando-a, consumando-a, a pessoa fecha o circulo, que pode ser nova-
mente aberto quando os outros experienciam essa expressao e a interpretam.
Aqui, temos um ouroboros; o simbolo da serpente circular que morde a
prépria cauda, remetendo a imagens de ciclicidade. Os textos apresentados,
autorreflexivos, configuram a exegese das pessoas sobre o que viveram. Eles
$40 a consumacao, a expressao e o fechamento de um ciclo de experiéncia
vivida e, em certo sentido, bastam-se a si mesmos. Evitando uma separagio
rigida entre teoria antropoldgica e etnografia, busquei respeitar as reflexoes
das pessoas sobre sua experiéncia vivida. Limitei-me, portanto, a ressaltar,
entre cada narrativa, o conhecimento vivido.

Como jd dito, nio estive interessado apenas na experiéncia vivida
enquanto sensagdes e percepgdes analiticamente consideradas anteriores
ou opostas a reflexdo e a cognicio. Interessou-me mais captar uma expe-
riéncia — ou, se se quiser, a estrutura de experiéncia — enquanto processo de
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atribuicao de significado ao vivido, como unidade de sentido que envolve
percepeao, reflexdo, acio e expressao. Uma experiéncia é uma Erlebnis. Como
ensina Turner (1985, p. 211, tradugao nossa), “uma Erlebnis é distinguivel
de outra naquilo que tem de especifica em relagao a vida de um individuo
ou um grupo como um todo — cada experiéncia é uma parte de um todo”.

Ora, qual ¢ o todo do qual uma experiéncia (Erlebnis) faz parte? Uma
Erlebnis vincula-se a um contexto cultural que prové muito do conteddo e
da forma com a qual a pessoa compreende a si mesma e dd sentido e signi-
ficado ao que ela vive individualmente. Os termos com os quais a pessoa
expressa sua experiéncia sio compartilhados e culturalmente localizados,
mas isto ndo equivale a dizer que o significado estd fora da experiéncia. E
através da experiéncia, entendida como processo, que surge o conhecimento
vivido. As narrativas, portanto, demonstram os vinculos existentes entre
o conhecimento vivido das pessoas e a epistemologia da umbanda de Pai
Joaquim, a qual foi considerada um conjunto de premissas cosmo-ontoldgicas
inter-relacionadas através das quais as pessoas refletem sobre suas préprias
concepgoes e técnicas.

Parece-me que o conceito de Umbanda enquanto conhecimento possibi-
lita uma alternativa tedrico-metodoldgica a pesquisas de viés mais sociolégico,
reiterado em muitos textos sobre o tema. A abordagem da experiéncia vivida
através da qual as pessoas aprendem “um conhecimento que nio estd nos
livros” trazem questoes tedricas e etnogréficas para pesquisas subsequentes
sobre as multiplas umbandas, no Ambito dos estudos afro-brasileiros, mas
também para estudos que lidem com narrativas, experiéncia e nogao de
pessoa em perspectiva antropoldgica.
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Resumo: O presente trabalho busca explorar como o daime é percebido por alguns

agentes que fazem uso da ayahuasca em rituais de cardter religioso, mais especifica-
mente, como tais agentes percebem o daime como fonte de conhecimento. Parte-se

da critica p6s-colonial & monocultura do saber, reconhecendo a multiplicidade de

formas de se produzir conhecimento no mundo. Os dados aqui apresentados sao

resultantes de entrevistas realizadas com daimistas da cidade de Florianépolis, SC,
e buscam explorar a percepgio destes sobre o daime, contribuindo assim para um

debate mais amplo sobre a produgio de outros saberes.
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Abstract: The present work seeks to explore how the daime is perceived by some
agents that use of ayahuasca in rituals of religious character, more specifically, how
such agents perceive the daime as a source of knowledge. It starts from postcolonial
criticism to the monoculture of knowledge, recognizing the multiplicity of ways
of producing knowledge in the world. The data presented here are the result of
interviews conducted with daimists from the city of Florianépolis, SC, and seek
to explore their perception of daime, thereby contributing to a wider debate about
the production of other knowledge.
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INTRODUCAO

O campo das Ciéncias Sociais vem passando por uma forte critica
relacionada 2 existéncia de um exclusivismo epistemolégico da ciéncia
moderna e diversos autores como, por exemplo, Lander (2005) e Santos
(2008) vém desenvolvendo debates pautados sobre esse paradigma episte-
moldgico que separa absolutamente o conhecimento® cientifico, marcado
por concepgoes de validade e rigor até entao inquestiondveis, e outras
formas de conhecimento. Nesse trabalho, pretendemos explorar uma fonte
de conhecimento singular, como assim afirmado pelas tradi¢des indigenas
e religides neo-xaménicas: a ayahuasca.

A ayahuasca é uma bebida de origem indigena preparada a partir da
infusdo do cipd Banisteriopsis caapi e da folha Psychotria viridis*. Como
aponta Albuquerque (2014), ela é conhecida por uma diversidade de nomes,
dentre os quais: natema, yagé, nepe, kahi, caapi, nixi pae, shori, kamarampi,
cipd, além de daime, vegetal, entre outros. Ela ¢ utilizada tanto por grupos
indigenas quanto pela populagiao mestica ou cabocla da Amazonia, bem
como por diversos sujeitos dos centros urbanos, com diferentes finalidades:
medicinais, religiosas, divinatérias, pedagdgicas, dentre outras (Labate, 2002).

De acordo com Cemin (2002) tanto o Santo Daime quanto a Unido
do Vegetal sdo oriundas do chamado “xamanismo ayahuasqueiro”, ou seja,

“sao parte da grande tradi¢io de muitos indios da Amazonia de entrar em
contato com o sagrado através da ayahuasca” (Cemin, 2002, p. 347). Este
artigo volta-se para a religidao do Santo Daime, tendo como base os estudos
anteriormente desenvolvidos sobre essa religiao bem como a minha inser¢io
pessoal em seus rituais.

3 Apesar das diferencas linguisticas, faremos o uso das palavras “conhecimento” e “saber”
como sinénimos durante o desenvolvimento do trabalho.

4 Este é 0 modo “clissico” de se preparar ayahuasca. Existem, contudo, outras espécies que
podem ser acrescentadas, além de outra forma de preparo que nio prevé o cozimento
das plantas. Para maiores informacoes ver Sdez (2014) e Luna (2005).
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O Santo Daime foi fundado em 1930 pelo maranhense Raimundo
Irineu Serra, o Mestre Irineu, em Rio Branco, no estado do Acre. Na década
de 70, apds a morte do Mestre Irineu, Sebastiao Mota Melo, também
conhecido como Padrinho Sebastido, funda o Centro Eclético da Fluente
Luz Universal Raimundo Irineu Serra (CEFLURIS), dando inicio assim a
expansao do Santo Daime.

O Santo Daime é considerado como um movimento religioso possuidor
de um cardter hibrido ji que, a0 mesmo tempo, articula caracteristicas de
religioes cristas, de matrizes africanas, de correntes espiritas, como também
utiliza a ayahuasca dentro da sua prépria cosmologia. Nesse contexto religioso,
ocorre uma ressignificacio da milenar bebida indigena de nome ayahuasca
e seus adeptos costumam chamar a prépria bebida de “Santo Daime” ou
apenas daime’. Esse novo nome indica também uma invocagio do espirito
da bebida (dai-me), a quem seus adeptos pedem para “dar” iluminacao, luz,
satde (Albuquerque, 2011).

Como aponta Groisman (1999), por ser uma substincia psicoativa, a
utilizagao do daime foi investigada pelo Conselho Federal de Entorpecentes
(COFEN). As investigagoes confirmaram e permitiram o uso religioso do
daime e nao apontaram fatores prejudiciais a satde fisica ou psiquica daqueles
que tomam essa bebida.

Por ser uma substincia psicoativa, muitas vezes ela ¢ classificada como
“alucindgena”, deturpando seus efeitos e distorcendo a complexidade que
envolve a sua utilizagio. Como aponta Groisman (1999), ser “alucinégeno”
¢ ser veiculo de um estado “alucinatério”, onde experienciam-se fantasias
e ilusdes. Dentro dessa visdo, a experiéncia seria apenas uma fuga da reali-
dade. Portanto, definir o daime como alucindgeno ou tdéxico nao nos ajuda
a compreender a sua utilizagio, que envolve diversos componentes sécio-
simbdlicos corroborados pela aprovagao coletiva.

> Durante todo o trabalho, iremos nos referir & religiao como Santo Daime ou Daime. Se
tratando da bebida, nos referiremos 4 mesma como daime, em itilico.
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Neste movimento religioso é através da experiéncia proporcionada pela
ingestao da bebida, da relagao da bebida com aqueles que a ingerem, que esse
conhecimento é desenvolvido. Esse aspecto pedagdgico atribuido a ayahuasca
estd relacionado  ideia de que uma “planta professora” é portadora de uma
inteligéncia com a qual ¢ possivel obter conhecimentos. Para Luna (2002,
p. 183) “algumas plantas teriam a faculdade de ‘ensinar’ as pessoas que os
procuram. A ayahuasca seria uma dessas plantas mestras, porta de entrada
que permitiria um conhecimento cada vez maior do mundo natural e que
por sua vez indicaria a presenca e uso de outras plantas de poder”.

Metzner (2002) também aponta que a “educacio pelas plantas”, como
modalidade de prdtica educativa, difere dos processos de aprendizagem
formais da modernidade. Sob um estado de expansio da consciéncia que
resulta da ingestao da ayahuasca, o individuo que a utiliza entra em um
estado de éxtase cuja sabedoria remete as légicas da tradi¢ao xaménica.
Groisman aponta o xamanismo como “‘um sistema complexo de conheci-
mento do mundo, cuja defini¢ao estd submetida as diferentes manifestagoes
que assume Nos grupos em que aparece como sistema simbdlico central”
(Groisman, 1999, p. 40).

Dentre os virios artigos, teses e dissertacdes que compdem o balango
bibliogréfico referente ao uso da ayahuasca, diversos autores apontam que
para os indigenas a ayahuasca “[...] é a planta que d4 o conhecimento, ela é
a fonte do conhecimento necessirio para se viver corretamente” (Luz, 2009,
p. 62). Labate e Aratijo, no agradecimento de O wuso ritual da ayahuasca
(2009)¢, agradecem a ayahuasca e a exibem como uma fonte de conhecimento.
Mas que conhecimento seria esse? O que querem dizer com conhecimento
e, ainda, como esse conhecimento é transmitido?

Interessa-nos neste trabalho explorar o daime como uma fonte de
conhecimento. Desse modo, objetivamos compreender, a partir de categorias

® Como apontam Labate e Aratjo (2009) a organizagio desse livro surgiu a partir do Primeiro
Congresso sobre o Uso Ritual da Ayahuasca, cujo objetivo era estudar os usos rituais da
ayahuasca em diferentes contextos que vio das ceriménias indigenas aos cultos urbanos.
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nativas dos daimistas, como ocorrem os processos de produgio e transmissao
dos conhecimentos do daime dentro das ceriménias do Santo Daime.

Portanto, o que pretendemos realizar nesse trabalho é um didlogo epis-
temoldgico, uma vez que estamos estudando uma bebida que é considerada
pelos daimistas como uma planta professora, portadora de inteligéncia, através
da qual é possivel obter conhecimentos. Como apontam Santos, Nunes e
Meneses (2004) nio é possivel conceber a possibilidade de uma epistemo-
logia descolada de uma ontologia, portanto, de forma a compreendermos
no que se funda a concepgao do daime ser uma fonte de conhecimento e
explorarmos como ele é produzido e transmitido, devemos considerar em
primeiro lugar a ontologia, a cosmologia daimista.

BREVE HISTORICO DO SANTO DAIME

Para uma melhor compreensao por parte do leitor do contexto no qual
estamos situados realizaremos aqui uma breve contextualizacio histérica
acerca do Santo Daime, que constitui uma religido brasileira de cardter
hibrido, formada a partir de um conjunto muito diverso de elementos
culturais. A cosmologia e as formas rituais daimistas correspondem a um
conjunto de mudancas que aconteciam quando emergia a religido, que surgiu
no interior da floresta amazo6nica no inicio do século XX e cuja principal
caracteristica é a ingestao da bebida psicoativa chamada daime. Sua fundagao
remonta aos anos de 1920 e 1930 no interior do estado do Acre, no Brasil
e sua organizagao, bem como sua cosmologia e suas caracteristicas rituais,
remontam aos processos de urbaniza¢io que ocorriam no pais na época.

Essa religiao pode ser definida como um movimento eclético de cardter
espiritualista, pensando esse ecletismo mais como um conjunto de valores
do que uma escola de pensamento. Essa denominagio é adequada, pois
representa a existéncia de diversos sistemas religiosos e cosmoldgicos dentro
da doutrina do Daime: umbanda, esoterismo, espiritismo kardecista, cato-
licismo, entre outros. A palavra doutrina, aqui, serve tanto para delimitar
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a identidade social e grupal daqueles que estao ligados ao grupo como
representa também o conjunto de significados que define as motivagoes
grupais (Groisman, 1999). Originalmente, o grupo que formou o Santo
Daime era composto, praticamente, de ex-seringueiros que, com o declinio
da exploragao da borracha, passaram a viver na cidade de Rio Branco, Acre
(Goulart, 2009).

Um desses seringueiros foi Raimundo Irineu Serra (1892-1971), o
Mestre Irineu’, maranhense e fundador do primeiro nicleo do Santo Daime
no Brasil. Enquanto exercia o seu oficio de seringueiro, entrou em contato
com os nativos da Amazonia, perto da fronteira acreana com a Bolivia e, a
partir dai, iniciou-se no uso ritual da ayahuasca. Mestre Irineu foi um dos
lideres espirituais mais importantes da doutrina, em conjunto com Sebastido
Mota de Melo (1920-1990), ou Padrinho Sebastiao.

Como aponta Albuquerque (2011), na década de 30 do século XX, na
periferia da cidade de Rio Branco, estado do Acre, Brasil, Raimundo Irineu
reuniu um pequeno grupo de pessoas que eram negras em sua maioria e

[...] comegou o trabalho com a ayahuasca operando, nesse processo, uma
cristianizagao do uso da bebida que passou a obter o status de sacramento
religioso, além de outra denominagio: daime. A expressio daime, além de
mais fAcil de ser pronunciada (do que ayahuasca) remete ao verbo dar, indi-
cando a invocagio que deve ser feita ao espirito da bebida no momento de

sua ingestio (ALBUQUERQUIE, 2011, p. 153).

No que tange a transformagao simbdlica da ayahuasca em daime, sacrali-
zando a bebida, ¢ exatamente o “resgate cristico pela via entedgena” (Alverga,
1998, p. 20), um dos fundamentos essenciais do Santo Daime. Diferente-
mente de outras religi()es e caminhos espirituais, o contato com o sagrado
nessa religido se dd por meio da utilizagao das plantas sagradas, neste caso,
pela ingestao do daime. Uma evidéncia imediata disto é a centralidade da

7 LaRocque Couto (1989) fornece uma biografia de Raimundo Irineu Serra, apresentando
a trajetdria pessoal do mesmo até se tornar Mestre Irineu.
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bebida para a sobrevivéncia da religido e, portanto, a consequente necessi-
dade da matéria prima (a folha e o cipd) para o seu preparo. Isto implica
em uma preocupacio com o plantio das espécies e o cuidado com a floresta
amazdnica, seu habitat natural (Albuquerque, 2011).

Como aponta Metzner (2002), o uso de entedgenos aparece como uma
possibilidade de o sujeito reencontrar a divindade que habita dentro de si,
fazendo com que esse sujeito possa “voltar a ser ele novamente” (Metzner,
2002, p. 20). O processo de expansio de consciéncia, aqui, se aproxima do
sentido socrdtico do autoconhecimento®, integrando-se a visao dos xamas
que utilizam a ayahuasca, “pois eles afirmam que a beberagem nao s6 lhes dd
uma ideia mais profunda de si mesmos como também uma nova e melhor
maneira de viver” (Metzner, 2002, p. 23).

A religido do Santo Daime engloba duas vertentes principais: A “linha
do Alto Santo” e a “linha do Padrinho Sebastiao”. O levantamento feito por
Labate, Rose e Santos (2008) aponta que “a linha do Alto Santo” permaneceu
praticamente restrita ao estado do Acre e que seus centros funcionam de
maneira autdnoma, apesar de reivindicarem uma origem comum e manterem
relagoes de proximidade. Em 2008, de acordo com o levantamento realizado,
essa vertente do Santo Daime contava com oitocentos adeptos.

J4 a “linha do Padrinho Sebastiao” se expandiu nacional e interna-
cionalmente a partir do final da década de 70 e o principal grupo dessa
linha ¢ a Igreja do Culto Eclético de Fluente Luz Universal (ICEFLU),
originalmente conhecida como Centro Eclético da Fluente Luz Universal
Raimundo Irineu Serra (CEFLURIS), entidade civil e institui¢ao religiosa
que articula e coordena o funcionamento de nicleos daimistas ligados ao
ramo do Padrinho Sebastido, como é o caso do Céu do Patriarca Sao José,
localizado em Florianépolis, no estado de Santa Catarina, Brasil. Atual-
mente, o lider do ICEFLU ¢ o Padrinho Alfredo Gregério (1950-), filho
de Sebastiao de Mota Melo e de Rita Gregério de Melo (1925-), também
conhecida como Madrinha Rita.

8 Para Sécrates, o autoconhecimento seria a auto-observagio, o conhecer-te a ti mesmo.
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Quando Raimundo Irineu Serra morreu, o Padrinho Sebastiao intro-
duziu mudangas organizacionais no Santo Daime como, por exemplo, a
inclusdo de préticas de incorporagio em suas cerimonias, aproximando-se
assim tanto da umbanda como do kardecismo espirita (Labate, 2002). Essas
diferentes préticas ainda estdo em fase de consolida¢io dentro do corpo
doutrindrio do Santo Daime e sio caracteristicas da “Linha do Padrinho
Sebastiao”, fator que distancia o grupo da sua matriz original, o Alto Santo’.

Além disso, Padrinho Sebastiao adicionou uma nova missao 4 doutrina do
Santo Daime, que consistia em realizar um éxodo da religidao. O CEFLURIS
comegou a se espalhar pelos principais centros urbanos no Brasil, em cidades
como Sdo Paulo e Rio de Janeiro e, atualmente, como aponta o sitio eletrd-
nico do Santo Daime' existem aproximadamente cinquenta igrejas do
Santo Daime no Brasil. Assis e Labate (2014)'! apontam que o processo de
didspora do Santo Daime alcangou ao menos 43 paises, entre eles Estados
Unidos, Canadd, México, Espanha, Holanda, Japao entre outros, totalizando
cerca de 60 centros. O ICEFLU conta atualmente com cerca de seis mil
participantes filiados no Brasil e no exterior.

O DAIME COMO SUJEITO DE CONHECIMENTO

Como j4 indicamos, nosso trabalho insere-se no lastro de uma série
de reflexdes que vém sendo realizadas no campo das Ciéncias Sociais e que
visam, justamente, a criticar o que Santos (2008) define como uma mono-
cultura do saber, que segundo o autor “consiste na transformaco da ciéncia
moderna e da alta cultura em critérios Gnicos de verdade e de qualidade

% Labate (2002) também aponta que até momento nio havia sido realizada nenhuma
pesquisa sobre o processo de modulagio dessas diferentes priticas dentro do conjunto
simbélico daimista.

10O sitio eletrénico do Santo Daime estd disponivel em: <www.santodaime.org>.

' A obra apresenta um panorama sobre a internacionalizagio das religides ayahuasqueiras
brasileiras.
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estética, respectivamente” (Santos, 2008, p. 102). De forma a substituir
esse posicionamento, o autor propoe uma ecologia do saber, na medida
em que reconhece que nio existe nem ignorincia em geral, nem saber em
geral. Mais que isso, o autor afirma que “a aprendizagem de determinados
saberes pode implicar o esquecimento de outros e, em tltima instincia, a
ignorancia destes” (Santos, 2008, p. 100).

Compreendemos assim, que explorar as possibilidades de pensarmos
o daime enquanto sujeito de conhecimento nos possibilita ampliar a
compreensio acerca das formas de aprender e dos saberes ai implicados.
Trata-se, portanto, de partir da realidade empirica para a realizagao de uma
critica epistémica, o que serd articulado a partir do entendimento dos préprios
nativos — que experienciam a ingestao do daime — acerca dos processos de
aprendizagem vivenciados nos processos ritualisticos.

Reafirmamos aqui a compreensio do daime enquanto uma planta
professora (Luna, 2002) ou, como aponta Goulart (2009), uma planta
espirito, em conjunto com a necessidade de explorarmos diferentes concep-
¢oes de conhecimento (Santos, 2008), buscamos entender a partir dos
proprios daimistas e de suas categorias como o conhecimento do daime é
produzido e transmitido.

Para isso, entrevistamos cinco pessoas de perfis sociais diferentes e
realizamos perguntas que abordavam aspectos relacionados as trajetérias
dos entrevistados, a inser¢ao dos deles no Santo Daime, como também
perguntas que tratavam das compreensoes dos mesmos sobre o daime.

No que tange aos perfis sociais e as trajetérias dos mesmos, essas possuem
aproximagoes e distanciamentos. Foram entrevistadas duas mulheres e trés
homens, cujas idades variam dos 25 aos 55 anos. Nenhum dos entrevistados
apresenta uma formagio semelhante ou sequer em dreas semelhantes, sendo
elas: naturologia, educagio fisica, histéria, administragio e um dos entrevis-
tados ndo possui formagio em nivel superior, apesar de exercer a atividade de
designer grafico. Ainda que nio seja significativa estatisticamente a amostra
aqui utilizada, ela conflui com uma tendéncia mais geral que observamos
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no campo das “terapias alternativas”, que é uma forte presenca de classes
médias escolarizadas (Martins, 1999).

Quando questionados sobre possuirem alguma religiao, as respostas
foram distintas. Todos os entrevistados sio fardados no Santo Daime e a
compreensio dessas pessoas no que diz respeito a religiao nos ajudaré a
compreender o entendimento dos mesmos em relagio ao daime, nos apro-
ximando assim do objetivo de nossa pesquisa. Os que consideram o Santo
Daime como uma religido relatam:

Considero o Santo Daime a minha religido. Assim, é um caminho né, que eu
baseio a minha evolugio nesse caminho ai. Sigo nesse caminho para poder
ir compreendendo melhor essa questao da vida, da espiritualidade. Acredito
que esse ¢ um caminho seguro de seguir na vida, tenho o daime como mestre.

Considero o Santo Daime uma religido, uma filosofia, o Santo Daime é meu
terapeuta, me induz ao autoconhecimento. Eu era da igreja catdlica e fiquei
muito tempo sem frequentar religido nenhuma... Antes de ir no Daime eu
estava frequentando Allan Kardec, hoje sou daimista, sou fardada.

Por sua vez, os outros entrevistados declararam que mesmos sendo
daimistas ndo consideram o Santo Daime uma religido, mas uma filosofia
de vida ou um segmento espiritual de conexao com o divino. Esses demons-
traram interesse também em outras religides, declarando-se cristaos, daimistas,
umbandistas, budistas, espiritas. Um desses relatos merece destaque por
destoar dos outros:

Eu nasci dentro de uma familia umbandista, mas nio me considerava uma
pessoa religiosa com relagdo 4 umbanda. Eu frequentava umbanda, quim-
banda, qualquer lugar que me chamasse eu ia. Af eu comecei a ir no centro
espirita, gostava muito, tomar passe, mas nao tinha assim como religido. Af
eu conheci o Santo Daime e consegui compreender melhor esse aspecto reli-
gioso. Conheci a doutrina e por um tempo fiquei assim com esse conceito de
religido. Hoje vejo diferente, nao me considero religioso, mas um homem de
fé, um livre pensador que conhece umbanda, Santo Daime, kardec, budismo.
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Eu me considero uma pessoa que faz essa doutrina do Santo Daime, esses
trabalhos, mas nao estou preso a esse padrao religioso. Acho importante
religido, todas essas ferramentas sio importantes na vida da pessoa. Estou
inserido nesse contexto do Santo Daime, mas nio me considero daimista,
assim... Estamos em um processo de evolug¢io dentro do planeta, entao nao
podemos estar presos numa religido ou sistema religioso. Se eu disser que o
daime é a melhor coisa do mundo estou sendo fandtico. Devemos questionar
tudo, inclusive Deus.

Esse entrevistado, em particular, comentou que “a religido, todo caminho
espiritual, é como uma bicicleta com rodinhas, para ajudar a gente na nossa
evolugao”. E que “nio existe espiritualidade sem estudo, se nio estudar é
uma ferramenta enferrujada, pode tomar daime 300 anos que nao aprende
nada, porque vocé estd ignorante em relagao as coisas que estao a sua volta”.
Apesar da curiosa e questionadora posigio desse entrevistado em relagio
as religides, notamos que, como os outros entrevistados, ele possui um
conjunto de valores e concepgdes que podem ser definidos por possuirem
um cardter espiritualista.

Como vimos, o préprio Santo Daime apresenta em sua constituigao
um cardter hibrido que articula diversos sistemas religiosos, entretanto, os
entrevistados apontam uma ligacio externa com esses sistemas, seja visitando
centros espiritas, centros de umbanda, templos budistas, entre outros. O
interessante aqui é a maneira com que esses diversos sistemas se integram
no que os entrevistados chamam de “caminho espiritual”.

No que tange a relagio desses sujeitos com o Santo Daime um dos
entrevistados toma o daime ha 22 anos, dois deles tomam h4 9 anos, um
hd 7 e ainda, uma outra pessoa toma hd 2 anos. Todos conheceram o Santo
Daime através de amigos ou familiares. O entrevistado que toma o daime
hd 22 anos conheceu o Santo Daime em Porto Alegre e a que toma hd 2
anos conheceu a ayahuasca em uma cerimonia indigena, mas em seguida
comegou a participar somente dos trabalhos do Santo Daime. Os outros
tomaram a primeira vez no Céu do Patriarca Sao José, em Florianépolis.
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Todos relataram a intensidade e a importincia que deram a primeira vez
que tiveram uma experiéncia com o daime. Um dos aspectos interessantes
apontados pelas pessoas entrevistadas e que as levou a continuar tomando
o daime é que ele as fez mudar de vida.

Foi importante pra mim na época. Eu era catdlico, tinha dezoito anos, sai de
casa e estava tentando buscar coisas diferentes. Foi bem intenso, uma porta
de entrada para um outro mundo, transformou a minha vida de vérias formas.
Eu andava em um caminho e o daime abriu um novo portal que me fez mudar
totalmente de vida. Tudo o que me aconteceu depois que eu tomei o daime até
hoje foi o daime que me trouxe, ele me fez trilhar todo esse caminho até aqui.

Foi muito forte, muito forte. Foi um inferno. Eu trabalhava num meio
que era uma coisa maluca, achava que estava no céu e estava no inferno,
tirou um peso das minhas costas... Mas foi um renascimento que me abriu
uma cortina, a medicina abriu uma cortina e me mostrou coisas que eu
nao estava conseguindo ver, sentir, isso me tocou profundamente e mudou
minha vida profundamente.

Pra mim foi uma surpresa e uma descoberta, porque eu sabia que tinha que
mudar de vida. Eu estava como todo mundo vive, nio tinha muita fé. Af
quando fui no Daime foi assim, uma revelagao. Eu tive uma revelagio assim
que eu senti a for¢a da Virgem Maria, de Jesus e de José. Quando veio aquela
forga apagou tudo, as memdrias, a mente vai pro espaco, o ego, vai tudo. E
o que me segurou foi isso, Jesus, Maria e José, porque era muito forte, assim,
muito forte. A partir dali eu nunca mais parei, nunca mais.

Chama a atenc¢o o fato de todos os participantes relatarem que todas
as vezes que eles tomam o daime a experiéncia é diferente e que nio existiu,
desde que comegaram a tomar, nenhum trabalho semelhante. Repete-se
ainda a ideia de uma ruptura em termos de biografia apds a ingestao do
daime. Notadamente esse aspecto ¢ possibilitado — mas nao limitado — pelas
préprias mudangas que ocorrem no campo religioso na modernidade, que
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implica no fim das identidades religiosas herdadas e na ampliagao do leque
de escolhas para se vivenciar o sagrado (Hervieu-Léger, 2008).

Ainda que fuja ao escopo deste artigo, é importante compreender
que as mudangas vivenciadas no campo religioso com a modernidade tém
ampliado a possibilidades postas para os sujeitos no nivel das experiéncias,
isso fica ainda mais evidente no movimento Nova Era (Amaral, 2000;
Oliveira, 2014). Retomando as ideias desenvolvidas por Hervieu-Léger
(2008), na modernidade religiosa torna-se possivel inclusive “acreditar
sem pertencer’ e “pertencer sem acreditar”. O que observamos no Daime
¢ um fenémeno que s poderia ser vivenciado, a0 menos nestes moldes e
para estes sujeitos, na modernidade religiosa, quando as experiéncias e as
possibilidades sao ampliadas.

As diferengas relatadas em comparagao as primeiras vezes que tomaram o
daime vao desde enjoos e desconfortos que tendem a diminuir, como também
ter um emocional, uma mente mais limpa, trabalhar de maneira integrada
com o daime, de uma maneira mais leve. Relatam também diferengas que
dizem respeito ao antes e ao depois do fardamento, onde contam que esse
corresponde a uma responsabilidade que eles assumiram com eles mesmos
e com o Santo Daime, dando um voto de confianca a0 mesmo.

Ser fardado é uma responsabilidade com a egrégora que tu se encontra, é
como se fosse uma graduacio. E assumir uma responsabilidade espiritual.

Pra mim ser fardado é totalmente diferente, mas nada mistico ou religioso, porque
minha forma de lidar com o daime é bem mental, bem espiritual. Quando
vocé se farda vocé dd um voto de confianga total no Mestre Irineu ali, pra o
que ele fez. E um voto de confianga que te faz estar mais ali dentro do daime.

Meu processo de fardamento foi um processo de comprometimento maior
comigo mesma, com o autoconhecimento. Eu vejo o daime sempre como
ferramenta para o autoconhecimento. Entra no meu organismo pra me levar
a ver coisas, facilitar a minha visio de mim mesma, é uma ajuda para que eu
enxergue coisas que nao consigo enxergar na densidade da matéria. Eu tenho
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uma visio mais ampla sobre meu ser. Me ajuda a identificar algumas coisas
que eu preciso melhorar, as partes inferiores que eu preciso trabalhar. Entao
foi uma questao de mergulhar mais fundo nesse processo.

Alguns dos entrevistados possuem também um comprometimento
maijor com o Santo Daime. Como supracitado, todos eles sao fardados,
mas, além disso, a0 menos trés deles exercem o trabalho de fiscal durante os
trabalhos. Quando questionados sobre a relagao dos ensinamentos do daime
com os hinos, relataram que o daime pode ensinar sem os hinos, mas que
esse seria um outro tipo de trabalho espiritual. Para eles, os hinos vém do
astral, do mundo espiritual, e dentro do Santo Daime servem como guias,
coordenadas para a experiéncia das pessoas, para que essas tenham algum
direcionamento dentro das cerimdnias.

Um outro aspecto abordado na entrevista trata do que os entrevistados
consideram que o daime como bebida ¢, sem levar em conta os aspectos
religiosos do Santo Daime. Foram questionados sobre o que eles acham
que o daime ensina, as mudancas percebidas apds a utilizagio da bebida,
de onde vem esse conhecimento do daime e se os diferentes tipos de daime
(com graduacoes diferentes) ensinam coisas diferentes. As respostas para
essas perguntas foram diversas.

Como vimos em relatos acima, alguns dos entrevistados tratam o
daime também como uma ferramenta, um atalho que leva ao chamado
autoconhecimento. Essa ideia de autoconhecimento é possivelmente uma
das mais difusas em meio as novas espiritualidades que se difundem a
partir da segunda metade do século XX (Amaral, 2000; D’Andrea, 2000;
Siqueira, 2003; Tavares, 2012; Oliveira, 2015), e encontra espago também
no Santo Daime. Sem embargo, chamamos a atengio que neste contexto
esse processo origina-se a partir de um processo de inteligibilidade mutua
entre dois diferentes sujeitos, o daime e aquele que o ingere.

De acordo com uma das entrevistadas: “E como se fosse ver a minha
vida de um angulo de fora da minha perspectiva, abre uma cortina pra olhar
para o inconsciente com mais facilidade”. Dois entrevistados ainda disseram
que o daime é como se fosse um terapeuta particular.
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E uma bebida divina, uma bebida de cura, simplesmente isso pra mim. Cura
interior, cura fisica, emocional, mental e cura do planeta, que eu considero.
O daime ¢ dai-me, né? E pedir mesmo, é pedir e agradecer. Pede ao daime
que sempre funciona.

A bebida ¢ um sacramento. Eu até acho assim, Santo daime acho exagero,

prefiro o nome ayahuasca... Santo? Uma coisa santa, nao sou a favor desse nome.
cho muito preso a uma religido. E uma bebida que expande a consciéncia e

Ach t ligiao. E bebida q d

que serve para aj udar muitas pessoas, tira as pessoas do adormecimento que

a pessoa tem no cérebro dela.

Especificamente o que a ayahuasca faz, nio o daime, nao a religido, tudo
junto, mas a fun¢io da ayahuasca é assim, te mostrar uma funcio diferente,
uma légica diferente, um mundo diferente. E uma bebida que faz com que tu
mude teu estado de consciéncia... Traz vdrios sentimentos juntos, de felicidade,
realiza¢do, medo. Eu super parto do principio que o daime é uma entidade
senciente, um ser senciente.

Observamos novamente o cardter terapéutico dado ao daime como algo
que realiza curas sejam elas fisicas, mentais ou espirituais. Um dos entre-
vistados, inclusive, o chama de “medicina da floresta”. Essas curas podem
se manifestar na forma de vomitos ou diarreias, porém é relevante destacar
que esse processo de cura o leva a um estado novo, diferente daquele que
anteriormente ele acessou. Nao se trata, portanto, de simplesmente voltar
a um estado anterior de “satide”, mas sim, de acessar outro nivel de expe-
riéncia (Csordas, 2008).

O nome daime ou ayahuasca parece ser indiferente para dois dos entre-
vistados, que inclusive questionam o nome “Santo” dado a bebida e apontam
que a importincia estd no aspecto da alteracio de consciéncia e abertura
para uma légica diferente, uma compreensao de mundo diferente. Ainda,
esse cardter de entidade dado ao daime por um dos entrevistados também
estd presente na fala de outras pessoas.
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O daime ensina porque ele é um ser de cura, um ser espiritual. Assim como
a gente tem em todas as plantas, todos os pdssaros, todas as drvores, toda
terra, a gente tem um espirito ali. E a gente, a gente tem um espirito dentro
da gente também.

A bebida ¢ um remédio pra mim, pro corpo, pro espirito, pra alma. Um ser
divino. E uma medicina da floresta. O daime é aquela consciéncia superior
que vocé tem, ele vai e te conecta com ela, com teu eu superior, e a partir daf
que vem o conhecimento. Acredito que seja por ai.

Essa concepgao dos entrevistados sobre o daime ser um ser, uma entidade
com espirito, pode ser compreendida a partir do perspectivismo amerindio
de Viveiros de Castro (2015). Como vimos, nessa concep¢ao o mundo é
habitado por diferentes espécies de sujeitos ou pessoas, humanas e nio
humanas, que o apreendem segundo pontos de vista distintos. Todas essas
espécies de sujeitos sio centros de intencionalidade e considerar o daime
como um ser implica, ainda de acordo com o perspectivismo amerindio,
em trabalhar com a dissolu¢ao entre humanos e nio humanos, compreen-
dendo-os a partir de um mesmo campo sociocdésmico.

As mudangas causadas pelo daime na vida das pessoas estao relacionadas
ao que elas dizem aprender com a bebida, aos ensinamentos que ela passa.
Um aspecto interessante comentado por ao menos trés entrevistados é que
para aprender algo com o daime é necessério que se esteja disposto a aprender.
Caso nao haja essa disposi¢ao, relatam que ¢ possivel passar a vida inteira
tomando o daime e nao aprender nada. Observamos aqui uma concepgao
de que no adianta apenas tomar o daime para aprender algo com o mesmo,
¢ necessario pedir o ensinamento. Como relata um dos entrevistados acima,

“o daime é dai-me, é pedir”.

Ele ensina a gente a se curar, ensina a ter amor, compaixao pelas pessoas,
pela sociedade, pelo mundo. Me trouxe o entendimento da natureza, das
plantas, do que as energias trazem pra ti. Mudou completamente tudo na
minha vida, minha relagao com a minha familia, eu aprendi a compreender,
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aceitar, respeitar. Mudou minha relagao perante a sociedade. Tudo mudou pra
melhor, entendimento da vida, do préprio coragdo. Eu sinto vigor, as vezes
fico mais sensivel, é raro, mas sempre me revigora e traz disposigéo. Mas é
muito complexo, é o entendimento as vezes interior de cada um. Pra mim
conhecimento ¢é o que a gente guarda no nosso coragio.

O daime traz essa relagio de coisas que consegui aprender e vivenciar, as
informagoes que eu consigo aproveitar pra minha vida. Ser eu mesmo, sem
mdscaras, sabe? Porque a gente carrega muita méscara, de querer agradar os
outros ou querer atengio também.

O que vocé precisa aprender ele ensina, o que vocé achar importante, o que
vocé quer aprender. O que vocé estiver precisando aprender ele vai facilitar,
seja musica, seja processo de raciocinio, de criatividade. Facilita todo o
aprendizado que vocé queira aprender, o propésito que vocé tenha, vocé
potencializa ele com o daime. A mudanga fundamental é de consciéncia, mas
também favorece tua sadde, tu sente o vigor que ela d4.

Albuquerque (2012) aponta, a partir de uma andlise das etnografias
sobre o uso da ayahuasca entre indigenas e seringueiros da Amazdnia, os
saberes da ayahuasca — nio especificamente do daime — em saberes “de
natureza ecolégico-ambiental, saberes cognitivos, estéticos, medicinais, e
para a paz” (Albuquerque, 2012, p. 355). Podemos observar em todos os
relatos expostos até agora a existéncia de diversas aproximagoes com esses
saberes relatados por Albuquerque (2012).

Os entrevistados comentaram sobre uma mudanca clara em relagao a
ética, na importancia de se ter mais educagio e respeito ao préximo. Relataram
a importancia do daime para uma mudanga de consciéncia, no aprendizado
de se relacionar melhor com as pessoas, no processo de conscientiza¢io de
seus relacionamentos. Ainda, relataram saberes relacionados a curas fisicas,
mentais, espirituais, processos criativos, entre outros.

No que diz respeito aos diferentes tipos de daime ensinarem coisas dife-
rentes, os entrevistados relataram que em um sentido mais amplo poderia se
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dizer que sim, hd uma diferenca entre os tipos de daime, mas que se tratando
das experiéncias que esses proporcionam a concepgao geral é que os efeitos
sempre variam de pessoa para pessoa e, certas vezes, um daime mais forte,
mais concentrado, pode nio surtir efeito e, em seguida, ao tomar um daime
considerado menos apurado, a experiéncia pode ser intensa.

Jé se tratando de onde vem os conhecimentos transmitidos pelo daime,
alguns entrevistados sustentaram a posi¢ao do daime ser um ser divino,
como aponta o proprio hino Ser Divino: “esse ser divino, transformado em
liquido [...]”. Por outro lado, um dos entrevistados comentou: “Nao é que
ele ensina, ele me estimula a enxergar os meus valores”. Destacamos dois
comentdrios de pessoas que buscaram especificar de onde vem o conheci-
mento transmitido pelo daime.

Ele traz conhecimento porque traz uma transformacio pessoal, mas acho que
pra entender que isso é um tipo de conhecimento a gente tem que ampliar
o que a gente entende enquanto conhecimento. Para mim a gente adquire
conhecimento através de experiéncias, nao sé a partir do conhecimento formal.
E o daime é uma experiéncia que nao ¢ simples como ler um livro ou ter
uma conversa, porque tu ingere uma bebida que faz com que tu mude teu
estado de consciéncia e ¢ a partir dessas experiéncias conseguimos adquirir
conhecimento. O daime causa uma indu¢io meditativa, ele trabalha com
outras dimensoes, dissociagio do espago e tempo, para entrar em contato
com o mundo espiritual. E de 4 que vem esses ensinamentos. Uma coisa
muito bdsica quando vocé faz um trabalho de daime é que parece que passou
um milénio e passou uma hora. Eu acho que o daime consegue criar uma
légica social diferente da racionalista urbanizada europeia, né? As pessoas
se organizam em comunidade, por exemplo. A coisa ligada ao bem estar de
vida... E acho que isso estd ligado a uma transformacio que o daime faz na
tua cabeca. E muito parecido com o conhecimento que a meditagio traz. Traz
também um conhecimento que pode te colocar dentro dos vérios pontos do
conhecimento espiritual. Nao tem nenhuma explicagio racional de como isso
acontece, mas tem vdrios elementos da meditagio que eu associo a o que eu
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recebia do daime. Um conhecimento que nio tem tempo, nao tem espago, é
universal, de energias, cdrmico, ndo somente racional.

E um conhecimento que vem das estrelas, do universo. Nés estamos inseridos
aqui na Terra que tem uma energia espiritual densa, essas medicinas, esses
veiculos te conectam com uma outra vibragao energética, com outra energia,
isso acelera o processo de espiritualidade.

Por fim, outras perguntas realizadas aos entrevistados e que contri-
buem para que alcancemos o objeto dessa pesquisa, dizem respeito ao que
os mesmos compreendem a partir de alguns conceitos usualmente utili-
zados pelos daimistas como, por exemplo, for¢a e miragio. De acordo com
Groisman (1999), a mira¢io ¢ uma palavra usada para definir o estado de
consciéncia no qual é possivel ter contato com a espiritualidade ou percebé-la.
A miragao revela as experiéncias mais profundas da espiritualidade e pode “se
manifestar na maneira de um insight sobre o cosmo, ou sobre o préprio eu.
Pode ser uma visao, sons e cheiros que nao fazem parte da situagio em que
se estd, pode ser uma introdug¢do em um outro universo, uma experiéncia
cognitiva” (Groisman, 1999, p. 55). Um entrevistado relata que, para ele,
mirago ¢ ter um insight e o que interessa ¢ se essa informagio ¢ util para
seja para ele ou para a humanidade.

De maneira geral, os entrevistados relataram que as miragoes sao visoes
que se tem mesmo de olhos fechados. Lembramos que as miracoes devem
também ser compreendidas a partir das categorias nativas e nao devem ser
consideradas simplesmente como alucinagoes. Dois entrevistados articularam
os conceitos de for¢a e miragdo para explicar o que eles entendiam por isso.
De acordo com esses entrevistados, a forga “estd ai”, para todos, mas nao
a percebemos. Eles consideram essa forga “a forca da vida”, uma energia
vital ou divina que estd em todas as coisas que existem. Ao tomar o daime,
a ideia é que nos abrimos para essa forca e, assim, podemos ter visoes de
entendimento, vivéncias que podem ser emocionais ou visuais também.
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A miragdo eu entendo como um estado em que vocé se mescla com a forga.
E uma experiéncia, uma vivéncia e vocé nio consegue separar o que é vocé,
o que ¢ a forga. E como se tudo formasse uma substincia s6 e af vocé estd
naquela vivéncia, que pode ser emocional ou visual também.

A miragao sdo visoes, como o daime é muito inteligente, muito esperto, ele
faz coisas com a gente, entra no nosso organismo e uma das coisas que ele faz
s40 essas visoes. Nao tem como explicar elas, mas sao visdes de entendimento
assim. Tem coisas no daime que é s6 tomando daime, nio tem como falar, é
s6 quem vivencia mesmo.

Notamos aqui o fato de uma das pessoas entrevistadas atribuir o cardter de
inteligéncia ao daime, o que nos aproxima da ideia supracitada de pensarmos
o daime como um ser dotado de intencionalidade. H4 ainda quem utilize
conceitos nao daimistas para explicar o que entende por miracio.

Miragdo é um conceito, assim, vou te dar uma explicagio do budismo, bem
racional. A meditagio é uma forma de entrar em contato com a forca, outra
forma ¢ no trabalho do daime. A gente entra em contato com uma energia
mais refinada e essa energia é esse conhecimento, esse conhecimento trans-
cendental. O contato com ela faz com que tu tenha um processo que te leva
para outros caminhos de entendimento, te auxilia e entrar em contato com
o mestre interno. Entdo a mira¢io nada mais é que esse contato com essa
energia superior.

Podemos ver, a partir dos relatos acima, que os entrevistados articulam
concepgdes que provém de religioes distintas, inclusive as que fazem parte
da cosmologia daimista, para explicarem o seu ponto de vista sobre o daime.
Entre elas, podemos citar a nogao de espiritualidade. Groisman (1999)
aponta que dentro do Santo Daime a no¢io da espiritualidade estd articulada
com a nogao de doutrina e, juntas, estao associadas & compreensao de que
a realidade tem duas dimensoes, o mundo material e 0 mundo espiritual, e
que esses dois mundos se interpenetram.
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Deve-se considerar também que as trajetdrias de sujeitos em “sociedades
complexas” envolvem um intenso processo de articulacio de categorias que
nao necessariamente encontram-se & priori no mesmo plano discursivo
(Velho, 2003), sao os sujeitos que a partir de suas experiéncias passam a
produzir sentido para suas multiplas vivéncias.

Dentro da cosmovisao daimista e como podemos ver nos relatos supra-
citados, os seres humanos nio compreendem essa dualidade porque a
ignoram e o daime é capaz de “expandir a consciéncia, mostrar uma légica
diferente, te conectar com uma outra energia’. O processo de expansio de
consciéncia induzido pelo daime aparece nas narrativas articulado com a
ideia de autoconhecimento, constituindo assim uma possibilidade do sujeito
reencontrar a divindade que habita dentro de si, fazendo com que esse sujeito
possa “voltar a ser ele novamente” (Metzner, 2002, p. 20).

As nogoes que os ditos daimistas possuem do daime nao necessaria-
mente estio relacionadas ao Santo Daime e apontam para diversos sistemas
religiosos — teistas e ndo teistas — e fazem sempre parte de uma concepgio
de base espiritual que, como aponta Groisman (1999), é semelhante aquela
formulada por Allan Kardec. As narrativas daimistas adotam um conceito
de que o espirito é um ser, uma entidade que evolui. Da mesma forma,
compreendem o daime como um ser divino, uma “medicina da floresta”
que age como facilitadora dessa evolugio espiritual.

Ainda, os entrevistados também utilizam o conceito de carma e evolugio
espiritual, que estdo presentes em diversas vertentes religiosas. Nenhum dos
hinos do Santo Daime fala de carma, mas essa é uma concepgao que faz parte
da cosmovisio daimista. Para Groisman (1999, p. 52), as concepgoes de
evolugio espiritual e carma pressupéem “uma autoavaliagio permanente na
qual o individuo busca melhorar a sua conduta pessoal, tentando mudar seu
comportamento tendo como pardmetro a ideologia e cosmovisao do grupo”.

Um aspecto que chama a atengao nas narrativas coletadas é que podemos
considerar que hd, por parte dos entrevistados, uma maior relagio com o daime,
propriamente falando, do que com o Santo Daime como religiao. O Santo
Daime possui um cardter hibrido devido 2 articulagio de diversos sistemas
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religiosos dentro de uma mesma religido, mas, como supracitado, é o daime,
uma entidade nao humana, que articula as pessoas em um mesmo grupo.

Como vimos, para os daimistas, o daime aparece como um mediador,
uma ferramenta que abre as pessoas a tipos especificos de conhecimentos
como, por exemplo, conhecimentos de cardter ético, cognitivo, conhe-
cimentos espirituais, entre outros. Ao mesmo tempo, esse mediador é
considerado um ser espiritual, um ser senciente.

Portanto, partindo do pressuposto de o daime ser uma planta-mestre
que pode ser considerada como uma fonte de conhecimento e, apés o perfil
do Santo Daime, bem como os dados referentes ao trabalho de campo e
as narrativas dos entrevistados terem sido expostas, faz-se necessdrio que
voltemos as nossas questoes iniciais. Se daime possui conhecimento, que
tipo de conhecimento ¢ esse? Ele se aproxima de alguma caracteristica de
conhecimento predefinido ou, ainda, pode ser considerado uma alternativa
a essas tipificagoes?

No que tange aos saberes proporcionados pelo daime, a singularidade
desses processos de aprendizagem reside no fato desses saberes serem mediados
por uma bebida que resulta da mistura de duas plantas. Contudo, como
aponta Albuquerque (2012) esses saberes sio compartilhados pelos humanos
uma vez que o daime nao ensina a si mesmo. Considerando essa reflexao,
dentro dos moldes da ciéncia moderna um dos limites dos conhecimentos
proporcionados pelo daime é que os critérios para sua avaliagao e validagao
devem buscados dentro da prépria experiéncia. Nos termos de Albuquerque
(2012), é um saber vivido, ligado a experiéncia.

Entretanto, pensando nos termos do perspectivismo amerindio, onde
conhecer ¢ dessubjetivar, tomar o ponto de vista do outro, ndo é possivel
compreender um saber que estd pautado em critérios de inteligibilidade
xamanicos se as praticas utilizadas para essa compreensao nao estiverem
pautadas pelos mesmos critérios. E necessario que se estabeleca uma relacio
com aquilo que se procura conhecer. E necessario beber o daime caso queira
aprender com ele e sobre ele. E apenas assim que esse conhecimento pode
ser transmitido.
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Portanto, uma coisa é fornecer uma explicagio cientifica dos efeitos
do daime e como é que ela atua quimicamente, mas hd, ainda, o aspecto
da experiéncia que deve ser vivenciado. “O conhecimento cientifico difi-
cilmente pode dar conta, sozinho, da maneira pessoal como a ayahuasca
¢ vivida diferencialmente por cada sujeito” (Albuquerque, 2012, p. 26).
De qualquer forma, o procedimento de tradugao se mostra essencial ao
tentarmos transmitir quais sio esses saberes, o que eles fazem na vida e no
mundo daqueles que tomam o daime.

Dadas as caracteristicas expostas nas narrativas dos daimistas, podemos
considerar que o conhecimento transmitido pelo daime aproxima-se da cate-
goria de autoconhecimento. Entretanto, ndo podemos considerar a bebida
exclusivamente como “fornecedora” de uma filosofia de autoconhecimento, ja
que existe toda uma dimensio moral, ética e social desde o ritual de ingestao
da mesma até a agdo final daqueles que ingerem a bebida, considerando suas
préprias motivagoes e objetivos que o levaram até o Santo Daime.

Além disso, o conhecimento transmitido pelo daime configura também
o que Albuquerque (2012) chama de inteligéncia existencial, sendo pensado
como a fonte do conhecimento necesséria para se viver corretamente tanto no
aspecto moral e da conduta pessoal. Aqueles que bebem o daime sio levados
a refletir sobre si mesmos buscando a harmonia de suas relagoes sociais e
espirituais e, conforme a epistemologia indigena — que nio se estrutura a
partir de oposicoes bindrias — esses saberes nao se excluem mutuamente, mas
podem ser considerados a0 mesmo tempo medicinais, espirituais, sociais,
morais, cognitivos, artisticos, entre outros.

Portanto, da mesma forma que na légica xaménica, como aponta
Viveiros de Castro (2015), hd uma relagao de interdependéncia entre todas
as coisas (tudo sendo subjetivado), os conhecimentos que advém do daime
— assim como apontados pelas narrativas dos daimistas em conjunto com
os apontamentos de Albuquerque (2012) — também possuem esse cardter
de interdependéncia. Trata-se, assim, de outra forma de conhecer, que nao
coincide com aquele conhecimento que se afirma na modernidade enquanto
Unico conhecimento vilido e universal.
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CONSIDERACOES FINAIS

A ciéncia moderna é marcada por uma “ruptura ontoldgica entre ser
humano e natureza” (Santos, 2009, p. 13), o que implica em dizer que
no Ocidente hd uma ideia de total separagao entre natureza e ser humano,
fator que desconsidera a possibilidade do daime poder ser um sujeito de
conhecimento. Mas, por outro lado, dentro das légicas xaménicas, todas
essas espécies de sujeitos sao centros de intencionalidade, ou seja, hd uma
dissolu¢do entre humanos e nao humanos, que devem ser compreendidos
a partir do mesmo campo sociocdsmico.

Na compreensio de mundo daimista, como vimos, nio hd uma sepa-
racao entre corpo e alma e hd também a crenca em um mundo espiritual.
Assim, dentro dessa cosmologia e considerando a experiéncia proporcionada
pelo daime, que estd atrelada a critérios de inteligibilidade xaménicos, o
pressuposto dessa bebida ser um sujeito de saber se mostra verdadeiro.

Uma epistemologia ayahuasqueira pressupoe que a efetividade dos
aprendizados proporcionados pelo daime depende de determinados fatores,
considerados pela ciéncia moderna como supersti¢ao, como a cren¢a na
espiritualidade. E essa crenga tem consequéncias ou efeitos efetivos na
vida daqueles que nelas acreditam. Para aqueles que ingerem o daime, por
exemplo, os saberes provenientes dessa bebida sio considerados como abso-
luta verdade e importam mais do que os saberes provenientes dos livros ou
do saber cientifico.

Desses fatores resulta a incapacidade do paradigma cientifico de
compreender estes saberes proporcionados pelo daime, principalmente ao
estabelecer uma separagio entre epistemologia e ontologia. Como apontam
Santos, Nunes e Meneses (2004), compreender essas outras epistemologias
nos obriga a compreender também a forma como se pensa do que ¢é feito o
mundo o que, por sua vez, nos obriga a pensar a prépria separagio moderna
entre epistemologia e ontologia a partir da distingao histérica entre qualidades
primdrias e qualidades secunddrias. As qualidades primdrias sao aquelas que
dizem respeito 4 ontologia, a compreensao de como o mundo ¢, de que
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ele ¢ feito; jd as qualidades secunddrias resultam da atividade humana, da
intervengao humana, do modo de se conhecer e interagir com o mundo.

E importante apontar que nio buscamos afirmar aqui que o conhe-
cimento transmitido pelo daime é uma outra forma de conhecimento que
substitua a do conhecimento cientifico. Nio se trata de recusar ou negar o
conhecimento cientifico, mas sim de enriquecé-lo com outras perspectivas
que advém de outras cosmologias que também sio vdlidas dentro de seus
préprios contextos. A questao nao ¢é atribuir igual validade a todos os tipos
de saber, mas “permitir uma discussao pragmadtica que nao desqualifica
priori tudo que seja diferente ao cAnone epistemoldgico da ciéncia moderna”
(Santos, 2002, p. 247), ou seja, criar uma inteligibilidade mutua entre
experiéncias possiveis e disponiveis.

De maneira complementar, ¢ importante trabalharmos com a ideia de
que os diversos saberes sao incompletos em si mesmos e que o didlogo epis-
temoldgico entre o paradigma cientifico e outras formas de conhecimento
tem mais a adicionar do que subtrair nessas relagdes. Ao substituirmos uma
monocultura do saber por uma ecologia do saber, tornamos os saberes nao
cientificos complementares aos saberes cientificos (Santos, 2008).

Podemos, portanto, considerar que os conhecimentos aprendidos a partir
da ingestao do daime e as transformagoes que ele causa na vida daqueles que
o tomam, como relatado pelos daimistas, estdo inseridos na concepg¢io da
sociologia das auséncias apresentada por Santos (2008), ao tornar presentes
percepgoes que sao produzidas como inexistentes, irracionais ou supersticiosas
pelo modelo global de racionalidade cientifica. Nesse trabalho, tendo como
base essa sociologia das auséncias, buscamos transformar a impossibilidade
do daime ser considerado uma fonte de conhecimento, em algo inteligivel,
transformando assim a sua auséncia em presenca.
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AS FACES DE DEUS: UM ESTUDO EXPLORATORIO
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Resumo: As representagées sobre Deus sio elaboradas com o mesmo objetivo que
o sdo todas as representagdes sobre as quais versa o conhecimento social (organizar,
explicar e signiﬁcar 0 que ocorre em seu meio). Assim, objetivou—se investigar as
representagdes de criangas e adolescentes acerca de Deus, por meio de entrevistas
baseadas no método clinico piagetiano, com sujeitos de 6, 10 e 14 anos. Foram
elaborados critérios para andlise das repostas, baseados no trabalho de Delval e
Murid Vila (2008), de forma a permitir identificar diferentes niveis de elaboragao
dessa representagdo. Os resultados ndo apresentam diferencas relevantes entre as
idades em relagdo ao nivel da representa¢io de Deus. Contudo, colaboram com
as discussoes acerca da construgio de tais representacoes. Novas pesquisas se
fazem necessdrias com um niimero maior de participantes e uma amostra mais
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homogeneizada, a fim de identificar as varidveis que podem influenciar o processo
de construcio do conceito de Deus.

Palavras-chave: Conhecimento Social; Representacio de Deus; Método Clinico.

Abstract: Representations about God are elaborated with the same purpose as are
all representations about social knowledge (organizing, explaining and meaning
what occurs in social environment). The objective was to investigate the repre-
sentations of children and adolescents about God, through interviews based on
the Piagetian clinical method, with subjects of 6, 10 and 14 years old. Criteria for
analysis of the answers were elaborated, based on the work of Delval and Murid
Vila (2008), in order to identify different levels of elaboration of this representation.
The results do not present relevant differences between the ages about the level of
God’s representation. However, they collaborate with the discussions about the
construction of such representations from the person that apprehends them and,
actively, rework them. New research is needed with a larger number of partici-
pants and a more homogenized sample in order to identify the variables that can
influence the process of building the concept of God

Keywords: Social Knowledge; Representation of God; Clinical Method.
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INTRODUCAO

Ao nascer, 0 homem nio dispoe de seus instrumentos intelectuais
completos, nem de representacoes da realidade que o rodeia, portanto,
precisa ir construindo ambos paralelamente, ao longo de seu desenvolvi-
mento, a partir de um trabalho que é pessoal, mas possivel apenas com ajuda
dos outros. Hd, assim, uma dialética entre o individual e o social que faz
com que se desenvolvam mutualmente (Delval, 1989). A constru¢io das
representagdes da realidade, incluindo nela o préprio sujeito e os outros,
¢, de acordo com Delval (2007), o maior legado da espécie humana. De
fato, Piaget (2005) defende que uma das principais capacidades que os
seres humanos possuem ¢ a de construir representagées da realidade que o
cerca, uma vez que o conhecimento do ambiente é uma forma essencial de
adaptagao ao meio.

O termo representacio é empregado por Piaget (2005) em dois sentidos.
Em uma defini¢do mais ampla, representagdo abarca toda a inteligéncia de
esquemas mentais. De forma mais restrita, faz referéncia 8 modelos mentais
(evocagdo simbdlica de realidades ausentes). A posicao construtivista, baseada
na teoria piagetiana, estabelece que nao é possivel ao sujeito conhecer a
realidade tal como é sem a representar. Portanto, as representagdes criadas
sdo frutos tanto do que ¢é socialmente transmitido quanto do que ¢ cons-
truido pelo préprio do sujeito (Osti; Silveira; Brenelli, 2013). Logo, segundo
autores que se fundamentam na abordagem piagetiana (Delval, 1992, 1994,
2007; Enesco et al., 1995; Denegri, 1998), os sujeitos elaboram represen-
tagdes, apoiados sobre as estruturas cognitivas de que dispoem, a partir da
prépria experiéncia sobre os objetos que busca conhecer e das informacoes
recebidas das pessoas com quem convive, dos meios de comunicagio e das
institui¢oes sociais como familia, escola e religiao, por exemplo.

Essa dltima, podendo ser considerada uma das mais importantes, é capaz
inclusive de gerar costumes e determinar comportamentos. Delval (2013, p.
26) aponta que a religiao “é um fenémeno social de considerdvel comple-
xidade e que estd presente de alguma maneira em todas as sociedades, mas
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que também atende a necessidades diferentes, a diversas fungées”. Pode, por
exemplo, trazer conforto quando os homens sao confrontados com eventos
que fogem ao seu dominio e a sua capacidade de intervencao. Portanto, a
religido exerce fascinio sobre o ser humano (Konings, 1997). Apesar deste
niao compreender completamente suas origens ou da ideia de Deus nela
implicada, nao consegue desvencilhar das curiosidades e questionamentos
que ela provoca ou os quais procura responder.

Vergote (2001), defende que as pessoas que vivem nas sociedades
formadas pela modernidade podem colocar-se fora da religiazo metodolo-
gicamente ou por convicgdo. Ou seja, nessas civilizagoes, os homens tém
o direito e a possibilidade cultural e social de crer ou de nio crer naquilo
que ¢é pregado pela religiao dissociada em seu contexto. Assim, eles podem,
numa atitude cientifica, colocar-se do lado de fora da religiao e estudi-la
objetivamente. Nas palavras do autor:

Estudam-se filologicamente os textos sagrados, historicamente as igrejas,
sociolégica e psicologicamente a religido. A ciéncia é sem Deus, neutra com
relagdo a fé religiosa; ela observa e explica o que pode. Isso nio ¢ ateismo
filos6fico, mas ateismo metodoldgico (Vergote, 2001, p. 15).

Vergote (2001), ao discutir o assunto, sob a dtica da Psicologia, assume
essa atitude metodolégica e indaga se a religido é, de fato, necessdria para
o bom funcionamento psicolégico do homem. Argumenta que ela é, por
exceléncia, um fendmeno propriamente humano e, paradoxalmente, nao
¢ uma construgio puramente racional. E, como a Psicologia se propoe a
estudar cientificamente aquilo que nao é nem a l6gica nem o corpo, a religiao
e, portanto, a representagio de Deus se constituem objetos de seu interesse.

Assim, sendo o Brasil um pais religioso, com 86,8% da populagao
declarando-se crista — entre catélicos e protestantes, segundo dados do Censo
de 2010 divulgados pelo Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (2010)

—, pesquisadores tém buscado compreender, do ponto de vista psicoldgico,
o alcance da religido nas diversas dreas da vida humana. Dentre os estudos
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realizados no pais, estao aqueles que investigam a influéncia religiosa no
processo de enfretamento de doengas (Cerqueira-Santos; Koller; Pereira,
2004; Faria; Seidl, 2005; Panzini; Bandeira, 2007; Gobatto; Araujo, 2010;
Duarte; Wanderley, 2011; Paiva, 1998), na saide mental (Peres; Simao;
Nasello, 2007; Dalgalarrondo, 2006, 2007, 2008; Menezes Jr.; Alminhana;
Moreira-Almeida, 2012), na sexualidade (Silva et al., 2008), no que tange
a qualidade de vida (Panzini et al., 2011), na dependéncia quimica (Dalga-
larrondo et al., 2004; Silva et al., 2010; Pillon et al., 2011) e na educacio
(Paiva, 2006). Também h4 trabalhos, no campo da Psicologia, sobre a
experiéncia e o desenvolvimento religioso (Amatuzzi, 1998a, 1998b, 1999,
2000, 2001), a religiosidade nos grupos de ajuda/apoio (Roehe, 2004;
Lagercrantz, 2007), a experiéncia religiosa na religido institucionalizada
(Mendonga, 2004), entre outros.

Outra representagao fortemente influenciada pela religido ¢ a ideia de
Deus. De fato, apesar de ser diferente entre hinduistas, islamitas, judeus e
cristaos, a representagao sobre Deus traz consigo caracteristicas especiﬁcas, ja
que sao construidas fora do alcance da experiéncia (Delval; Murid Vila, 2008),
ou seja, nao é possivel agir sobre o Ser divino, apenas sobre seu conceito.
Assim, para construir uma representagao sobre Deus, independentemente
de qual Deus seja, é necessdrio que haja uma transmissao social. Seja por
meio de um ensino religioso sistemdtico, dos meios de comunicagio, das
trocas interindividuais, ou de qualquer outra forma de difusio, as repre-
sentagoes sobre Deus sempre serdo (re) construidas pelos sujeitos a partir
de um elemento que é social.

Portanto, supde-se que tais representagdes, em alguma medida, podem
fazer parte também do imagindrio infantil. Delval e Murid Vila (2008) assi-
nalam que apesar de nio serem produzidas espontaneamente em criangas
pequenas, as ideias sobre Deus nio sao recebidas passivamente: sao reela-
boradas pelas criangas a partir das capacidades cognitivas de que dispoem.
Além disso, Piaget (1970) afirma que as ideias vao sendo transformadas e
sofisticadas na medida em que os sujeitos se desenvolvem, assim, pode-se
inferir que o conhecimento sobre Deus ¢ apreendido e representado de
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diferentes formas pelas criangas durante o processo de desenvolvimento. Ou
seja, os sujeitos vao elaborando, ao longo desse processo, suas ideias sobre
Deus, embasados nos instrumentos intelectuais de que dispéem e de forma
compativel com o conjunto de crengas que compartilha (Delval, 1989).

Amatuzzi (2000, p. 17), ao ponderar sobre o desenvolvimento religioso,
entendido como “o desenvolvimento pessoal no campo das indagacoes por
um sentido ultimo (campo religioso)”, estabeleceu como hipétese que os
sujeitos passariam por nove etapas sucessivas, durante o seu percurso de
vida. Para o autor, o desenvolvimento religioso se processa em paralelo
com o desenvolvimento humano (tal qual proposto por Piaget) e, portanto,
em cada etapa desse desenvolvimento, o sujeito encontra um desafio que
precisa superar em dire¢ao ao sentido dltimo. Baseando-se na teoria de
Piaget (sobre o desenvolvimento cognitivo), nas pesquisas de Fowler (sobre
os estdgios da fé), na teoria de Kolberg (sobre o desenvolvimento moral) e
em sua prépria experiéncia como investigador do tema, Amatuzzi (2000)
definiu essas etapas do desenvolvimento pessoal caracterizadas pelos seus
desafios e experiéncias bdsicas.

Segundo Amatuzzi (2000), na 1.2 etapa (0 a 1,5 anos), o desafio central
¢ descobrir um mundo independente do eu e a experiéncia bésica ligada a
superacao deste desafio ¢ a confianga estabelecida na relagio com os pais.
Essa confianca bsica é o fundamento de todas as formas posteriores de fé ou
religido. Na 2.2 etapa (2 a 6 anos), o desafio é abrir-se a uma relagio onde o
outro ¢ aceito em sua separagio e autonomia. A experiéncia ligada a supe-
rago deste ¢ a linguagem, enquanto reconstrucio simbolica. A religiao estard
encontrando suas primeiras expressoes simbolicas concretas, a partir do que
vai sendo recebido. Na 3.2 etapa (7 a 12 anos), O desafio é descobrir-se ativo
e capaz. Sendo superado, desenvolve-se a auto seguranca e a autoestima. A
religido comega a se expressar agora através de histdrias que condensam seu
sentido. Na 4.2 etapa (13 a 18/20 anos), o desafio é descobrir uma verdade
pessoal mais profunda e a experiéncia ligada a superagao deste relaciona-se
a escolha pessoal. Nesse momento, a religiao, como parte da identidade
recebida, tende a ser questionada. Na 5.2 etapa (18/20 a 30 anos), o desafio é
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abrir-se para uma relagao mais pessoal e profunda, associada a experiéncia de
intimidade. A sustenta¢io de uma postura religiosa diante da vida passa a ser
condicionada a uma experiéncia pessoal, mais critica e refletida. Na 6.2 etapa
(30 a 35/40 anos) o desafio é gerar e cuidar. Se houver uma vivéncia religiosa
auténtica, tende a se expandir criativamente no meio, em um sentimento de
integracao maior. Na 7.2 etapa (35/40 a 60 anos), o desafio é superar rotinas
e padroes assumidos, relativizando normas e papéis sociais, o que pode levar
a uma fé mais pessoal, superando aspectos rigidos e estereotipados, ou entio
aum abandono da religido até entdo professada. Na 8.2 etapa (60 a 80 anos),
o desafio é aprofundar a libertagao iniciada na etapa anterior. O sistema de
orientagao, religioso ou nio, se relativiza. O conceito é vivido apenas como
instrumento da experiéncia. Na 9.2 etapa (depois dos 80 anos), a tltima
proposta por Amatuzzi (2000) acerca do desenvolvimento religioso, o desafio
¢ passar da vida individual para algo radicalmente diferente, e entregar-se
em paz nessa passagem. A preparagdo para a entrega absoluta, ou ela prépria,
se constitui no supremo ato religioso (ou implicitamente religioso quando
a referéncia ao transcendente nao é conceituada).

Os autores jd citados Delval e Murid Vila (2008) investigaram, a partir
de uma abordagem piagetiana, no México e em Madri, como criangas de 6
a 15 anos, estudantes de colégios catélicos, representam Deus, as origens e a
morte. Ao discutir especificamente o desenvolvimento da representagao de
Deus, Delval e Murid Vila (2008) o fazem a partir de cinco aspectos dessa
representacio: a concep¢io de Deus, o lugar onde Deus vive, as coisas sobre
as quais Deus intervém, o poder de Deus e a comunica¢ao com Deus. Os
autores propdem que o desenvolvimento dessa representacio pode ser consi-
derado em trés niveis distintos: o 1.° nivel, “imagens fantdsticas populares”
(Delval; Murid Vila, 2008, p. 27), vai até aproximadamente aos 10-11 anos,
a concepgao de Deus vincula-se estritamente com a ensinada pela religiao;
nesse nivel, Deus é aquela imagem transmitida e adaptada a capacidade de
compreensdo dos sujeitos dessas idades, com tragos humanos, semelhante
as pessoas. O 2.0 nivel, “Deus torna-se independente dos homens” (Delval;
Murid Vila, 2008, p. 38), a partir dos 10-11, aproximadamente, até os 13-14
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anos, as representagoes caminham para uma espiritualiza¢io de Deus, ainda
que sua imagem tenha tragos materiais. Nesse nivel, contudo, comega-se a
duvidar destes tracos e comega-se a ver Deus como algo mais imaterial. O
3.0 nivel, “um Deus abstrato e imaterial” (Delval; Murid Vila, 2008, p. 48),
a partir dos 13-14 anos, aproximadamente, Deus é concebido claramente
como um ser imaterial. Deus passa a ser entendido como uma ideia interna,
que tem a ver com a consciéncia dos individuos.

Uma pesquisadora que investigou a representagao de Deus com criangas
brasileiras, a partir de um enfoque piagetiano, foi Santos (2007). Em seu
trabalho, a autora objetivou explorar como a concepgao infantil sobre Deus
evolui. Para tanto, solicitou a dez criangas de 7 e 11 anos que fizessem um
desenho sobre Deus e utilizou um roteiro de entrevista semiestruturado para
investigar a concepgao de seus participantes. A partir da categorizagio das
respostas, Santos (2007) observou que as criangas de 7 anos priorizaram,
durante a entrevista, a moradia de Deus, suas fungées, a concep¢io de um
Deus punitivo e poderoso e também relacionaram Deus com a morte. Para
as criangas de 11 anos, ressalta-se a ideia de Deus como criador, suas quali-
dades, a imagem de Deus como Pai e sua associagao com a Biblia. Em todas
as categorias as criangas construiram a partir de ensinamentos religiosos de
base crista suas proprias concepgoes sobre a existéncia e a natureza de Deus.
Santos (2007) assinala que a principal religido do ocidente (o cristianismo),
sendo um desdobramento do judaismo, é uma religido monoteista que,
entre seus ensinamentos, defende que Deus é um ser espiritual e pessoal,
perfeito e santo. Também ¢é concebido como o criador do universo, aquele
que o conduz e governa. E um Ser constituido dos poderes de pensar, sentir,
querer e, ainda mais, de consciéncia. O que, de certa forma, apareceu nos
discursos de seus participantes.

O que fica claro nesses trabalhos (Amatuzzi, 2000; Santos, 2007; Delval;
Murid Vila, 2008) é que a ideia de Deus ndo ¢ inata e ndo ¢ estdtica, ela sofre
alteragoes na medida em que o individuo se desenvolve, amadurece, sendo
influenciado com o que aprende em seu meio, e, nesse processo, aprende
a dar significados, explicacoes, diferentes para um mesmo fenémeno. O
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que se pode afirmar do ponto de vista psicogenético (Piaget, 1970, 2005)
¢ que os sujeitos, no decurso do processo de desenvolvimento, tém seus
instrumentos intelectuais alterados, modificados, lhes possibilitando pensar
e construir representagdes (incluindo af as representagoes sobre Deus), de
formas distintas, durante todo o processo.

Outros trabalhos sobre o tema que podem ser citados sao o de Nufez
(2012), desenvolvido em Bogotd, acerca das ideias infantis sobre Deus; o de
Tamminen (1994) sobre a experiéncia com Deus na perspectiva de criancas
e adolescentes finlandeses e o estudo realizado por Dickie et al. (1997)
sobre a relagao entre o relacionamento com o pai e a concepgao de Deus
de criangas norte americanas com idades entre 4 e 11 anos. O que hd de
acordo, na maioria dos estudos, é que as ideias sobre Deus que aprendem
e desenvolvem as criangas parecem ser influenciadas pela cultura, pelas
experiéncias delas com os adultos que compartilham sobre a fé e também
pelos simbolos e ensinamentos da religiao dominante em seu circulo social.

Como as representagdes sobre Deus sao elaboradas com o mesmo obje-
tivo que o sio todas as representagoes sobre as quais versa o conhecimento
social (organizar, explicar e significar o que ocorre em seu meio), e tendo em
vista que as representagdes de que dispoem os sujeitos influenciam inclusive
a forma como agem e interagem no mundo social, objetivou-se investigar
a concepgao sobre Deus, de criangas e adolescentes, analisando, assim, sua
(re) elaboragio em diferentes momentos do processo de desenvolvimento,
e verificar, se houver, diferencas e semelhancas entre criancas de diferentes
idades, em relacdo a tais concepgoes.

METODOLOGIA
PARTICIPANTES

Participaram da pesquisa 6 sujeitos, selecionados por conveniéncia
(portanto, nio se definiu religido, classe social, escolaridade), igualmente
divididos quanto sexo, sendo dois de 6 anos, dois de 10 anos e dois de 14

q
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anos. Definiram-se trés faixas etdrias distintas (6, 10 e 14 anos) pela possibili-
dade de compreender trés momentos distintos no processo desenvolvimento.
Como as concepgoes sobre Deus sdo construidas a partir da religiao na
qual se estd inserido (Delval; Murid Vila, 2008), importante ressaltar que os
participantes tinham contato com a religido institucionalizada (cristianismo),
frequentavam assiduamente as missas (ou cultos) e programacoes da igreja.
De fato, se autodeclararam catélicos ou protestantes e afirmaram que eram
levados aos eventos religiosos pelos pais, amigos da familia e/ou familiares.

INSTRUMENTOS E PROCEDIMENTOS

Primeiramente foi feito um contato com os responsdveis pelos partici-
pantes explicando o objetivo da pesquisa e solicitando que, caso concordassem
com a participagao do (a) filho (a), assinassem o Termo de Consentimento
Livre e Esclarecido para Participacio em Pesquisa. Em seguida, foi acordado
com cada um o melhor local para realizacao da mesma. Assim, foi realizada
a entrevista individual sobre representagio de Deus, baseada no método
clinico. Tomando por base o trabalho de Delval e Murid Vila (2008), foram
elaboradas 15 questoes que visavam investigar quatro diferentes aspectos da
representacao de Deus (1. Como Deus ¢, 2. Habitacao de Deus, 3. Relacio-
namento com Deus e 4. Fun¢ao de Deus). A entrevista foi registrada com
um gravador digital e, posteriormente, transcrita para andlise.

REesurrapos E Discussio

Os dados obtidos na entrevista permitiram a elabora¢io de quadros de
organizagao e avaliagio. Tais quadros abrigam os critérios de andlise orga-
nizados segundo a sequéncia de perguntas do roteiro, elaborado em fungao
dos quatro aspectos investigados na representagio de Deus, e a frequéncia
de respostas encontradas em cada um deles. Cada aspecto possui quadro
especifico, com critérios especificos. Isso se fez necessdrio uma vez que cada
um deles investiga caracteristicas e contetidos diferentes, o que implica em
quantidades diferentes de perguntas e, consequentemente, de critérios esta-
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belecidos para a andlise. Os critérios de andlise e niveis utilizados na andlise
das respostas foram baseados na proposta de Delval e Murid Vila (2008).

Os critérios permitem avaliar o processo de desenvolvimento da repre-
sentagdo de Deus, tal qual proposto por Delval e Murid Vila (2008), em trés
niveis evolutivos que serao discutidos ao apresentar os dados. Importante
observar que os quadros apresentam a frequéncia de resposta em todos os
niveis, contudo serdo discutidos apenas aqueles nos quais foram encontradas
respostas dos participantes.

Além dos quadros, alguns trechos de entrevistas serdo apresentados
durante as discussoes. Nestes, as falas dos entrevistados estarao em italico
para diferencid-las das falas da pesquisadora. Esses trechos objetivam exem-
plificar as respostas consideradas em cada nivel e ressaltar a qualidade do
dado, a saber, a elaboragao pessoal e intima de cada sujeito acerca da prépria
concepgao de Deus.

Dessa forma, os resultados serdo apresentados separadamente em fungio
dos quatro aspectos investigados na representacio de Deus: 1. Como ¢ Deus,
2. Habitacao de Deus, 3. Relacionamento com Deus e 4. Funcio de Deus.

As questoes que buscavam investigar o Aspecto 1, Como ¢é Deus,
referiam-se as caracteristicas, qualidades e defeitos que os participantes
atribufam a Deus.

Os critérios de andlise, entdo, foram delimitados para identificar os
trés Niveis de desenvolvimento da nogdo de Deus, no que concerne ao
Aspecto 1. Assim, pode-se considerar uma resposta como Nivel I quando:
a. Descreve caracteristicas antropomorficas, tal qual apresentadas em livros
religiosos; b. Delimita o sexo masculino; ou c. Compreende Deus como uma
pessoa, mas provida de perfeigﬁo e caracteristicas excepcionais. A resposta
¢ classificada no Nivel II quando: d. Descreve caracteristicas e referéncias
a tragos morais; e. Atribui ambos os sexos; ou f. Compreende Deus como
uma pessoa, mas diferente dos humanos por sua natureza divina, embora
também apresente defeitos. E, no Nivel III, a resposta: g. Nao descreve
caracteristicas antropomorficas; h. Nao atribui sexo; ou i. Compreende
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Deus como uma ideia interna e pessoa. O Quadro 1 apresenta a frequéncia
de respostas encontradas em cada nivel.

Quadro 1 — Frequéncia das repostas sobre Como ¢ Deus

Niveis 6 anos 10 anos 14 anos
I 4 3 4
II 2 4 3
111 0 1 0

Fonte: Elaborado pelos autores.

Em relagao ao Aspecto 1 da representagiao de Deus, a maioria das
respostas dos participantes de 6 anos se concentra no Nivel I; dos de 10 anos,
nos niveis [ e II, como também dos de 14 anos. Ao falar sobre as caracte-
risticas de Deus, explicando como ele ¢, no Nivel I os sujeitos descrevem
Deus de forma mais material, com tracos fisicos humanos. Deus também
¢ identificado como uma pessoa do sexo masculino, e isso se justifica tanto
por seus tragos masculinos (barba, bigode) quanto por seu nome (“se fosse
mulher seria Deusa”, argumentou um participante). A seguir, os fragmentos
das entrevistas exemplificam o que foi encontrado sobre essa questao.

Para vocé como ¢ Deus? Poderia me explicar? — Eu acho que ele tem o cabelo até
aqui (mostra os ombros), af tem barba em volta, tem o olho preto e 0 nariz dele
é meio pontudo e a bochecha assim (coloca as maos apertando as bochechas) ¢ 2
boca assim (sorri). Vocé acha que Deus é uma pessoa ou nao? — Acho que é. Deus
¢ homem, mulher, os dois ou nenhum dos dois? — Homem. Por qué? — Porque
ele tem... bigode, tem... tem um monte de coisas de homem. (Gabriela, 6 anos)

Para vocé como é Deus? — Uma pessoa que nio é como a gente. E diferente. Como
assim? Poderia me explicar? — Ndo dd. Nio dd para explicar Deus. Entao vocé
acha que Deus é uma pessoa ou nio? — E. Deus é homem, mulher, os dois
ou nenhum dos dois? — Homem. Por qué? — Porque o nome jd diz: “Deus”. Se
fosse mulher seria “Deusa”. (Roger, 14 anos)
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As falas desses participantes estao em acordo com o exposto por Amatuzzi
(2000) ao ponderar que, nas primeiras fases do que denomina desenvol-
vimento religioso, os simbolos religiosos ji fazem algum sentido para a
crianga, mas este sentido ainda é vivenciado pela crian¢a como algo externo
a ela, ainda estritamente ligado aos contetidos concretos das histérias que
lhe sao contadas.

No Quadro 1 ¢ possivel observar que participantes de todas as idades
emitiram respostas classificadas como Nivel II. Isso implica dizer que tais
respostas contém a descri¢ao de tragos fisicos, mas também apresentam uma
andlise que os ultrapassa, de certa forma, mostrando Deus como algo mais
imaterial. A fala a seguir pode exemplificar:

Para vocé como é Deus? — Deus é tudo na minha vida. Poderia me explicar
como vocé acha que Deus é2 Como vocé O imagina? — Imagino que Ele seja
bom, que ajuda todas as pessoas que pedirem a Ele. Vocé acha que Deus é uma
pessoa ou nao? — Mais ou menos. Ele tem corpo de uma pessoa, mas nio daqui.
Ele é do céu, néio daqui. Deus ¢ homem, mulher, os dois ou nenhum dos dois?
— Os dois. Por qué? — Porque Ele é como um pai e como uma mde, um irmdo e
uma irmd. Como vocé precisar, Ele é. (Kaio, 10 anos)

Kaio (10 anos) afirma que Deus tem um corpo de uma pessoa, “mas
nao daqui”, inferindo que é algo diferente. O que se comprova na auséncia
de tragos antropomérficos ao descrever Deus, ji apontando para uma carac-
teristica de resposta de Nivel III. Ou seja, respostas que explicam Deus de
forma mais abstrata. Essa nuance de respostas de niveis diferentes emitidas
pelo mesmo sujeito pode ser compreendida a partir dos trabalhos de Delval
e Murid Vila (2008) e Amatuzzi (2000) nos quais os autores discutem
que, embora haja uma tendéncia em se prender a realidades externas, em
determinado momento a relagio estabelecida com a ideia de Deus nio é de
mera passividade: o sujeito passa a significar sua experiéncia, ou seja, Deus
¢ uma “pessoa’, mas também é entendido com tragos de personalidade
(“bom”, “ajuda as pessoas”) e o sujeito ainda lhe atribui significado pessoal
(“Deus é tudo na minha vida”).
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Ao falar sobre as qualidades e defeitos de Deus, os seis participantes
afirmam que Deus tem qualidades. A bondade de Deus foi citada por
todos, outras qualidades mencionadas referiam-se ao fato de Deus ter poder,
abengoar e ser “legal”. Apenas um participante, Kaio, de 10 anos, afirmou
que Deus também tem defeitos, uma vez que, mesmo podendo evitar, ele
permite que algumas pessoas o abandonem.

As questoes que investigavam sobre o Aspecto 2, Habitacio de Deus,
referiam-se ao local onde Deus vive e com quem vive. Os critérios de andlise
delimitados visavam identificar os trés niveis de desenvolvimento da noc¢ao
de Deus, no que concerne ao Aspecto 2. Nesse sentido, ao falar sobre a
habitagao de Deus, a resposta pode ser considerada como Nivel I quando:
a. Identifica o céu (ou outro lugar concebido como material) como local da
habitacio de Deus; e/ou b. Afirma que Deus vive rodeado de personagens
biblicos e/ou familiares que j4 morreram. A resposta ¢é classificada no Nivel
IT quando: c. Indica que Deus estd presente/vive de forma mais imaterial nas
pessoas; e/ou d. Afirma que Deus vive sozinho. E, no Nivel III, a resposta:
e. Alega que, a0 mesmo tempo em que ndo vive em um lugar especifico,
Deus estd em todos os lugares simultaneamente; e/ou f. Desconsidera a
possibilidade de Deus viver s6 ou em companhia. O Quadro 2 destaca as
respostas em cada nivel.

Quadro 2 — Frequéncia das repostas sobre a Habitagio de Deus

Niveis 6 anos 10 anos 14 anos
I 4 2 4
I 0 2 0
I 0 0 0

Fonte: Elaborado pelos autores.

Em relagao ao Aspecto 2 da representagio de Deus, as respostas dos
participantes de 6 e 14 anos se encontram no Nivel I; dos de 10 anos, entre
o Nivel I e o Nivel II. Sobre a Habita¢io de Deus, as respostas identificadas
como Nivel I referem-se a um lugar concreto, um espago que pode ser
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delimitado, como o céu, por exemplo, como ensinado pela religiao. Para a
maioria dos participantes, Deus vive no Céu, e, sobre com quem vive sio
citados os anjos (em 4 respostas), Jesus (em 2 respostas), Maria (1 resposta)
e familiares que j4 morreram (1 reposta).

Diferentemente dos dados aqui mencionados, em sua pesquisa sobre
concepgao de Deus, Santos (2007) constatou que a ideia de vincular Deus
a um local preestabelecido (uma moradia) era mais comum em criangas
menores.

No Nivel II identificam-se as respostas que nio delimitam um local
especifico, indicam que Deus estd presente e/ou vive de forma mais imaterial
nas pessoas. Embora ainda ligada 4 ideia de espaco, este, bem como o préprio
Deus ¢ concebido de forma mais imaterial e, sendo assim, Ele vive sozinho.
A resposta de Helena pode exemplificar respostas classificadas como Nivel II:

Vocé acha que Deus vive em algum lugar? — Nio. Ele vive em lugar nenhum?
— E... por ai... Me explica isso entdo. — Ele vive em qualquer casa, nas pessoas.
Ele vive sé ou com alguém? — Ele vive sozinho. (Helena, 10 anos)

As questdes que objetivavam compreender o que os participantes
pensavam sobre o Relacionamento com Deus, referiam-se a possibilidade
de se relacionar com Deus, ao tipo de relacionamento estabelecido, a possi-
bilidade de se comunicar com Deus e a possibilidade de resposta divina. Os
critérios de andlise delimitados para identificar o Nivel I do Aspecto 3, sdo:
a. A comunicagao nao ¢ possivel ou possivel apenas por meio da oragao; b.
A comunicagio gira em torno das oragdes aprendidas e os pedidos (coisas
materiais concretas); ¢. Deus nao responde ou responde concedendo o que
lhe foi pedido; e/ou d. O relacionamento com Deus é impessoal. A resposta
¢ classificada no Nivel II quando: e. A comunicagido ¢ possibilitada pela
oracio e pelo pensamento; f. A comunicagao relaciona-se as oragoes apren-
didas e aos pedidos (coisas nao materiais); g. Deus responde por meio do
pensamento, da alma ou coragao; e/ou h. O relacionamento ¢ visto como
pessoal. Nas respostas de Nivel III: i. A comunicacio ¢ indireta e relaciona-
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se mais a uma reflexdo moral e/ou confissao; j. A “comunicacio” implica
encontrar ajuda para pensar sobre as préprias agdes ou tomar decisoes; k.
Deus responde indiretamente, como uma ajuda na tomada de decisoes; 1.
O relacionamento implica um processo subjetivo de conversagio consigo
mesmo. O Quadro 3 apresenta a frequéncia de resposta em cada nivel.

Quadro 3 — Frequéncia das repostas sobre o Relacionamento com Deus

Niveis 6 anos 10 anos 14 anos
I 6 5 6
11 0 3
11T 0 1 0

Fonte: Elaborado pelos autores.

Em relagao ao Aspecto 3 da representagio de Deus, a maioria das
respostas dos participantes encontra-se no Nivel I. Entretanto, os partici-
pantes de 6 anos apresentam respostas apenas de Nivel I; os de 10 anos, de
todos os niveis e os de 14 anos, apresentam respostas de Nivel I e II. Sobre
o Relacionamento com Deus, no Nivel I estao as respostas que afirmam
nio acreditar na possibilidade de falar com Deus (por se tratar de um ser
invisivel), bem como aquelas que indicam a possibilidade de falar com Deus,
através da reza ou oragao, mas nio acreditam que Deus responda, ou que
Deus fale com as pessoas. Assim, o relacionamento com Deus (quando ¢
apontada a possibilidade), é visto como impessoal, Deus é um ser distante,
como ilustram os trechos a seguir:

Vocé acha que ¢ possivel falar com Deus? — Nio. Por que nao? — Porque Ele ¢
invisivel. Vocé fala com Ele? — Nio... E vocé acha que ¢ possivel ter um rela-
cionamento com Deus? — Nio. Ele mora longe, ele sé fica no céu. (Igor, 6 anos)

Vocé acha que é possivel falar com Deus? — Sim. Vocé fala com ele? — Sim.
Como? — Orando, eu pego a ele as coisas que preciso. E vocé acha que Deus te
responde? — Sim. Ele faz o que eu pego. (Helena, 10 anos)
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A explica¢ao de Helena (10 anos) estd em acordo com o que Oser e
Gmiinder (1991 apud Amatuzzi, 2000) observaram em seu estudo sobre
os estdgios do julgamento religioso: em determinado momento no curso
do desenvolvimento, os sujeitos acreditam que ¢ possivel influenciar Deus
por meio das preces, oragoes, obediéncia as regras € etc. A prova dessa
“influéncia”, ou dessa interagao com o divino, seria a resposta de Deus as
oragoes, o que se evidencia, na fala de Helena (10 anos), ao afirmar que
Deus faz aquilo que ela pede.

No Nivel II encontram-se as respostas que sinalizam a possibilidade de
falar com Deus, por meio das oragoes e do pensamento, bem como a possi-
bilidade de resposta, sendo esta compreendida por meio do pensamento, da
alma ou do cora¢do. O relacionamento com Deus comega a ser visto, assim,
como algo mais pessoal. Para os participantes (com exce¢ao do Igor, de 6
anos) existe a possibilidade de se relacionar com Deus. Alguns disseram que
é possivel se relacionar com Deus como Pai (Kaio, de 10 anos, e Eliza, de
14 anos), os outros nao identificaram um tipo especifico de relacionamento,
mas afirmaram que, com Deus, o relacionamento ¢ melhor do que o rela-
cionamento com as pessoas (Helena, de 10 anos) e que sé com sinceridade
é possivel estabelecer esse relacionamento (Roger, de 14 anos). O trecho a
seguir exemplifica as respostas encontradas nesse nivel:

Vocé acha que ¢ possivel se relacionar com Deus? — Sim, porque Deus é como
um pai. Ele cuida da gente, nos protege. E vocé acha que é possivel falar com
Deus? — Sim. Orando... E também no pensamento, assim, falando no seu pensa-
mento o que estd no seu coragdo. Vocé fala com Ele? — Falo... eu pego perdio
pelos meus pecados, peco para cuidar da minha familia, me abengoar, assim. E
ele te responde? — Sim, mas nio é algo que eu ougo, é algo que eu sinto. Eu ndo
ougo a resposta, eu a sinto... (Eliza, 14 anos)

Entre os participantes, apenas Kaio (10 anos) apresentou resposta
considerada de Nivel III, por refletir, na oragao, sobre o que deve fazer,
sobre “o que é certo”.
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Ele te responde? — Sim... mas ndo é assim. Néo é ouvindo, eu sinto. Como? — Eu
pergunto: Deus, vocé quer que eu faga isso? Eu devo fazer aquilo? Eu penso sobre
0 que devo fazer, entdo sinto a vontade dele. Eu nio ougo o que Ele diz, mas sinto
no meu coragdo o que é certo. (Kaio, 10 anos)

Esse dado assinala certa disparidade em relagdo aos dados encontrados
por Delval e Murid Vila (2008), uma vez que esse tipo de resposta foi
encontrado apenas entre participantes mais velhos (14 anos). Isso porque
as respostas apontam para uma abstracao maior, j4 que a comunicagao ¢é
indireta e relaciona-se mais a uma reflexao moral e o relacionamento implica
em um processo subjetivo de conversagao consigo mesmo.

As questdes que buscavam investigar o Aspecto 4, Fun¢io de Deus
versavam sobre o que Deus faz, se interfere na vida das pessoas, como
interfere e apresentava um exemplo especifico para que os participantes
analisassem se e como, naquela situagio, Deus interferiria.

Os critérios de andlise, entao, foram delimitados para identificar os trés
Niveis de desenvolvimento da nogao de Deus, no que concerne ao Aspecto
4. Assim, pode-se considerar uma resposta como Nivel I quando: a. Infere
que Deus participa/interfere diretamente e concretamente em cada uma
das coisas que acontecem no mundo; e/ou b. Atribui a Deus a responsa-
bilidade de evitar que as pessoas se machuquem. A resposta ¢ classificada
no Nivel II quando: c. Infere que Deus participa fundamentalmente nas
coisas boas e age por meio dos sentimentos e pensamentos; e/ou d. Atribui
a Deus a responsabilidade de manter as coisas em ordem. E, no Nivel III,
a resposta: e. Infere que Deus estd consciente de tudo o que acontece, mas
nao intervém; e/ou f. Atribui a Deus a responsabilidade de criar as coisas
para entao funcionarem por si mesmas. O Quadro 4 apresenta a frequéncia
de respostas em cada nivel.
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Quadro 4 — Frequéncia das respostas sobre a Fungio de Deus

251

Niveis 6 anos 10 anos 14 anos
1 3 1
11 1 2 2
111 0 0

Fonte: Elaborado pelos autores.

Em relagdo ao Aspecto 4 da representacio de Deus, a maioria das
respostas dos participantes de 6 anos se concentra no Nivel I. Sobre a Fungao
de Deus, o Nivel I é caracterizado por respostas que atribui a Deus a fungao
de evitar que as pessoas se machuquem ou se sintam infelizes. Além disso,
inferem a Deus participacio e interferéncia divina diretamente e concreta-
mente em cada uma das coisas que acontecem no mundo. A interferéncia
divina é vista de forma material, como se o préprio Deus se materializasse
para intervir, como pode ser observado na fala da participante:

Para vocé, qual ¢ a fungao de Deus, o que ele faz? — Ele ajuda as pessoas. Se
a pessoa pedin uma coisa, e a pessoa rezar, ele faz. E eu acho que ele é 0 homem
mais bonzinho do mundo. Vocé acha que Deus interfere ou nio na vida das
pessoas? — Eu acho que quando dois estio brigando, Deus interfere e fala assim:
‘para! por favor...”. Como Deus fala com eles? — Ele chega ¢ fala: “para!”. E por
que Deus faz isso? — Para os meninos nio se machucarem. (Gabriela, 6 anos)

Sobre o que Deus faz, ou qual seria a fun¢io de Deus, os participantes
falaram sobre “ajudar as pessoas” (4 respostas), “abengoar” (2 respostas),
“salvar” (2 respostas), atender a pedidos/oragdes (2 repostas), “ficar no céu”
(1 resposta).

Em relagio a esse aspecto, a maioria das respostas dos participantes de
10 e 14 anos, encontra-se no Nivel II. Para estes, alguns conflitos como
entre a bondade de Deus e a maldade percebida no mundo, ficam claros.
Contudo, o contflito ¢ resolvido de forma simples, como pontuam Delval
e Murid Vila (2008), ao indicar que Deus interfere apenas nas coisas boas.
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ém disso, Deus age por meio de pessoas que aconselham, bem como dos
Além d D g d q lham, b d
préprios sentimentos e pensamentos.

Vocé acha que Deus interfere ou nao na vida das pessoas? — Sim. De que
forma? — Se alguém estd fazendo alguma coisa errada, ele coloca uma pessoa ali
para dizer que aquilo estd errado. (Roger, 14 anos)

Imagine que duas criancas estdo brigando, uma é mais forte e estd batendo
muito na outra. Vocé acha que Deus interfere nessa situagio? — Sim. De que
forma? — Ele pode fazer assim... Dar um jeito na mente dele. Ai o outro pensa,
ai depois Deus conversa e volta ao normal. (Helena, 10 anos)

Assim, ao inferir que pessoas veiculam a vontade de Deus, de alguma
forma Roger (14 anos) percebe as pessoas como parte do mundo religioso.
Deus, dessa feita, ndo estd limitado apenas as histérias contadas pela reli-
gido, mas ele “fala”, “age” no sujeito, como aponta Helena (10 anos), e por
intermédio do sujeito, como aponta Roger (14 anos). O que também foi
constatado por Oser e Gmiinder (1991 apud Amatuzzi, 2000).

CONSIDERACOES FINAIS

As ideias sobre Deus, advindas dos diversos segmentos da sociedade
na qual a crianga estd inserida, sao assimiladas por ela de diferentes formas
ao longo do processo de desenvolvimento, conforme apontado por Santos
(2007), Delval e Murid Vila (2008), Amatuzzi (2010), entre outros. Essa
pesquisa, portanto, colabora para a discussao da construgio de tais ideias a
partir do sujeito que as apreende e, de forma ativa, as reelabora. Também
confirma as contribui¢oes do método clinico na investigagao do conceito
de Deus e evidencia a possibilidade de utilizagao dos critérios baseados no
trabalho de Delval e Murid Vila (2008) para andlise desse conceito.

Nos resultados obtidos, diferente do esperado, considerando a pesquisa
de Delval e Muri4 Vila (2008), nao foram constatadas semelhancas e dife-
rencas relevantes entre as idades, aparecendo, entretanto, uma diferenga
qualitativa nas respostas de Kaio (10 anos) por serem mais elaboradas,

DeBates po NER, PORTO ALEGRE, ANO 18, N. 32, P. 233-258, JUL./DEZ. 2017



AS FACES DE DEUS: UM ESTUDO EXPLORATORIO... 253

inclusive, que as dos participantes mais velhos. Essa disparidade, contudo,
aponta para certa limitagao do estudo, que, selecionando os participantes
por conveniéncia, acabou por impossibilitar a identificacio e discussio das
possiveis influéncias nesse resultado.

Portanto, novas pesquisas se fazem necessdrias, com um nimero maior
de participantes e uma amostra mais homogeneizada, a fim de identificar
outras varidveis que podem influenciar o processo de construgao do conceito
de Deus, bem como outros conceitos (como justica, honra e generosidade)
que podem ser influenciados por ele.
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AS MUITAS FACES DE NOSSA SENHORA DOS REMEDIOS

Lidice Meyer Pinto Ribeiro’

Resumo: Através da andlise da iconografia de Nossa Senhora dos Remédios, o
objetivo deste trabalho ¢ identificar a difusio desta devocio e suas caracteristicas
marcantes e diferenciadoras no que tange a sua intima correla¢do com o ideal
de libertagao de cativos. Para tanto realizou-se pesquisas de campo na Franca,
Espanha, Portugal, Itdlia (Roma, Arquivos Secretos do Vaticano) e em diversos
locais do Brasil, sempre em busca de imagens representativas de Nossa Senhora
dos Remédios. Observou-se que a mudanga ocorrida na devogio do século XII ao
século XXI pode ser percebida através das alteragoes sofridas pelas representacoes
fisicas desta invocagao.

Palavras-chave: Nossa Senhora dos Remédios. Ordem da Santissima Trindade e
Redencio de Cativos. Trinitdrios. Nossa Senhora do Leite.

Abstract: This paper analyse the spread of Our Lady of Good Remedy’s devotion
and its distinguishing characteristics in relation to its intimate correlation with the
ideal of captive liberation. through its iconography In orther to obtain this, the
research was carried out in France, Spain, Portugal, Italy (Rome, Vatican Secret
Archives) and in various places in Brazil, always searching for representative images
of Our Lady of Good Remedy. It was observed that the change in devotion from
the twelfth to the twenty-first century can be perceived through the changes
undergone by the physical representations of this invocation.

Keywords: Our Lady of Good Remedy. Order of Saint Trinity and Redemption
of Captives. Trinitarians. Our Lady of the Milk.
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INTRODUCAO

Segundo Megale (2008, p. 16), as primeiras imagens de Maria foram as
Virgens Orantes das Catacumbas, representadas sempre em pé, com os bragos
abertos. Teria sido apenas apds o Concilio de Calceddnia, em 451 d.C., que
defendeu ser Maria a “portadora de Deus” ou “mae de Deus™ (7heotdkos)
que as imagens de Nossa Senhora comegaram a ser diversificadas e cada vez
mais difundidas.

Achados arqueoldgicos do periodo Paleolitico, porém, mostram a exis-
téncia de divindades femininas representadas através de esculturas e pinturas
simbolizando a fertilidade e a sacralidade da vida na Grande Mae. Desde
os seus primérdios, o homem j4 demonstrava uma veneragao especial pela
figura feminina. A religiao refletia a importancia da mulher como fonte de
fertilidade e preservagao da vida.

Alguns autores, como Chiavenato (2002), apontam para uma correlagio
simbdlica entre a devogao a Maria e a crenga mitoldgica na Grande Mae,
que teria sido assimilada pelos cristaos primitivos na figura da Virgem. Nas
regioes do antigo império romano, restam alguns indicios desta correlagio,
sendo alguns deles relacionados no estudo Origens Orientais da Religido
Portuguesa, de Moisés Espirito Santo, e em As religioes da Lusitinia®, de Leite
Vasconcelos. Carvalhinhos (2005, p. 165) considera que “a figura de Maria
¢ um simbolo ou um arquétipo da Grande Mae, ou das antigas divindades
pagas” apontando para o fato da valorizagdo de Nossa Senhora ser uma

“manobra de sucesso, por parte da Igreja Catélica, para consolidar seu poder
no Império Romano, através da cria¢io de um simbolo feminino divino”.

“...nosso Senhor Jesus Cristo.... gerado, segundo a divindade, antes dos séculos pelo
Pai e, segundo a humanidade, por nés e para a nossa salvagio, gerado da Virgem Maria,
maie de Deus (7heotékos)” (Concilio de Calceddnia, Actio V. Mansi, VII, 116s. In:
BETTENSON, H. Documentos da Igreja Cristd. Sao Paulo: ASTE, 1998. p. 101).

> VASCONCELOS, José Leite de. Religides da Lusitania. Lisboa: Imprensa Nacional,
1988-1989.
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Moisés Espirito Santo (1988, p. 29) classifica o culto mariano através de
duas designagdes: tdpico, quando se relaciona a uma determinada povoagao ou
lugar, caracterizando a devogio como “protetora ou fundadora de um grupo
étnico ou territorial”, ou quanto a fungdo da invocagio: “Nossa Senhora tem
de ter um nome particular, de outro modo nio existe, nao tem personalidade
prépria, e, portanto, nio pode agir”. Para esse autor, portanto, as devogoes
a Nossa Senhora estdo fortemente ligadas a uma localidade como no caso
de Nossa Senhora de Fdtima, por ter aparecido na cidade deste nome, ou,
a uma referéncia direta a uma caracteristica ou qualidade de Maria, como

“das dores”, “da saude” etc.

O progresso do papel da iconografia crista estd intimamente ligado ao
desenvolvimento do cristianismo. Em seus primérdios, a figura de Cristo
era representada por simbolos como pao e vinho, cordeiro ou peixe. Foi s6
a partir do final do século III que comegam a representar Jesus com figura
humana nas catacumbas. Foi especialmente com a afirmagio da humanidade
de Ciristo e o desenvolvimento do culto 4 sua mae que houve um impulso
ao desenvolvimento de uma cultura visual crista.

Se a Igreja conferiu um papel crescente as imagens no culto e na devogio, foi
porque as imagens, mais do que a palavra dos pregadores (a leitura dos livros
nao sendo acessivel seno a uma pequena minoria), exercia sobre a imaginacio
dos fiéis uma agao decisiva considerada benéfica (Schmitt, 2007, p. 353).

Dentro de uma sociedade, em sua maioria composta por analfabetos,
sem acesso ao estudo da Biblia por si s, criou-se naturalmente uma “religiao
das imagens”. A imagem se tornaria uma fonte de inspiragao para o fiel,
mas também de ensino. E dentro desta perspectiva que o culto s imagens
foi transladado de Portugal para as suas colonias.

A importincia da iconografia nas missoes cat6licas no Novo Mundo é
bem expressa por uma carta datada de 1633, onde o frei Gabriel do Espirito
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Santo, missiondrio da Ordem Franciscana no Brasil solicita uma licenga
especial para a importagio de imagens e de reliquias de santos®.

O catolicismo denominado santorial (Camargo, 1973, p. 32) tem como
caracteristica o culto aos santos, e é uma das formas mais tradicionais de
catolicismo presente no Brasil desde o periodo da colonizagio. “E um cato-
licismo leigo, ndo apenas pela escassez histérica do clero, mas pela prépria
estrutura da experiéncia religiosa em que se baseia” (Antoniazzi, 1989, p.
14). Foi este tipo de culto que marcou a dindmica religiosa do Brasil colo-
nial, com cardter predominantemente leigo, seja nas irmandades, confrarias,
como nos oratdrios particulares, capelas de sitio ou de beira de estradas.

Os santos penetram na vida dos que os veneram, misturando-se com seus
problemas, suas necessidades mais urgentes, nos negdcios, na vida familiar,
nos casamentos, nos amores. E tudo isso sem cerimonia, sem se precisar de
apresentagao, sem intermedidrio. Tudo se passa entre o santo e seu devoto

(Rolim, 1976, p. 159).

Nesse sentido hd, da mesma forma que ocorre com os santos, a identifi-
~ ’ . <« b2l . 7’ \ ~ \ M
cagao de caracteristicas e “poderes” atribuidos & mae de Jesus e as necessidades
do cotidiano, dando origem as diversas invoca¢des de Maria’. Muitas destas
invocagdes foram tdo bem aceitas dentro da religiosidade popular que

4 Archivio Romano di Propaganda Fide, Scritture originali riferite nelle Congregazioni
Generai, cod. 260, f. 283 apud DELLAIRA, Alessandro. Le navire de la reine et du
sainte esclave de la Mediterranée au Brésil. Cabiers de la Méditerranée, Nice, n. 65, p.
329-339, 2002. p. 338.

> A Igreja Catélica Romana orienta os devotos a distinguirem os cultos a Deus, a Maria
e aos Santos, dando a estes designagées diferentes. O culto de Jatria (adoragio) deveria
ser prestado apenas a Deus (Santissima Trindade), aos santos deve-se prestar veneracio
(culto de dulia) e a Maria, admite-se um culto intermedidrio (biperdulia), maior que
uma veneracio, mas sem ser adoracio. Apesar destas orientagdes candnicas, o catolicismo
popular nio distingue estes trés tipos de culto, fazendo separagio apenas entre o culto a
Deus (nao imagético) e o culto a Jesus, ao Divino Espirito Santo, a Maria e aos Santos
(aproximados aos fiéis através de imagens).
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acabaram por adquirir personalidade prépria, como que separada da pessoa
de Maria. E comum encontrarmos diversas imagens de diferentes devo-
¢6es marianas como Nossa Senhora de Fitima e Nossa Senhora Aparecida,
ocupando lugar lado a lado nos altares e oratérios particulares ou em igrejas,
e recebendo invocagoes e devogbes proprias, como se representassem santas
diferenciadas. Muitas vezes, dentro do imagindrio popular, estas devogoes se
distanciam da associa¢do com a figura da mae de Jesus. No imagindrio do
fiel, as imagens que trazem o menino Jesus ao colo e a de Nossa Senhora das
Dores, estas sim, representam a “mae de Deus”. As demais, vao aos poucos se
distanciando de sua origem, adquirindo histérias proprias, oragdes proprias
e fieis proprios. As invocacoes que Maria recebe individualizam, particula-
rizam e criam em elo afetivo maior entre a comunidade e o alvo da devogao.
“Sao tantos os titulos que a Santa Igreja ou a devogao, a piedade, a gratidao
e a confianca dos fiéis deram & mae de Deus que de muitos deles nem todos
sabem a origem” (Aducci, 2003, p. 11). Estudando estes titulos, Aducci
classifica alguns como litargicos e outros como histéricos, situando-os por
ordem de aparigao do século I ao século XX. Em sua maioria considera que
os titulos foram dados por causa de apari¢des ou de imagens encontradas ou
por certa circunstancia comprobatéria da intervengio milagrosa de Maria.
Mas, se por um lado, a multiplicagio de invocagdes marianas facilitou
a penetragdo do catolicismo nas camadas populares brasileiras, por outro
lado criou uma ideia de multiplicidade de personalidades na mesma pessoa,
a saber, a Virgem Maria, e facilitou a ocorréncia de um sincretismo, como o
demonstrado por Sidney da Silva entre imigrantes bolivianos que sintetizam
a Virgem e a divindade andina Pachamama em uma dnica persona: “uma
vez que para os indigenas aimards o termo virgem corresponde a divindade
feminina, o que permitiu a identifica¢do da Virgem Maria com a divindade
andina Pachamama” (Barnadas, 1977, p. 45 apud Silva, 2003, p. 105).
Renata Menezes (2005, p. 26) ressalta que o culto aos santos ¢ interes-
sante como objeto de estudo por sua ambivaléncia: demarca fronteiras dentro
do mundo cristdo e extrapola os limites do catolicismo indo de encontro a
religiosidades ou espiritualidades difusas. De fato, a imagem da Virgem ¢é
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um dos aspectos mais distintivos das duas vertentes do cristianismo, sepa-
rando catdlicos e protestantes em dois blocos distintos, onde um a venera
enquanto o outro procura por muitos modos dessacralizd-la. Hd uma espécie
de recusa do protestantismo em reconhecer em Maria um destaque perante
todas as demais mulheres do mundo. Apesar da prépria Biblia a considerar
“bendita entre as mulheres” (Lucas 1:42), em resultado contrdrio aos dogmas
cat6licos da Maternidade Divina, da Virgindade Perpétua, da Imaculada
Conceigao e da Assungio aos Céus, os protestantes criaram uma espécie de
rejeicdo incondicional a Maria e a tudo que lhe diz respeito.

Por outro lado, a feminilidade e a maternidade de Maria a aproximam
do individuo brasileiro comum, carente dos cuidados celestiais e muitas
vezes seguidor de uma espiritualidade difusa, sincrética, que se apropria de
caracteristicas de diversas religi()es. Assim, Maria, em suas diversas associa-
¢Oes aparece comumente nos lares, nas vestimentas e nos aderecos de um
brasileiro que pode se denominar catélico ou mesmo sem religiao.

Quanto as formas mais comuns de se dirigir a Maria: Virgem Maria
ou Nossa Senhora, vemos que a primeira delas é mais teolégica por estar
diretamente vinculada ao dogma da Virgindade Perpétua instituido pelo
Concilio de Nicéia em 325 d.C. J4 a segunda designagao, demonstra um
elo entre o fiel e o objeto da veneragio: a Senhora, através do emprego do
pronome possessivo, diminuindo a distAncia entre os dois e criando uma
relagdo de intimidade.

Devido a estas caracteristicas interessantes ¢ que a devogio a Nossa
Senhora ou a Maria se torna digna de estudo e compreensao. E, dentre
todas as invocagoes da Virgem no Brasil, que passam de 200 (123 no livro
de Megale e 260 no livro de Zanon®), cabe-nos aqui estudar em especial a
iconografia e a devogao a Nossa Senhora dos Remédios, devogao presente
no Brasil desde os tempos coloniais e que tem uma intima relagao com o
processo abolicionista em nossas terras.

¢ ZANON, Frei Darlei. Nossa Senhora de Todos os Nomes: oracoes e histéria de 260 titulos
marianos. Sao Paulo: Paulus, 2011.
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NOSSA SENHORA DOS REMEDIOS:
HISTORIA E ICONOGRAFIA

No estudo histdrico do surgimento dos titulos marianos, Aducci (2003)
nio se refere a Nossa Senhora dos Remédios, foco deste trabalho, mas nota-se
que apds o século XI, que coincide com o momento histérico da Recon-
quista’, o nimero de invocagoes aumenta expressivamente. Curiosamente,
as imagens mais antigas de que se tem conhecimento com a denominagio
de “Nossa Senhora dos Remédios” datam do século XII e relacionam-se
diretamente as batalhas travadas entre cristios e mouros.

E dentro desta perspectiva da Reconquista que surge a Ordem da
Santissima Trindade, reconhecida pelo Papa Inocéncio III em 1199 com o
propésito de libertar os cativos cristaos sob o dominio dos Mouros, com sede
em Cerfroid, Fran¢a. A Ordem dos Trinitdrios tem sua funda¢io datada em
1193 e em 1230 institui Nossa Senhora dos Remédios como patronesse e
protetora da Ordem (Stroobants, 1991, p. 13). Apesar disto, esta devogao
s6 seja associada oficialmente a esta Ordem em 6 de novembro de 1620, na
Bula Papal de Paulo V, que une o titulo de Nossa Senhora dos Remédios a
Confraria da Santissima Trindade, contribuindo para a difusao da devogao
(Porres Alonso, 1985, p. 101).

O fundador da Ordem, S2o Joao da Mata teria tido sua primeira visao
de Nossa Senhora dos Remédios em Valéncia, no ano de 1202, quando
este orava, atormentado pela imposi¢ao dos Mouros em dobrar a quantia
exigida pela redengao dos cativos dos quais viera para comprar a liberdade.
Durante a oragao a Virgem lhe apareceu entregando uma bolsa de moedas
para “remediar” a situacio em que se encontrava (Porres Alonso, 1985,
p. 113). Ainda se tem o relato de mais outras apari¢des, das quais destacamos

7 A Reconquista ou Reconquista Crista: nomes pelos quais ficaram conhecidas as campa-
nhas militares contra os exércitos mouros que ocuparam a quase totalidade do territério
da Peninsula Ibérica.

DeBates po NER, PorRTO ALEGRE, ANO 18, N. 32, P. 259-287, JUL./DEZ. 2017



266 Lidice Meyer Pinto Ribeiro

a intervencio sobrenatural na vitéria de D. Jodo da Austria contra os mouros,
em Lepanto, no ano de 1571 (Grimaldi-Hierholtz, 1994, p. 39).

As primeiras imagens de Nossa Senhora dos Remédios, datadas do
século XII e XIII, se apresentam como esculturas em granito ou madeira,
no estilo roménico, sempre com a virgem sentada em um trono, trazendo ao
colo, sobre seu joelho esquerdo o menino Jesus, também sentado (Figura 1).
Uma caracteristica destas imagens é a expressdo madura no rosto do menino
Jesus, contrastando com sua idade fisica, que aparenta ser a de uma crianca
de cerca de 2 a 5 anos de idade. O menino Jesus faz com a mio direita o
gesto de bencao latina, com o dedo indicador e mediano levantados, quase
verticalmente, simbolizando a dupla natureza de Cristo, enquanto os demais
se juntam na palma da mao, simbolizando a sua participacio na trindade.
Certas imagens apresentam ambos, mae e filho, coroados. Também variam
os objetos® que a Virgem segura em suas maos. Em algumas vemos uma
bolsa de dinheiro na mao direita, numa representagio da ajuda entregue a
Sao Joao da Mata para resgate dos prisioneiros entre os mugulmanos. Em
outras representagoes dos séculos XII e XIII, a virgem apresenta em suas
maos um cetro, simbolizando a sua realeza. J4 o menino Jesus é representado
segurando ora um cetro, ora um globo terrestre e ora um exemplar da lei
de Moisés.

A partir do século XIV até o século XV, passamos a encontrar imagens
no estilo gético (Figura 2). A virgem ainda é representada sentada em um
trono com o menino ao colo, mas pode-se observar uma delicadeza maior
nos tragos e no caimento das vestimentas. A austeridade do estilo romanico
¢ substituida por uma leveza de tragos nos rostos da Virgem e do menino
Jesus, que ainda apresenta uma expressao mais madura que a esperada para a
idade representada. A postura dos personagens ainda é rigida, com a Virgem
segurando uma bolsa de moedas, podendo estar coroada ou nao. Apesar

8 Estes “objetos” que acompanham as imagens de Maria sdo representativos dos atributos
de cada denominagio mariana, diretamente relacionados aos seus respectivos relatos
hagiograficos.
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da auséncia da coroa em algumas imagens, a ideia de realeza continua a se
expressar pela existéncia do tono onde se assenta. Mais uma vez é digna de
nota a presenca da bolsa de moedas sendo ofertada por Maria para resgate
de escravos. Podemos perceber através da permanéncia deste detalhe nas
imagens que existe até o século XV uma estreita ligacao da devogao com a
hist6ria de Sdo Joao da Mata e da Ordem da Santissima Trindade.

Jd no século XVI, comegamos a encontrar apenas imagens com a Virgem
de pé, com o menino ao brago, ora ao lado esquerdo, ora ao lado direito
(Figura 3). A bolsa de moedas torna-se facultativa, podendo ser substituida
por um cetro ou pelo escapuldrio’. O Renascimento reflete-se na feitura
de imagens bem mais suaves, com rostos delicados e feigoes serenas. As
imagens deste periodo em diante mostram-se muito expressivas, gerando
empatia e uma alta carga emocional no observador. Observa-se muitas vezes
a presenca de vidro nos olhos como forma de conferir mais vivacidade aos
mesmos, cabelos humanos e de vestimentas de tecido em algumas delas.
Essas caracteristicas visam assemelhar a imagem aos humanos, mostrando
seu papel de intermedidria na comunicagio entre os homens e Deus.

Do século XVT ao século XX encontramos basicamente trés estilos de
representagoes de Nossa Senhora dos Remédios. Um dos tipos faz alusio
diretamente a Ordem dos Trinitdrios, com a Virgem ora trajando o hébito
da Ordem, ora vestindo-se com as cores da Ordem, mas sempre trazendo
o menino Jesus em uma das maos enquanto a outra segura uma bolsa de
moedas (Figura 4). Os outros tipos encontrados apresentam Maria segurando
um ramo de vegetal ou um tipo de vaso ou apenas com a mao estendida a
frente (Figuras 5 e 6).

Observando as imagens de Nossa Senhora dos Remédios do século XII
a0 século XX, podemos perceber alguns atributos que se mantém presentes
em quase todas independentemente da época da escultura ou do local onde

9 Na visio que Felix de Valois teve de Nossa Senhora dos Remédios, esta lhe entregou
um escapuldrio, assim, tanto a imagem com a bolsa de moedas como a que segura o

escapuldrio remetem ao mito das apari¢oes marianas aos Trinitdrios.
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foi produzida. Estes sdo a presenca das cores vermelho e azul nas vestimentas
da Virgem e do menino Jesus em um de seus bracos. Quanto a distribui¢ao
geogréfica da devogio a Nossa Senhora dos Remédios, vé-se que ¢ possivel
tragar um caminho come¢ando na Franca (século XII), passando pelas
cidades da fronteira com a Espanha (século XIII), interior da Espanha e
chegando a Portugal (século XIII), onde os Trinitdrios chegaram a ter 11
estabelecimentos (conventos, hospitais e colégios) e de onde lideraram a
soltura de mais de 900.000 cristaos escravizados pelos mouros até o século
XIX™. Alguns fatos, porém, chegaram a abalar a execucio da missao dos
trinitdrios em terras portuguesas. Em meados do século XV, D. Afonso V
instituiu um érgao estatal que seria responsdvel pela redengio dos cativos, o
Tribunal dos Cativos, sendo este o tinico autorizado para recolher donativos
para este fim. A Ordem da Santissima Trindade fica, portanto, proibida
de exercer sua fun¢ao primordial, passando por um periodo a limitar suas
atividades as de assisténcia social. Em 7 de julho de 1561, porém, um novo
contrato restitui a Ordem a atividade redentora, submetendo-a, porém, a
administragio da Coroa. Este contrato recebeu a aprovagao do Papa Pio
IV em 1566. Apés o século XVIII a ordem sofreu um rdpido declinio ao
ponto de ndo mais existir em Portugal nos dias atuais.

Ap6s expulsao das ordens de Portugal em 1834, os estabelecimentos
trinitdrios passaram a ser administrados pelo governo e a lembranca da
Ordem ou de sua rela¢io com a devo¢io a Nossa Senhora dos Remédios foi
aos poucos se apagando da meméria do povo. Hoje, o desconhecimento
da relagio entre Nossa Senhora dos Remédios e a libertagao dos cativos em
Portugal entre é quase total, persistindo apenas dentro da academia cientifica.
Apesar disso as igrejas de Portugal mantém uma relagio entre a devogao
a Nossa Senhora dos Remédios e a prética de solidariedade, possuindo as
pardquias que tém esta devogdo como orago centros comunitdrios para
atendimento social.

190 dltimo resgate geral de cativos efetuado pelos trinitérios ocorreu em 1811 em Argel.
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NOSSA SENHORA DOS REMEDIOS NO BRASIL

O anudrio catblico 2008/2010 registra a existéncia de 34 paréquias
dedicadas 2 Nossa Senhora dos Remédios no Brasil (Bahia, Pernambuco,
Maranhao, Ceard, Amazonas, Minas Gerais, Sao Paulo, Rio de Janeiro e
Parand). Estas seguem a trilha da Ordem dos Trinitdrios no Brasil:

Os irmaos da Santissima Trindade se empenhavam na difusao de suas devogoes
especificas e assim trouxeram para o Brasil o culto da Virgem dos Remédios,
em honra da qual ergueram capelas em virias provincias do Nordeste (Mara-
nhio, Pernambuco e Bahia) e nas regioes barrocas de Minas Gerais (Megale,
2008, p. 422).

Curiosamente, a primeira missa em ambiente fechado no Brasil foi
realizada em uma Igreja de Nossa Senhora dos Remédios, em Arraial do
Cabo, RJ. Esta igreja foi construida em 1506, junto ao marco da chegada de
Américo Vespicio a Arraial do Cabo, que ocorreu em 1503. E uma das mais
antigas construgoes do Brasil, sendo a igreja original feita em pau-a-pique.
Em 2003 a igreja passou por uma restauragdo. Interessante observar que a
imagem que hoje estd no altar mor da Igreja nao apresenta as caracteristicas
esperadas”, pois Maria nao segura o menino Jesus ao braco como as demais,
mas em sua mao esquerda estendida estd depositado um mintsculo menino
Jesus como os de presépio. A vestimenta da imagem também nao apresenta
as cores usuais (vermelho e azul) sendo esta rosa, azul e branca. Maria traz
na mao direita uma rosa. Sabe-se, porém, que esta nio é a imagem original
do século XVI.

Das capelas dedicadas a Nossa Senhora dos Remédios fundadas por
membros da Ordem da Santissima Trindade ou por seus adeptos entre os
séculos XVI e XIX, apenas a localizada em Juerana, Bahia é ainda ligada
a Ordem dos Trinitdrios. Esta Comunidade provavelmente tem seu inicio

! Esta imagem de Nossa Senhora dos Remédios destoa completamente dos dois padrées
iconogréficos encontrados na Europa e no Brasil, registrados neste trabalho.
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em 1581 com a vinda de um padre francés com Manuel da Nébrega para a
fundagio da aldeia de Caravelas, onde erigiu pequena igreja. Hoje a igreja de
Juerana tem Sao Joao da Mata como seu orago, celebrando-o com grandes
festas anuais.

José Hertzer (1975) acredita que o primeiro local onde o culto a Nossa
Senhora dos Remédios se estabeleceu tenha sido no Mosteiro de Sao Bento
na Bahia, fundado em 1582, que foi o primeiro mosteiro a ser construido
no pais. Tendo conhecimento da incursio de um frade da Ordem da Santis-
sima Trindade na Bahia em 1581 e da existéncia até hoje de uma igreja
trinitdria em Juerana, torna-se mais importante o pequeno “santinho”'?
impresso na Bahia, no século XIX com uma representacio de Nossa Senhora
dos Remédios muito difundida no século XVIII, de autoria de Augustin
Sellent (Porres Alonso, 1985, p. 231-233). O desenho apresenta a Virgem
vestida com o hdbito Trinitdrio. Na parte inferior, vemos a esquerda quatro
cativos em atitude suplicante: trés de joelhos e um prostrado. O prostrado
tem junto a si um estandarte inclinado encimado pela cruz trinitdria. A
direita tem-se ajoelhados os fundadores da Ordem dos Trinitdrios: S. Jodo
da Mata, um pouco mais elevado do solo, toma com sua direita o escapu-
ldrio que o entrega a Virgem e estende a esquerda em diregao aos escravos,
intercedendo por eles; S. Felix, em um nivel inferior, tem as maos cruzadas
sobre o peito em atitude humilde de adoragao e suplica. Porres Alonso
(1985, p. 547) registra que esta imagem impressa teria a seguinte anotagao:
“NOSSA SENHORA DOS REMEDIOS/Padroeira da Celestial Ordem
3.2da S.S. Trindade da Bahia”. Na imagem 1é-se também em francés: “N.
D. DU REFUGE (sic)”; e em espanhol: “N. S. DEL (sic) REMEDIOS”.
A confraria de Nossa Senhora dos Remédios na Bahia que teria produzido
esta imagem foi criada 26 de agosto de 1806.

Esta ilustragao mais o fato da existéncia da igreja de Juerana sao evidén-
cias da chegada de frades trinitdrios ao Brasil durante o periodo escravocrata,

12 Estampas de santos ou cendrios piedosos que demarcam e celebram atos religiosos de
natureza sacramental e festiva entre catdlicos praticantes (Moura, 20006).
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podendo, portanto, ter exercido influéncia na formagao de frentes anties-
cravistas. Partindo da Bahia, os missiondrios trinitérios teriam chegado as
principais cidades brasileiras no século XVIII, passando pelos estados de
Minas Gerais, Sao Paulo e Rio de Janeiro.

Alguns aspectos merecem destaque nesta distribui¢ao geogréfica como
o fato destas localidades terem importincia como regides de colonizagao
com alta presenca de escravos negros. Dentre estas, destaca-se a Capela
em Jacarei, SP, construida por Bartolomeu Fernandes de Faria, fazendeiro
e proprietdrio de muitos escravos e, a capela na Praga Joao Mendes, cidade
de Sao Paulo, construida em 1720, e que abrigou escravos fugidos, uma
escola para filhos do ventre livre e o primeiro jornal abolicionista de Sao
Paulo®. E digna de mengio a existéncia em 1788 de uma irmandade de
Nossa Senhora dos Remédios na capela de Santa Efigénia, no Rio de Janeiro,
formada por negros da Costa da Mina, que visava amparar os negros velhos,
que porventura fossem deixados & mingua por seus senhores, providenciando
medicamentos, vestimentas e um enterro digno'.

Dentre as demais igrejas e capelas dedicadas 2 Nossa Senhora dos
Remédios no Brasil, destaco aqui as imagens encontradas nas Igrejas em
Paraty, R] e em Fernando de Noronha, PE. Observamos nas duas imagens
caracteristicas bem semelhantes quanto as cores das vestimentas, conser-
vando a Virgem ainda as cores azul e vermelho (cores da cruz trinitdria), e
o menino Jesus apoiado sobre o brago esquerdo, enquanto que estende o
braco direito segurando ou uma taga ou uma flor. Sustentando a Virgem
vé-se algumas cabecas aladas de anjos. A mao direita de Maria encontra-se
estendida como que a segurar algo.

13 Para mais detalhes, ver: Ribeiro, Lidice M. P. A Libertacio de Cativos sob 0 Manto de
Nossa Senhora dos Remédios. Curitiba: Editora Prismas, 2016.

14 Compromisso da Irmandade de Nossa Senhora dos Remédios — Estatuto da Irmandade
de Nossa Senhora dos Remédios situada na Capela de Santa Efigénia, no ano de 1788,
com 24 capitulos — documento depositado no Arquivo Histérico Ultramarino de Lisboa

(AHU/CU, Cédice 1300).
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Paraty, era na época da colonizagio brasileira um dos principais portos
do litoral sul, além de ser o ponto inicial para o caminho em diregao a Minas
Gerais. A primeira igreja de Nossa Senhora dos Remédios em Paraty foi
edificada em 1646 em um terreno doado, sob a condigio de que a capela
ali construida fosse dedicada a invocacio de Nossa Senhora dos Remédios.
A imagem ali exposta no altar mor é considerada milagrosa (Megale, 2008,
p. 422). A imagem atual ¢ tida como tendo sido adquirida na Espanha no
século XIX.

A Unica igreja catélica existente em Fernando de Noronha, é dedicada
a Nossa Senhora dos Remédios e foi construida em 1737, logo depois da
expulsdo dos franceses da ilha. Consta que a primeira imagem de Nossa
Senhora dos Remédios teria sido trazida por marinheiros que naufragaram
na ilha, tendo a devogao vindo através da confianga na protecio da Virgem
obtida na batalha de Loreto. Sabe-se que na segunda expedi¢do enviada por
Portugal ao Brasil, saida do Tejo em 1503, o navio Capitinea da esquadra
comandada por Gongalo Coelho, da qual também fazia parte Américo
Vesplicio veio a naufragar no arquipélago de Fernando de Noronha. Do
arquipélago, Gongalo Coelho rumou para o sul, costeando a terra até a
latitude de 18 graus, entrando no porto de Caravelas onde fundaria uma
feitoria com 24 homens antes de retornar a Lisboa. Vale a pena lembrar
que Juerana, na Bahia, onde desde o século XVI encontra-se uma igreja
trinitdria é um distrito da cidade de Caravelas.

A Ilha, porém, foi entregue por doa¢do pelo Rei D. Manuel I a Fernan
de Loronha, fidalgo financiador da expedigio que a descobrira. Torna-se
assim a primeira Capitania Hereditdria do Brasil, mas por falta de interesse
de seu donatdrio, permaneceu abandonada. Entre 1635 e 1654, a ilha foi
ocupada pelos holandeses, que ergueram a Fortaleza dos Remédios. Apéds
Portugal expulsar os holandeses da ilha, esta ficou novamente abandonada
até que em 1736 foi invadida pelos franceses, que lhe ampliaram as cons-
trucoes. Em 1737, os Portugueses expulsam os franceses e erguem a Vila
dos Remédios, a Igreja de Nossa Senhora dos Remédios e o Presidio. Se esta
devogao foi difundida na ilha através de um marinheiro ndufrago ou se por
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algum devoto trinitdrio francés no periodo de ocupagio ainda nio se sabe.
A Virgem dos Remédios ¢ na ilha considerada uma protetora, além de ter
o poder para curar doengas e males sociais e espirituais. A partir de 1768,
passou a ser a padroeira da Ilha.

E importante ainda destacar a Igreja de Nossa Senhora dos Remédios
construida na Praca Joao Mendes, Sao Paulo, em meados de 1720, demo-
lida em 1942 e reconstruida em outro local em 1944. Esta igreja, na qual
se reunia a confraria de mesmo nome teve grande participagao nas agdes
que colaboraram para a proclamacio da aboli¢io da escravatura no Brasil.

O arquiteto Carlos Faggin em uma pesquisa realizada em 1985 conseguiu
identificar 3 imagens de Nossa Senhora dos Remédios nesta Igreja. Dentre
elas, uma imagem depositada no entao coro da igreja, da qual foi dito ser
a que ocupou originalmente o altar mor da primeira igreja. Provavelmente
se tratava da imagem original do século XVII, hoje desaparecida. Na foto
tirada por Faggin (1986, p. 63), pode se ver que a Virgem estd vestida com
um manto da Ordem da Santissima Trindade com a cruz trinitdria ao peito®.
No brago esquerdo traz o menino Jesus enquanto que estende o brago
direito a frente. As duas outras imagens que se encontram no templo atual,
apresentam entre si caracteristicas semelhantes. A imagem que se encontra
no altar principal apresenta a Virgem com um manto azul e vermelho
estrelado, e cruz no peito. Com os cabelos soltos, sem véu, apoia o menino
Jesus sobre o brago esquerdo enquanto segura seus pés com a mao direita.
O menino Jesus, por sua vez, aparentando ter cerca de cinco anos, usa uma
tdnica rosa e dourado e estende a mao direita em sinal de bengao. Tanto a
Virgem como o menino sio coroados. A imagem utilizada nas procissoes
de comemoragio do dia de Nossa Senhora dos Remédios, apesar de ser de
confecgéo mais rustica, possui as mesmas caracteristicas exceto pela auséncia
de coroa no menino Jesus.

15 A mesma cruz trinitdria pode ser vista ainda no brasio mariano oriundo da Igreja de
Nossa Senhora dos Remédios original, que se encontra preservado no Museu de Arte
Sacra de Sio Paulo.
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E interessante observar que toda a obra redentora realizada pela Igreja
de Nossa Senhora dos Remédios na cidade de Sao Paulo tem uma grande
semelhanca a obra realizada pelos frades trinitdrios em Portugal e Franca.
Também nos salta a vista o fato que as duas imagens remanescentes ¢ a
fotografada por Faggin apresentarem caracteristicas que remontam a origem
da devogio trinitdria.

Na cidade de Caxambu encontramos outra das primeiras capelas dedi-
cadas 4 Nossa Senhora dos Remédios no Brasil, datada de 1748'¢. Outras
fontes, porém, datam a capela em 1868. Nao hd muitos indicios que liguem
a capela do século XVIII a Ordem da Santissima Trindade. Nao hd também
uma datagio certa da imagem que hoje é exposta no altar principal. Consta
que a mesma voltou ao altar mor apés a reforma de 1952. O que chama a
atencdo ¢ o fato da Virgem trajar-se de azul e rosa e segurar o menino Jesus
no brago esquerdo enquanto que traz 3 mio direita um ramo de uma planta.
Pelas caracteristicas desta imagem, parece-me que a mesma remonta ao século
XX e que por isso j4 traz em si uma reinterpretagio do simbolismo de Nossa
Senhora dos Remédios, remetendo-a a cura de doengas (representada pela
erva em suas maos) e nao mais a soltura de cativos. Teria, portanto, havido
uma substitui¢do de imagens, acompanhando a mudanca do enfoque da
devogao mariana. Hoje, tanto no Brasil como em Portugal, a devogao a
Nossa Senhora dos Remédios é entendida como uma referéncia a resolucao
de problemas ligados a satude fisica.

Corroborando a hipétese da gradual substituicio da ligacdo de Nossa
Senhora dos Remédios a libertacao de cativos para a cura de doencas e
protecio, Joao do Rio (1908), referindo-se as ora¢oes mais utilizadas no Rio
de Janeiro, no inicio do século XX, referencia-se a de Nossa Senhora dos
Remédios, usada pelas maes de recém-nascidos: “Acompanham-na a oragao
para a denti¢io e a de Nossa Senhora dos Remédios, logo depois de nascido”.

1 AMARAL, Leandro. Caxambu. Jornal da Orla. Santos, 2008. Disponivel em:
<http://www.jornaldaorla.com.br/noticias/9348-caxambu/>. Acesso em: 15 jan. 2014.
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NOSSA SENHORA DOS REMEDIOS E NOSSA SENHORA
DO LEITE: ASSIMILACOES E SINCRETISMOS

Uma curiosa diferenca iconogréfica é observada em algumas igrejas
dedicadas a Nossa Senhora dos Remédios em Portugal e no Brasil. O fato
foi observado em Lamego, Portugal, que tradicionalmente é considerado
um local de peregrinagao quase tao importante quanto Ftima, em uma
pequena cidade também de Portugal, chamada Bobadela e no Brasil, na
cidade de Piripiri, PI. As imagens de Nossa Senhora dos Remédios nestas
trés localidades em especial apresentam-se com as caracteristicas de “Nossa
Senhora do Leite”.

A devogiao a Nossa Senhora dos Remédios na cidade de Lamego tem
seu inicio no século XIV. Frei Agostinho de Santa Maria afirma ignorar a
origem da imagem venerada em Lamego, porém sugere que ela possa ter
sido trazida de Roma, para o altar da capela construida em 1568 (Marrana,
2001, p. 28). Também d4 a entender que possa ter existido uma imagem
anterior que seria cultuada na capela de Santo Estevao, a primeira construida
no local, no ano de 1361.

Marrana (2001, p. 29), porém, registra um inventdrio dos bens da
capela realizado em 16 de agosto de 1741, onde teriam sidos arroladas 3
imagens de Nossa Senhora dos Remédios sendo uma delas descrita como:

“outra imagem da mesma senhora pequenina, com uma coroa de prata, com
caixa de lata que fez o ermitao”. Marrana identifica as duas outras imagens
que constam no inventdrio como sendo imagens de Nossa Senhora do Leite
existentes na Igreja atual, ficando uma no altar mor e outra em cima de uma
mesa em dias de festa e registra que, fazendo pesquisas nas salas superiores a
sacristia, deu por encontrar a outra imagem: “Encontramos dentro de um
oratério velho uma imagem que tinha na peanha a seguinte legenda a letras
de ouro: Nossa Senhora dos Remédios” (Marrana, 2001, p. 30).

Marrana (2001, p. 30) datou esta imagem como sendo do século XIV
e se surpreendeu pela mesma nao possuir os tragos de Nossa Senhora do
Leite como as imagens veneradas hoje no santudrio: “tem o menino Jesus
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nas maos, a segurar uma pombinha e uma esfera”. Conclui entao que esta
deveria ser a imagem mais antiga que seria venerada na capela de Santo
Estevdo e que as imagens de Nossa Senhora do Leite teriam sido trazidas
posteriormente, no século XVI.

Fato é que no acervo do Inventdrio da Colegio de Registro de Santos, de
Ernesto Soares (1955, p. 218), hd a descri¢ao de uma figura (03040) de
Nossa Senhora que corresponde & mesma imagem de Nossa Senhora do
Leite que hoje se encontra no altar mor (Figura 7):

Nossa Senhora do Remédios — Numa moldura tipografada. Nossa Senhora
em corpo inteiro amamentando o Menino, ambos coroados. INS — Nossa
Senhora dos Remédios — que se venera na sua Real Capela junto a Cidade de
Lamego. — Tomada sob a real e imediata prote¢io de Sua Majestade El Rei

D. Pedro V por alvard de 30 de novembro de 1858.

O mesmo ¢ observado na Paréquia de Nossa Senhora dos Remédios
na cidade de Bobadela, Portugal, onde a imagem de Nossa Senhora dos
Remédios se apresenta com Maria a amamentar o menino Jesus, a seme-
lhan¢a da imagem em Lamego (Figura 8).

No Brasil, a devogao a Nossa Senhora dos Remédios sob a iconografia
de Nossa Senhora do Leite pode ser observada no Piaui, na cidade de Piripiri
(Figura 9). A fundagao desta cidade remonta ao periodo entre 1840-1844,
quando o Padre Domingos de Freitas'” e Silva, vindo buscar refigio apés
ter lutado pela independéncia do Piaui construiu uma casa e ao lado, uma
capela dedicada 4 Nossa Senhora dos Remédios'®. Consta que a imagem

17O padre Domingos de Freitas e Silva é considerado o fundador da cidade. Em 1844, ele
teria comegado a cultivar terras que fariam parte do engenho Anajds. Posteriormente, o
padre teria dividido as terras do engenho em lotes doando-os, dando origem & cidade
de Piripiri.

'8 O padre Domingos de Freitas e Silva, filho de portugueses, estudou no semindrio de Sao
Luis, MA, cidade onde a Igreja de Nossa Senhora dos Remédios data de 1719, construida
no perfodo do bispado de Dom Frei José Delgarte, da Ordem da Santissima Trindade
e Redencio de Cativos (Bispo de Maranhio e Pard de 1716 a 1724).
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original trazida no século XIX pelo padre Domingos para esta capela estd no
Convento Franciscano desde 1953. Esta imagem apresenta a Virgem segu-
rando o menino Jesus nu, apoiado sobre o brago direito. Nao apresenta as
caracteristicas encontradas nas demais imagens de Portugal, Franga, Espanha
e Brasil, como as vestimentas em vermelho e azul, cruz ao peito e a mio
esquerda estendida. A Virgem representada nesta imagem possui as vestes
nas cores verde, vermelho e dourado e nio apresenta a mao estendida, mas
ambas as maos seguram o menino. Mesmo que esta imagem nao tenha sido
a originalmente entronizada no século XIX, ¢ importante observar que a
devogao original a Nossa Senhora dos Remédios em Piripiri nao tenha sido
a uma imagem de Nossa Senhora do Leite, como a que hoje se encontra
no altar mor da Pardquia. E muito provavel que a imagem, entronizada
pelo Padre Domingos fosse relacionada a devogio original dos Trinitdrios,
visto que estudou no Semindrio de Sao Luis, MA, onde a devogao a Nossa
Senhora dos Remédios chegou no século XVIII, trazida pelo Bispo Dom José
Delgarte, frade da Ordem da Santissima Trindade e Redencao dos Cativos.

A imagem atual desembarcou em Parnaiba e foi trazida em procissiao
até Piripiri. O livro de tombo da Par6quia registra:

A imagem que orna o altar mor desta Matriz adquirida por iniciativa de uma
pessoa piedosa auxiliada pelo povo, substituiu a antiga padroeira de vulto
menor e muito imperfeita. Foi benta solenemente no Domingo de Pente-
costes, 30 de maio de 1909. Freguesia de Nossa Senhora dos Remédios, 1°
de junho de 1909.

A troca da imagem teria se dado pela primeira ter dimensées redu-
zidas e ser considerada imperfeita. Dai a vinda de uma imagem de grandes
proporgdes e vinda do exterior, com influéncia, portanto da devogao ji
estabelecida em Lamego, Portugal.

Digno de nota ¢é o fato de que a imagem de Nossa Senhora do Leite
foi rapidamente aceita e entronizada com o titulo de Nossa Senhora dos
Remédios, apesar da nova imagem apresentar Maria amamentando o menino
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e ndo apenas o segurando em suas maos como a anterior. A ficil aceitac¢io
da troca da imagem demonstra que, mesmo que a devogio originalmente
trazida pelo Padre Domingos possa ter tido ligagoes com o mito trinitdrio,
isto foi aos poucos se perdendo na devog¢ao popular.

Moisés Espirito Santo (1988, p. 29) demonstrou em seu trabalho sobre
as origens da religiao portuguesa que o deslocamento da devogao gera novos
topdnimos. Para ele, a divindade que se cultua fora de sua localidade de
origem jd nao ¢ mais a mesma, mas sim copias ou procuradoras da original.
Para justificar sua afirmacio, Espirito Santo utiliza-se do exemplo de Nossa
Senhora da Conceigio, que quando assume o nome de outra localidade que
nio o de sua origem (Valos), parece assumir uma outra identidade. O poder
midgico atribuido ao espaco sagrado da primeira apari¢ao (que impregna o
topdnimo) modifica a esséncia do nome apesar da invocagao parecer a mesma.

Os topdnimos dos cultos sao s6 por si fonte de poder religioso, da “virtude”
da senhora. O sagrado depende fundamentalmente do espaco sagrado. O cariz
milagroso das senhoras reside no topdnimo, exclusivamente no nome e no
top6nimo. Imagens iguais com o mesmo nome tem sorte diversa, conforme
topdnimos: a Senhora da Concei¢do de Vagos “é muito forte”, a Senhora da
Conceigao de Carnaxide “jd valeu muito e hoje vale pouco” [...] O poder
vem-lhe do espaco onde mora, afirma-se ou decresce conforme as conjunturas,
os modos de producio e certas tendéncias gregdrias impossiveis de circuns-
crever (Espirito Santo, 1988, p. 30).

Cada Nossa Senhora seria, portanto, possuidora de um territério, o
que as histérias de imagens que se recusam a permanecer em local diferente
do local de onde a aparigao ocorreu parece corroborar. Assim, podemos
perceber que a devogdo em si, juntamente com a ideia de territorialidade
contribui para assegurar uma identidade ao fiel, através de “uma forte coesao
do grupo étnico e social” (Carvalhinhos, 2005, p. 132).

Segundo Camara Cascudo (2002, p. 731), “o estado virginal confere
poderes sobrenaturais. Certos remédios dobram de eficdcia se servidos por
mio de virgem”. Talvez ai resida o segredo da transposi¢io de significados
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atrelada a mudanca iconogrifica. A assimilagio do novo significado de
“remediar” uma situagao dificil para dar remédio aos males humanos. Se o
leite materno é o primeiro e mais forte medicamento natural, sendo leite
virginal', maior a sua eficdcia sobrenatural.

O TITULO “NOSSA SENHORA DOS REMEDIOS”
ONTEM E HOJE

“Esquematicamente, Maria é o referente do qual derivam vdrias invo-
cagoes, na terminologia catdlica; numa primeira andlise, podemos pensar
que Maria se encontra num eixo sintagmadtico do discurso, e no eixo para-
digmdtico estao todas as suas denominagées” (Carvalhinhos, 2005, p. 173).

NOSSA SENHORA DOS REMEDIOS
VOCATIVO DE PROXIMIDADE, POSSE INVOCA(;AO

Em sua andlise sobre as invocagoes marianas no territério de Portugal,
Carvalhinhos (2005, p. 179) destaca a elevada quantidade de invocagoes
que se referem ao que a Virgem oferece (em termos de prote¢io) ou cura.
Dentre as invocagdes que esta autora considera como sendo referentes
a beneficios, onde uma situagao desejada seria alcangada ou um estado
aflitivo seria afastado, encontra-se a Nossa Senhora dos Remédios O fiel
entra “em conjungio com seu objeto de desejo (alivio, protecio, solugio)”
estabelecendo “uma relacio com o destinatdrio [a senhora]” (Carvalhinhos,

19 Ressalta-se que o dogma da virgindade perpétua de Maria foi proclamado em 649, pelo
Concilio Ecuménico do Latrao, retomado pelo II Concilio de Constantinopla (553)
e confirmado por outros dois Concilios Ecuménicos: o Lateranense IV (1215) e o
Concilio de Lido (1274), e pelo texto da definicao do dogma da assungio (1950), no
qual a virgindade perpétua de Maria ¢ adotada entre os motivos da sua elevagio, em
corpo e alma, 4 gléria celeste.
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2005, p. 184). Em um levantamento em Portugal, Carvalhinhos (2005,
p- 201) relaciona 39 locais de invoca¢io de Nossa Senhora dos Remédios.

Francois Stroobants (1991) aproxima os significados das palavras
remédio e redencao, e defende que Sao Joao da Mata, fundador da Ordem
dos Trinitdrios e seus primeiros discipulos decidiram invocar a Virgem por
um titulo especial relacionado as atividades de libertagao dos cativos reali-
zada pela ordem: Nossa Senhora do Resgate ou da Reden¢io. Propoe que
tenha acontecido uma troca entre a palavra medieval redemium e a palavra
remedium (em francés redeme e remede) ou mais provavelmente, devido
ao fato de nos tempos medievais, particularmente nos séculos XII e XIII,
remedium ter o significado de redencio, aquela palavra poderia substituir
frequentemente a outra.

Sao Joao Damasceno, referindo-se a Nossa Senhora dos Remédios, diz
que é “asaude perfeita das almas; porque esta Senhora nio sé se compadece
dos nossos males e misérias temporais; mas muito mais das enfermidades
das almas, procurando-nos sempre satide delas. Tudo isso experimentam
os devotos de Milagrosa Senhora” (Santa Maria, 1707, tomo 3, p. 227). O
mesmo autor diz que o significado da palavra Remédios estd nas cinco letras
da palavra MARIA: M — Maria; A — advocata; R — remedia; I — imperat; A
ou AE — Aeguis. Assim fecha a palavra Maria advocata remedia imperat aeguis
que significa Maria, nossa advogada, alcanca o remédio para os enfermos.

CONSIDERACOES FINAIS

A iconografia de Nossa Senhora dos Remédios representa diretamente
a relagio entre o fiel e sua devogdo. Dessa forma, vemos que, coincidente-
mente com as referéncias das primeiras visagens desta invocagao, surgem
imagens com representagio relacionada ao mito da aparigio a Sao Jodo da
Mata. Com a expulsao da Ordem dos Trinitdrios em Portugal em 1834,
juntamente com as demais ordens religiosas, a relagao entre a devogao a
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Nossa Senhora dos Remédios e a Ordem dos Trinitdrios se perde. Aos poucos,
as paréquias que 14 permanecem tendem a substituir a bolsa de moedas por
outros objetos, como um ramo ou um cetro. A invocagio nio desaparece,
como Carvalhinhos péde comprovar, mas perde sua conexao com a Ordem
da Santissima Trindade. Nos demais paises onde a Ordem dos Trinitdrios
se instala, porém, nio ocorre esta mudanga, sendo ainda observadas repre-
sentacoes de Nossa Senhora dos Remédios portando o manto trinitdrio e/
ou a bolsa de moedas.

No século XIX, com a extingo progressiva da escravidao africana, luta
a que se dedicaram os Trinitdrios apds o final das Cruzadas, a Ordem se rees-
trutura em fungdo de remediar todos os problemas sociais que “escravizam”
a humanidade, incluindo doengas, e a narco-dependéncia. Juntamente, hd
uma mudanca progressiva do sentido e compreensao da devogio, deixando
esta de ser ligada a libertacdo de cativos (redengdo) para se tornar uma
proporcionadora de saide e bem-estar (remediar). Assim, do século XIX
em diante, as representacoes de Nossa Senhora dos Remédios, exceto as
pertencentes a igrejas e conventos da Ordem Trinitdria, passam a nao mais
apresentar a bolsa de moedas e sim a mao estendida a oferecer todo tipo
de “remédio” aos homens.

Aos poucos a concep¢ao de remédio e satide passam a pontar para a
vida, fazendo com que certas imagens de Nossa Senhora dos Remédios se
apresentem amamentando o menino Jesus, como que a referendar o simbo-
lismo do leite materno como elemento vital e conferidor de satide aos seres
humanos desde o seu nascimento. Assim as imagens de Nossa Senhora dos
Remédios acabam por se tornar uma versio de Nossa Senhora do Leite.
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Figura 1 Figura 2 Figura 3

AL

Figura 1 — Virgen del Remédio — Igreja Paroquial de Santa Coloma, Andorra — século XII.
Fonte: Stroobants, 1991.

Figura 2 — Nossa Senhora dos Remédios — Colmenar Viejo, Madrid, Espanha — Ermida
de Nossa Senhora dos Remédios — século XIV. Fonte: Porres Alonso, 1985.

Figura 3 — Nossa Senhora dos Remédios em Badajoz, Espanha — século XVI. Fonte:
Stroobants, 1991.
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Figura 4 Figura 5 Figura 6

e

Figura 4 — Nossa Senhora dos Remédios — Mosteiro Trinitdrio em Siao Miguel Paulista,
SP — Século XVIII. Fonte: Foto da autora.

Figura 5 — Nossa Senhora dos Remédios — Igreja de Nossa Senhora dos Remédios, Cambuci,
Sao Paulo, SP — século XX. Fonte: Foto da autora.

Figura 6 — Nossa Senhora dos Remédios — Paréquia de Carcavelos, Portugal — século XVIIL.
Fonte: Foto da autora.

DeBates o NER, PORTO ALEGRE, ANO 18, N. 32, P. 259-287, JUL./DEZ. 2017



284 Lidice Meyer Pinto Ribeiro

Figura 7

Figura 8 Figura 9

Figura 7 — Nossa Senhora dos Remédios — Santudrio de Lamego, Portugal — Século XIX.
Fonte: Foto da autora.

Figura 8 — Nossa Senhora dos Remédios — Paréquia de Nossa Senhora dos Remédios,
Bobadela, Portugal — Século XX. Fonte: Foto da autora.

Figura 9 — Nossa Senhora dos Remédios — Pardquia de Nossa Senhora dos Remédios,

Piripiri, PI — Século XX. Fonte: Site da Paréquia Nossa Senhora dos Remédios. Disponivel
em: <http://paroquiadosremedios.com/>. Acesso em: 29 jun. 2013
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ENTREVISTA COM JEANNE FAVRET-SAADA REALIZADA
POR CYRIL ISNART PARA O JOURNAL DES ANTHROPOLOGUES
DURANTE O COLOQUIO SOBRE A EMPATIA

NA ANTROPOLOGIA, AIX-EN-PROVENCE, 2007

Jeanne Favret-Saada’
Cyril Isnar?

QUESTOES DE METODO

1) Qual era a sua posig¢do metodoldgica durante sua pesquisa no Magreb,
antes de vocé se dedicar a questio da feiticaria do Bocage?

Comecei a ir a campo apéds a independéncia da Argélia (outono de
1962), mas ja fazia trés anos que eu tinha ido viver neste pais que entao
estava em guerra. Meu conhecimento sobre a etnologia era apenas teorico,
j& que, até entdo, eu somente havia dado aulas na universidade. Além dos
grandes autores franceses (Mauss, Lévi-Strauss...) e a etnologia colonial
do Magreb, eu havia lido muito da antropologia anglo-americana, sob a
orientacdo informal de Ernest Gellner. Minha “posi¢ao metodoldgica” teria
sido totalmente cldssica se a situagao assim o fosse, mas a etnologia nio
tinha nenhum método para estudar um pais em plena revolugio. Durante
dois anos, pesquisei o quanto pude em condi¢des inacreditdveis para um
pesquisador. Era impossivel fazer projetos e até mesmo residir por muito
tempo onde quer fosse: s vezes, era preciso partir depois de trés dias. Mas
eu estava todo o tempo com camponeses e tinha um conhecimento diferen-
ciado e historicizado das regides. Gellner era o tnico etnélogo no mundo
que acreditava que eu poderia fazer “ciéncia” com minhas anota¢oes sobre

' Coordenadora de Pesquisas na Ecole Pratique des Hautes Ftudes (EPHE). Contato:
favsa@club-internet.fr

% Institut d'Ethnologie Méditerranéenne, Européenne et Comparative IDEMEC), Univer-
sité de Provence. Contato: isnartcc@gmail.com
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esses episédios descontinuos e, sem sua conﬁanga, eu nao teria ousado
publicar uma linha sequer.

2) O que vocé entende por “um conhecimento diferenciado e historicizado™
Vocé quer dizer que o conhecimento tedrico vindo dos livros é diferente do conhe-
cimento oriundo da prdtica de campo? Isso implica que o conhecimento livresco
e erudito é, entretanto, necessdrio para o estabelecimento de um conbecimento
em geral?

Sim, “o conhecimento livresco e erudito” é necessirio! Meus antecessores
do periodo colonial na Argélia tinham, com certeza, um viés ideolégico por
vezes enorme (suas distingdes sobre as estruturas politicas entre Berbéres
e Arabes, ou nébmades e sedentdrios), mas eles haviam ensinado algo que
poderia a0 menos me servir como ponto de partida. Descobri no campo
a relatividade das suas distingdes e passei entao a criticd-los. Entretanto, é
verdade que essas pessoas que viveram o periodo colonial (oficiais, juizes,
administradores) viram muitas coisas, mesmo se a partir de suas posi¢oes
socioldgicas e politicas: teria sido estipido jogar no lixo todos esses trabalhos
sob o pretexto de que seus autores nao tinham nascido em um bom momento!

3) A antropologia francesa da Europa, que por um tempo reivindicou
pertencimento a Claude Lévi-Strauss, encarregou-se, a sua maneira, da heranga
dos folcloristas, nela aplicando um tratamento muito objetivante por meio de um
uso comparativo dos dados brutos, e dando & mesma o status de fonte para tratar
a longa duracio da cultura. Como vocé se posiciona em relagio a esta filiacio?

Os autores demonstram de forma convincente a existéncia de redes de
relagoes entre significantes culturais aparentemente heterdclitos e a conti-
nuidade dessas redes apés o colapso da “sociedade de costumes”. Mas apesar
de eu admirar sua incansdvel engenhosidade, suas andlises nao satisfazem
minha curiosidade, e parece-me que, a priori, eles tém como base filésofos
com os quais nio compartilho nada. Veja a no¢io de sociedade “de costume”:
eles asseguram que ela se perpetuou durante cinco a nove séculos, mas, tal
como a constituem, parece que a mesma nao foi algo criado; ou foi, mas
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por um big bang andlogo a improvével passagem lévi-straussiana da natureza
a cultura. Em suma, tais autores testemunham uma indiferenca massiva
a variagdo histérica: sua cultura “de costume” é um estado perpétuo, um
arranjo de “representagoes” tao genial que os conflitos, se existem, vém de
outro lugar. Mas de onde? Suas andlises parecem desconectar o registro da
representagao mental de tudo o que faz com que os humanos vivam e morram:
os desacordos, as paixdes e os interesses, as praticas, as variagdes, 0s acasos. ..

Tomemos por exemplo o livro tao perspicaz de Claudine Fabre-Vassas
(1993), La Béte singuliére: les juifs, les chrétiens et le cochon, e compare-o com
Le Christianisme et ses juifs: 1800-2000, que escrevi com Josée Contreras
(2004). Nosso livro é considerado estranho & antropologia (ver o siléncio
das revistas especializadas a seu respeito), mas mesmo assim podemos refletir
sobre ele.

Claudine Fabre-Vassas descreveu o antissemitismo cristao como represen-
tacional, verbal ou ritual. Ora, nés mostramos que ele sempre foi articulado
com base em politicas (é claro, culturais de parte em parte, mas que devem
ser descritas em suas variedades e suas variagdes) e préticas entre as quais
muitas ndo levam em conta o ritual (um progrom, é simbdlico, mas pode-se
também considerd-lo como um acontecimento histérico). A propésito das
polémicas sobre a Paixao de Oberammergau na Baviera, mostramos em quais
conflitos sao tomados os termos “tradi¢do” ou “ritual”: conflitos nas igrejas,
conflitos histéricos (o nazismo e suas consequéncias), conflitos politicos
nacionais e internacionais, conflitos entre os grupos intelectuais os militantes,
conflitos nas ciéncias sociais... Josée Contreras e eu nao explicamos nem
mesmo descrevemos o fato “antissemita” cristio em sua totalidade, mas nds
nos perguntamos seriamente o que faltava a uma antropologia como a de
Claudine Fabre-Vassas.
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A RELACAO COM OUTRO

4) Por quais razoes o lugar entre etndgrafo e “nativo” jamais foi mostrado
na literatura cientifica como um complexo de afetagio reciproca, mas sim como
uma relagdo de objetificacio no campo?

Porque a antropologia, mesmo em suas tentativas mais humanistas,
sempre manteve uma pressuposi¢ao de assimetria entre o etnégrafo e seu
objeto. No tempo das col6nias, esse objeto era inferior. Na sequéncia, esse
paternalismo foi substituido por uma epistemologia da distancia, que
pretendia proteger o pesquisador contra a afetagao por outrem. Em suma,
facilitado por uma filosofia dualista que afirmava ad nauseam o primado
da representagao.

5) Podle-se dizer entio que ‘a invengio das representagoes” (vinda, em parte,
dos durkheimianos) é um dispositivo cientifico — e ideoldgico? — que reprodusz,
apagando os afetos do campo, a objetivagdo, a distédncia, a fibrica da alteridade,
a grande divisio? Esse parece ser o caso das “representacées” observadas pelos
psicologos sociais que dispoe de um regime de cientificidade fundado sobre o
procedimento experimental.

O préprio Durkheim inscreve-se em uma tradigio filoséfica dualista
que postula uma hierarquia entre a razdo e o afeto. Quando esse dualismo
transfere-se para as relagdes entre o etnégrafo e o “outro”, este tomba auto-
maticamente do lado do afeto, da nao razao etc.

6) Mas como a etndgrafa da feiticaria fez para se desprender de suas
armadilhas, jd que, para qualquer etndlogo herdeiro de ferramentas coloniais,
independentemente do que ele diga sobre isso, a nuance é sutil entre a distingdo,
no sentido bourdiano, e a diferenciagio de seu proprio saber em relagio ao saber
dos outros? Este é somente um caso de precaugio oratdria?

Para se desprender dessas armadilhas, s6 existe um meio, uma posicao
epistemoldgica, sobretudo: ter em conta que, independentemente do que
sabemos (ou cremos saber), é justamente devido ao fato de ignorarmos algo
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de essencial a propésito do outro que partimos para o campo. E o que de
essencial? E, justamente, impossivel sabé-lo de antemao. (Isso no impede
de apresentar um projeto de pesquisa em seu laboratério, sob a condigio
de crer nele o minimo possivel).

Uma anedota. Em uma passagem por Paris (eu vivia entao na Argélia
sem ter feito o campo), eu tinha sido convidada a encontrar Margaret Mead.
Com a garganta apertada de timidez, fui a um salao do Sétimo Distrito. A
ilustre senhora me bombardeou com perguntas sobre as observagdes dos
judeus da Tunisia, grupo do qual sou proveniente. Ela havia construido seu
questiondrio cruzando seus conhecimentos gerais sobre o judaismo com os
trabalhos de uma etnéloga israclense. Uma interlocu¢io minima comigo
ou dois minutos de reflexdo sobre o fato de que sua informante, suposta
professora na universidade, falava inglés e tinha sido convidada para esse
salao parisiense, deveria ter feito com que ela suspeitasse de que a nativa
servico tinha deixado sua gruta de selvagem ou seu gueto hd muito tempo,
e seus ascendentes antes dela. (E também: de que sozinhos, entre os judeus
daTunisia, os “pobres” tinham imigrado para Israel e conservado uma vivida
ligacdo com sua religiao.) Em suma, fui incapaz de responder a célebre
etnbloga, exasperada pelo encontro com uma informante recalcitrante.

Logo a seguir, quando comecei a trabalhar, meu primeiro principio foi:
j& que ignoramos quais sa0 as perguntas corretas, comecemos por nos calar
e por compreender o que eles falam entre si, quais sao para eles as questoes
pertinentes. Tinha em mente minhas leituras da etnologia colonial, mas eu
me calava até sentir que poderia adentrar sem violéncia no jogo ordindrio
de suas preocupagdes. A ideia era que, malgrado meu saber enciclopédico,
eu ignorava por principio o que seria importante conhecer.

7) Refletir sobre a empatia na antropologia é, para a maioria dos etndlogos,
exercer um tipo de retorno & experiéncia etnogrdfica, para compreender como as
relacoes estdo entrelacadas; é tomar a relacio com outro como um instrumento
de trabalho, deixando de lado as vezes as dimensoes de arrependimento, de
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remorsos, de ironia, de mentira, de afei¢io, de amizade ou de distincia que
implicam a distanciagio da posicio do etndgrafo.

Virias observacoes. Primeiramente, “a empatia”, em qualquer sentido
que a tomemos, seria somente uma afetacio reciproca e nao a relagio entre
duas ilhas separadas por um mar. Em segundo lugar, a dimensao do afeto das
relagdes entre essas duas entidades é permanente na etnologia: ¢ claro que
a confrontagio etnoldgica nio ¢ a reflexdo sobre anotagdes ou a escrita de
um livro, mas ninguém, jamais, onde quer que seja, poderia ser desafetado.
Por fim, sua lista de afetos ressentidos para o pesquisador é estranhamente
limitada: onde estao a célera, a raiva, o medo, a humilhac¢io, o desespero?

8) Na “Retomada” de Corps pour corps, vocé descreveu suas primeiras
impressoes etnogrdficas no Bocage, o que poderiamos chamar de uma entrada em
campo, como uma sequéncia de estabelecimentos de contato decepcionantes com
pessoas ilustres que repulsavam a ideia da existéncia de feiticaria, e como uma
observagio etnogrdfica ‘flutuante”, deixando-se “afundar nos hdbitos nativos”.
Por que essa maneira de entrar em campo pareceu eficaz para sua abordagem
e seu objeto de pesquisa?

Em um primeiro momento, as propostas dos considerados ilustres e dos
eruditos locais do Bocage me decepcionaram, mas depois me exasperaram.
Dois meses mais tarde, reli seus discursos na imprensa e na psiquiatria sobre
a feiticaria e eles passaram a me interessar intensamente, pois demonstravam
a existéncia de um discurso “nacional” sobre a feiticaria, de uma ideologia
racionalista oficial que condenava os enfeiticados e seus desenfeiticadores.
Reencontrei assim o “global” no préprio coragao do “local”, com o professor,
o médico, o pdroco, certos camponeses... Por outro lado, nao creio ter prati-
cado uma “observagao etnogréfica flutuante”, pois a escolha é impossivel: a
nogio de observagao implica a ideia de uma vigilancia atenta, de um exame
sistemdtico. Digamos que vivi no local, sem questionar frontalmente sobre a
feiticaria, mas misturando-me aos bate-papos ordindrios, que tratavam com
frequéncia sobre a infelicidade, a doenga, a morte, a repeti¢ao... Uma vez
que eu pude produzir comentdrios pertinentes sobre essas situagdes e entao
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participar das conversas, ousei prudentes incursdes no que me parecia ser o
campo da feiticaria. Uma familia camponesa me contou entao, com uma
grande emocao, uma histéria ocorrida com seus antigos vizinhos. O encontro,
em seguida, com pessoas capazes de me dizer “eu, eu fui enfeiticada” foi o
fruto da minha determinagao, dessa aprendizagem, mas também do acaso.

COMO FALAR DOS OUTROS

9) Vocé explica em “Ser afetado™ que a empatia nio qualifica justamente
sua abordagem etnogrdfica, mas somente porque o conceito implica uma distan-
ciagdo durante a pesquisa?

O emprego desse termo (“empatia’) deveria ser abandonado na antro-
pologia porque ele tem duas significagdes contraditérias. Quer-se falar de
uma comunicagao imediata por fusio afetiva ou de um deslocamento mental,
imaginado, de seu préprio local aquele do outro? Sem contar uma boa duzia
de outras nogdes (a simpatia pelo outro, etc.) que as obras recentes sobre “a
empatia’ se dedicaram a examinar. Do ponto de vista conceitual, “empatia”
¢ 0 mesmo caso que “antissemitismo”: um termo polissémico a partir do qual
se gostaria de fazer um termo analitico porque nio se pode evitar empregé-lo.
Mas nao, ¢ preciso se sujeitar a especiﬁcar 0 que se tem em mente.

10) Este é um problema das ciéncias sociais: a sobreposicio da lingua natural
e da lingua que se considera que deve dar conta disso. Como vocé negociou essa
sobreposicdo em seus proprios trabalhos?

Sim, este é um problema geral totalmente irresoltivel, mas em cada um
de nossos trabalhos devemos propor uma solugao particular. Nao creio que
seja necessdrio construir uma lingua técnica, pois isso seria esquecer que os
livros de etnologia nao sao destinados somente aos profissionais. Precisamos
de um vocabuldrio especifico, por exemplo, para descrever as relagoes de

3 Cadernos de Campo, Sio Paulo, ano 14, n. 13, p. 155-161, 2005. Traduzido de Favret-
Saada (1990). (N.T.)
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parentesco, e de conceitos gerais para designar o objeto de nosso trabalho.
Mas a maior parte desses conceitos s2o apenas termos polissémicos: como
dizia Sperber, eles amalgamam virias significacdes dentre as quais hd um
vago ar de familia, se bem que nossos debates teéricos sao desesperadamente
confusos. O inico método para evitar isso: perguntar-se, a cada ocorréncia
de tal termo em um texto, o que ele ndo designa; quando ele nio d4 conta
(veja “observagio participante”), é que nio se trata de um conceito. E preciso
entdo questionar o debate teérico em questao: quem deu qual conteddo a
esse suposto conceito? Por qué? Em suma, fazer a lista de suas signiﬁcagc’)es,
isto é, substituir essa palavra, que nao é um conceito, por outras, inclusive
por perifrases.

Tivemos que afrontar esse problema em Le Christianisme et ses juifs,
com a palavra “antissemita’: impossivel utilizd-la como um termo analitico,
mesmo se ela é recebida como tal nas ciéncias sociais. Salvo que cada ator tem
sua pequena ideia sobre a questao de saber quem ou o que é “antissemita’:
hd um acordo geral sobre Hitler e o nazismo, mas e para as igrejas cristas?
O leitor ¢ entdo projetado nas grandes batalhas ideoldgicas que expoem
também, como se nao o soubessem, os historiadores, sociélogos e etnélogos.
Escolhemos tratar “antissemita” como um termo polémico da linguagem
nativa e entdo fazer dele uma citagao, escrevé-lo entre aspas — nos impondo
assim qualificar com precisdo as situagoes que descreviamos. Da mesma
forma, em Comment produire une crise mondiale avec douze petits dessins,
especifiquei de inicio em qual sentido eu empregava os termos situando os
atores da crise. E para a feitigaria, identifiquei um discurso oficial publico
(pelo qual Lévi-Strauss se deixou levar sem refletir, um dia, quando ele
prefaciava um trabalho sobre a feiticaria em Berry) distinto daquilo que
um etnélogo responsdvel deveria pensar.

11) Como essa sobreposigio manifesta-se em outro campo que vocé explorou,
a psicandlise?

Freud e os multiplos grupos de psicanélise dedicaram-se a forjar conceitos
tedricos que fazem um recorte na lingua natural, a ponto de que nao se pode
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tomar conhecimento da psicandlise sem a ajuda de diciondrios especializados.
Infelizmente, esse distanciamento do falar ordindrio vem da pretensao de
fazer com que a psicandlise passe por uma “ciéncia’ nova: Freud assim o
quis sob o modelo da fisiologia, Lacan sob o de uma linguistica, cuja “teoria”
imitaria os processos inconscientes.

12) Mas geralmente, quais foram os aportes dos dois tipos de “escuta” do
outro — e de si — em seu método de exploracio do real?

Nao gosto de falar de escuta, isso situa os protagonistas de uma psicandlise
ou do campo etnogrifico de forma exageradamente assimétrica. Valeria mais
falar de “presenca em”, de “atengao flutuante™ o terapeuta deixa flutuar seu
pequeno eu para que o paciente possa manipuld-lo e modeld-lo conforme
sua ideia; o etndlogo deixa flutuar suas referéncias e abandona ao nativo o
cuidado de designar o lugar que ele deve ocupar — um lugar desconhecido
para o pesquisador, em um sistema de lugares que ¢ precisamente o objeto da
investigagao. Mas essa situagao é mais banal do que as posturas vantajosas do
analista e do etndélogo permitem que se suponha: acontece 0 mesmo quando
se aceita um deslocamento de si sem nenhum « priori sobre si mesmo, um
transporte de si — tanto na natureza quanto na relagdo amorosa.

13) A antropologia tem por objetivo um tipo de hermenéutica das culturas?
Em outras palavras, trata-se de uma visio ingénua dos especialistas da antropo-
logia cultural como C. Geertz que cré que é possivel uma “leitura por cima dos
ombros do outro” de suas representagoes culturais e de seu sistema simbélico ao
se fundir elementos da observagdo, sejam eles explicitos ou implicitos?

A metéfora de Geertz nio vale um tostdo, mas vai saber por que ela
tem tanto sucesso ¢ hd tanto tempo. A “cultura” nao ¢ um livro, mas um
ser vivo que nio cessa de se modificar (Sahlins bem o mostrou); o préprio

“informante” nao pretende citar uma Biblia porque ele bem sabe que a
“cultura” estd por tudo e todo o tempo; quanto a pretender ler o «livro»
por cima dos ombros do nativo, isso diz somente que o etnélogo foi bem
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alimentado com leite e cereal em sua primeira infincia, e que, por isso, ¢
uma cabega mais alto que o nativo.

14) Em que medida a pritica do campo deveria ir além do nivel de uma
exegese dominante tdo documentada quanto possivel, como o fazem, porque nio
podem fazé-lo de outra forma, os historiadores tributdrios de suas fontes, e néo
de wuma experiéncia de encontro?

Nao estd na definicao de exegese que ela seja dominante: é, sobretudo, a
humildade que é a regra nos comentdrios dos grandes textos religiosos. Além
disso, nem o historiador nem o etnélogo sao exegetas. O primeiro porque
nio comenta um texto, mas uma infinidade de fontes, e porque constréi
uma narragdo (histéria “acontecimental”) ou uma andlise. O segundo, o
etndlogo, porque nio dispde de um livro sagrado da cultura: ele produz
comentarios, mas também interpretacoes, descri¢oes, narrativas, generaliza-
¢oes... Quanto A posi¢ao de dominante, ela é apenas coOmica nos dois casos:
por defini¢io, o etnélogo, mesmo apés vinte anos de campo, sabe menos
que qualquer nativo sobre a cultura; e o historiador estd em uma situagio
ainda mais precdria, ameacado que estd pela descoberta de novos arquivos.

Alids, por que vocé opde historiadores e etndgrafos? Veja o exemplo
magnifico de Marshall Sahlins que, apds o primeiro periodo de trabalho
de campo, mergulhou nos arquivos das ilhas do Pacifico. O que é ou nao ¢
etnoldgico sao as perguntas feitas, nao a natureza das informagdes. Sahlins
perguntou-se como os havaianos haviam representado para si préprios a
morte do capitdo Cook: pergunta mintscula, que o conduziu a uma inves-
tigacdo de muitos anos, um pouco junto a seres humanos vivos, e muito
nos arquivos. Em Le Christianisme et ses juifs, partimos de uma pergunta
ridiculamente limitada: por que os adversarios cristdos da Paixdo d’Obe-
rammergau, a partir de 1931 (um punhado de pessoas), censuraram seu

“antissemitismo” e nao seu “antijudaismo”?
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A ESCRITA ETNOLOGICA

15) Vocé insiste sobre a temporalidade longa do trabalho etnogrifico e
sobre a necessidade do trabalho a posteriori sobre as anotagoes de campo. Qual
diferenga vocé faz entre esses dois regimes da etnologia?

Antes de “regimes”, termo que evoca uma organizagio, um programa,
eu preferiria falar de “momentos” da pesquisa. Em “Ser afetado”, mostrei
que o trabalho etnogréfico é um longo processo que exige disposi¢des nio
somente variadas, mas contraditdrias entre si. Por sorte, nio somos obri-
gados a mobilizar todas a0 mesmo tempo. Mas por infelicidade, é preciso
possuir todas, sem as quais esses anos de esfor¢o nao resultariam em uma
etnografia, em um livro que comunica uma experiéncia de campo e que
tenta pensar sobre a mesma. Também quis destacar a constante precariedade
desse trabalho: cada uma dessas fases oferece intimeras oportunidades de fazer
a escolha errada. Seja quem for, enfim, que a tenha feito suficientemente
bem para obter bons resultados, faria bem em se lembrar de que deve esse
sucesso, em parte, a0 acaso. Mesmo que se tenha fingido, durante os anos
que separam um projeto de sua realizagdo, que se prosseguia com a certeza
da vitéria final.

Hoje, eu acrescentaria isso. Uma vez que o etnégrafo terminou sua
pesquisa, ele retorna a sua cidade e a sua universidade. Ele leva na cara as
ideias pré-concebidas que, antes da sua partida, ele compartilhava em maior
ou menor grau sem se dar conta. Sua velha tia, seus colegas, os jornalistas
etc., cada um estd seguro de saber o que é preciso pensar sobre a feiticaria
(o etnélogo nio compartilharia esta certeza, é por isso que ele fez a investi-
gacdo). Ora, essas pessoas que lhe fazem perguntas e dao respostas sobre o
assunto sao os primeiros representantes do publico do livro por vir. E para
fazer com que eles fagam um certo trajeto, desde suas ideias pré-concebidas
até um texto que lhe parece adequado a sua experiéncia, que o etnélogo
quer escrever. E é estando saturado por aqueles discursos que ele vai reler
as suas anotagoes de campo.
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De minha parte, tive de deixar passar dezoito meses antes de poder abrir
meus arquivos: nao tinha sido somente sacudida pela experiéncia, mas o que
meus interlocutores parisienses esperavam de mim me paralisava. Quando
pude reler minhas anotagdes, eu estava enfim apta a instaurar um vai e vem
entre meu didrio de campo e as ideias pré-concebidas. Entéo, a escrita. Com
uma dificuldade suplementar: eu sabia que eu seria lida no Bocage, onde os
habitantes diziam sobre a feiticaria as coisas mais contraditérias de acordo
com o lugar que eles ocupam no momento em que falam. Decidi entao
tornar plausivel a experiéncia dos enfeiticados e de seus desenfeiticadores
para quem quer que aceitasse me seguir em um certo percurso textual. Corps
pour corps é uma resposta as questoes dos leitores de Les mots, la mort, les
sorts. Mas e vocé, como vocé entrou?

16) De que maneira e em que momento de seu percurso a evidéncia dos
lagos entre abordagem etnogrdfica e andlise apareceu pra vocé?

Quando comecei a encontrar enfeiticados os quais, relembro, falaram
comigo porque acreditavam que eu era desenfeiticadora e queriam me
consultar, meus amigos e meus colegas etndélogos, Gellner inclusive, me
desestimularam (Dan Sperber foi a inica exce¢o a regra). No burburinho
de maio de 68, eu tinha conhecido alguns analistas e tinha me vinculado a
alguns dentre eles que vinham das ciéncias sociais, sobretudo ex-linguistas. E,
além disso, eu havia comegado uma terapia pessoal. Essas pessoas (inclusive
meu analista) sempre me apoiaram em minha abordagem: discutimos ao
longo de meses sobre os lugares nos quais meus interlocutores do Bocage
me colocavam, sobre o projeto de descobrir um sistema desconhecido de
lugares, etc. Naquele tempo, esses lacanianos nao eram uniformemente
sectdrios: eles nao exigiam que minha etnografia constituisse uma aplicagao
direta de suas teorias. Rompemos os lagos muito tempo depois, quando
comecei a dizer que “sua” terapia era um caso particular dentre outros — o
desenfeiticamento, por exemplo.

Por outro lado, utilizei muito o texto de um psicanalista, Octave
Mannoni, intitulado “Je sais bien... mais quand méme”, que analisa muito
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finamente a ambiguidade de um de seus pacientes em sua atitude com
respeito a vidéncia. Mas somente retive a descri¢do, nio toda a teorizagao
(recheada de grandes palavras freudianas) que, para Mannoni, constitufa
seu principal aporte.

17) Apds Writing Culture? e a reescrita de suas anotagies de campo em
Corps pour corps com_Josée Contreras, como vocé pensa hoje o status da narragio
da experiéncia etnogrdfica?

Quando Writing Culture surgiu em 1986, eu jd havia publicado quase
toda minha obra sobre feiticaria. Les mots, la mort, les sorts data de 1977, Corps
pour corps de 1981, e nossos artigos sobre o desenfeiticamento sucederam-se
de 1983 a 1987 —alguns foram publicados mais tarde na Franga. A partir de
1985, fui frequentemente convidada para ir aos EUA em razio do interesse
nascente pela escrita etnografica. Mas havia muitos mal-entendidos entre
nds, muitas imprecisdes sobre o que eles pesquisavam de fato, interesse
demais pelo etnégrafo em si (as vezes até narcisismo), e deixei de ir para l4.

Somente nesses meses comecei a compreender por que esses dois
primeiros livros tratavam sobre a narrativa: estou trabalhando um terceiro,
Désorceler, que nio trata disso (a ser langado no préximo ano pelas Editions
de I'Olivier)°. Essa nova obra retoma a pesquisa que fizemos parcialmente
em conjunto, Josée Contreras e eu, sobre o funcionamento do desenfeitiga-
mento. Assisti a cerca de duzentas sessoes de desenfeiticamento, e registrei
fragmentos de aproximadamente umas trinta entre elas. Trabalhamos minhas
transcri¢oes durante meses e descobrimos mecanismos dos quais eu nao
tinha tido a menor suspeita durante o campo.

E preciso lembrar que se trata de uma situagio completamente banal. Da
mesma forma, no campo das terapias psiquicas: nem o “paciente” nem seu
terapeuta (malgrado as pretensoes tedricas de certas terapias sibias) percebem

* Livro recém-traduzido para o portugués sob o titulo A escrita da cultura: poética e politica
da etnografia (Papéis Selvagens, 2016). (N.T.)
> Editions de I'Olivier, 2009. (NT)
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o resultado efetivo da terapia. Ou ainda no campo da fala: ninguém pode
a0 mesmo tempo falar algo a alguém e saber o que se diz.

Poderia dizer que Josée Contreras e eu praticamos enfim a exegese
textual, mas isso ¢ falso: pesquisamos as instincias ocultas de uma eficicia
que se afirmava sessao apds sessao, nao as redes de significagao das palavras.
Lembro que esses textos nativos nao cairam do céu (eu tive de ir ao local e
ocupar um certo lugar para assistir as sessoes), e que elas nao foram minha
Gnica fonte: eu dispunha também de minhas anotagées de didrio (cheias de
comentdrios dos enfeiticados sobre suas sessoes) e de minhas lembrancas.

Entao, por que precisei das narrativas em Les mots, la mort, les sorts e
Corps pour corps? Porque eu nao via outra maneira de comunicar ao leitor —
um colega, um leitor da cidade interessado, um bocano ambivalente — uma
experiéncia, a feiticaria bocana, cuja literatura cientifica sobre a questio e
as ideias pré-concebidas do publico nao ofereciam nenhum saber prévio.
Ademais, eu tinha tomado conhecimento dessa feitigaria por uma pratica de
pesquisa que contrariava os preceptores da disciplina: na sequéncia, quando
apresentei no Congresso da American Anthropological Association (Chicago,
1987) minha conclusao epistemoldgica e metodoldgica dos meus trabalhos
sobre a feiticaria, eu a intitulei “Sortir de 'anthropologie pour en faire” (ela
foi publicada posteriormente na Franga sob o titulo “Ser Afetado”). Eu havia
entdo praticado uma antropologia sobre a qual nao existia nenhum conhe-
cimento prévio para abordar um fato social sobre o qual também nao havia
nenhum conhecimento prévio. O mais simples era ainda familiarizar o leitor
com esse duplo estranhamento e propor narrativas que, juntas, trouxessem
uma ou outra das dimensdes desse encontro. Em 2008, considero que este
trabalho estard finalizado para os leitores: muitos ja leram os dois primeiros
livros ou podem encontri-los em edi¢oes de bolso. Portanto, nio precisam
encontrar narrativas em Désorceler.

Além desses trabalhos sobre a feiticaria, penso que a narrativa é neces-
sdria para os etndlogos (Sahlins, por exemplo) que veem a cultura como um
processo em movimento perpétuo e nio como um estado, uma permanéncia
(a antropologia estrutural). De minha parte, em Le Christianisme et ses juifs,
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experimento considerar a cultura sob o angulo de sua colocagao em ato,
como um conjunto de préticas — de agdes — cujos enunciados simbdlicos
fazem parte, e que produzem efeitos repardveis no tempo histérico. Diria
hoje que pratico uma antropologia pragmdtica, mas no comego dos anos
1970, quando concebi minha etnografia dos feiticos, a linguistica pragmatica
estava ainda no limbo. De qualquer forma, vocé talvez tenha observado
lendo Les mots, la mort, les sorts a que ponto eu me apoio nos trabalhos de
Emile Benveniste (a enunciagio e a subjetividade na linguagem). Diga-se de
passagem, este grande pensador parte sempre de uma lista de casos empiricos
e comunica suas reflexoes — tao frequentemente revoluciondrias — em uma
lingua clara muito préxima da linguagem ordindria.

PARA CONCLUIR

18) Na perspectiva etnogrdfica cldssica, a relagdo com o outro e a imerséo
em sua vida cotidiana permitem a compreensio de seu sistema simbdlico. Vocé
estudou inicialmente as relagoes de forca na feiticaria bocana contemporinea;
depois, os conflitos em torno de uma representagio teatralizada e ritual exis-
tente hd 300 anos; e, enfim, os casos internacionais de blasfémia — como o caso
Salman Rushdie ou as caricaturas do Profeta difundidas na Dinamarca. Como
vocé negociou a passagem de um objeto de pesquisa a outro?

Sem duvida, o trabalho de campo junto a populagao cujo “sistema
simbdlico” vocé gostaria de compreender é bem prético. Mas isso ¢ uma
facilidade, ndo uma necessidade. As culturas desaparecidas hd muito tempo
também deixaram inumerdveis tragos que arquedlogos, historiadores e grupos
de amantes dos “sistemas simbdlicos” podem interrogar. As “representagoes’,
assim como as “agdes”, nao sio uma propriedade exclusiva dos raros humanos
vivos que teriam a chance de viver ao alcance de um etnélogo! Este tltimo
nunca estd, alids, desprovido de perspectivas histéricas ou de conhecimento
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livresco — sem falar dos ancestrais autdctones, cujas mensagens o pesquisador
¢ obrigado a levar a sério.

Como passei de um objeto de pesquisa a outro? O que os une, desde
meu comego na Argélia, é o meu fascinio pelas situagoes de crise. Um acon-
tecimento imprevisto — mas portador de uma questio vital — sobrevive; ele
vira do avesso o estado de forgas presente e requer uma mobiliza¢ao; grupos
de vérias magnitudes entram em agdo, cada um tentando ocupar ou nao
perder o lugar que lhe parece adequado para realizd-la. O caso se encerra
de forma abrupta e decepcionante, com as partes resolvendo por um fim
provisério das violéncias.

Tais crises vitais obrigam o pesquisador a encarar em conjunto a organi-
zacio social e a ordem simbdlica, a “estrutura”, diria Sahlins. Os valores, as
ideias, as instituigoes, as pessoas, tudo entra de repente em funcionamento:
estamos longe do simbdlico visto como algo transcendental, uma super-
causalidade que nenhum devir poderia afetar. E enfim na imanéncia, esse
registro no qual os pequenos humanos do mundo sublunar que nés todos
somos (etnélogos inclusive) se debatem como podem.

Traduzido por Marco Antonio Saretta Poglia
e Melissa Moura Mello.

Entrevista publicada originalmente em:

FAVRET-SAADA, Jeanne; ISNART, Cyril. En marge du dossier sur I'em-
pathie en anthropologie. Journal des anthropologues, n. 114-115, p. 203-2009,
2008.

Os tradutores e a revista Debates do NER agradecem a Jeanne Favret-
-Saada e ao Journal des anthropologues pela cessao dos direitos de tradu¢ao
de publica¢io desta entrevista.
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Karina Bdrcenas Barajas'

Cualquier teoria general de la ciudad debe de alguna manera relacionar los procesos
sociales en la ciudad con la forma espacial que asume. En términos disciplinarios,
esto equivale a integrar dos importantes tradiciones educativas y de investigacion

— lo llamo construir un puente entre los poseedores de la imaginacion socioldgica y

aquellos imbuidos de una conciencia espacial o una imaginacion geogrdfica.
David Harvey’

En su obra Creyentes Urbanos, Hugo José Sudrez conjuga la imaginacién
socioldgica y la imaginacién geogréfica para situarse en un escenario de la
Ciudad de México, la colonia Ajusco, que representa un gran espacio de
observacién de lo religioso y de la vida social en general por su constitucién
como un territorio y por su dindmica cultural suburbana. Como lo sefiala
el autor, “en un terreno de piedras, se tuvo que construir una sociedad
con todo lo que ello implica: traer sus dioses y demonios, relacionarse con
el Estado, construir sociedad y hacer, de y entre lava volcdnica un ‘lugar’”
(Sudrez, 2015, p. 16).

A partir de la dindmica sociocultural suburbana del Ajusco el autor
dialoga con las grandes transformaciones que han marcado la dindmica del
campo religioso en las Gltimas décadas: la diversidad religiosa, los procesos
de institucionalizacién y desinstitucionalizacién religiosa y la individua-

' Dra. en Ciencias Sociales con Especialidad en Antropologia Social. Investigadora Asociada
en el Instituto de Investigaciones Sociales de la Universidad Nacional Auténoma de
México (UNAM). Contacto: kb.barcenas@gmail.com

2 Harvey (2009, p. 23).
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lizacién de las creencias. Dichos procesos han impactado en la manera
cémo los creyentes en la colonia Ajusco viven su religiosidad y configuran
su identidad religiosa, por lo que, desde esta perspectiva el autor coloca la
mirada en el sujeto creyente, sin desatender el andlisis del campo religioso.

Fiel a su habitus sociolégico, Hugo José Sudrez construye una sociologfa
de los creyentes que le permite analizar la composicién del campo religioso
en un didlogo que prioriza las estructuras y la oferta religiosa local, enraizada
en la colonia Ajusco, pero manteniendo una relacién constante con los
debates globales sobre la creencia y la pertenencia religiosa.

La estructura del libro se compone de tres partes que van de la decons-
truccién de un modo de observacién de lo religioso a el andlisis del territorio,
el campo y las disposiciones e individuacién de los creyentes. En la primera
parte, El punto de vista, Hugo José Sudrez presenta un gran trabajo de decons-
truccién de su modo de observacién de lo religioso en el que siguiendo a
Max Weber plantea su interés por “lo pragmatico de las religiones” por sus
formas histéricas, por la “diversidad polifacética de sus condiciones” (Sudrez,
2015, p. 32).

Desde esta perspectiva es que dicho modo de observacién de lo religioso
prioriza la experiencia de los creyentes, “sus maneras de encontrar respuestas
religiosas en la vida diaria [...] sus disposiciones para dar sentido a sus
précticas” (Sudrez, 2015, p. 34), o como lo plantea el autor en términos de
Pierre Bourdieu “los habitus religiosos individuales” (Sudrez, 2015, p. 38).
Si consideramos que tanto la experiencia como el individuo son centrales
para la sociologfa contemporanea, podemos plantear que la obra Creyentes
Urbanos aporta una perspectiva importante para situarse en estos debates.

La observacién sobre lo religioso del autor incorpora un anilisis de los
grandes desplazamientos tedricos para explicar el comportamiento religioso
en México: “de la disidencia a la mutacidn, de la mutacién a la diversidad,
[y] de la diversidad a la pluralidad en la diversidad” (Sudrez, 2015, p. 47),
asi como las particularidades histéricas de la colonia Ajusco que, desde su
perspectiva, responden a “una compleja articulacién de 16gicas heredadas
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de la cultura campesina migrante en la ciudad, pueblos originarios cercanos,
y dindmicas tradicionalmente urbanas y modernas” (Sudrez, 2015, p. 59).

En la segunda parte, Zerritorio, campo y orientaciones religiosas, Hugo
José Sudrez responde sociolégicamente a la interrogante “;Cémo se construye
un ferritorio y en él una sociedad local?” (Sudrez, 2015, p. 69). Ademds, los
lectores encontrardn un panorama sobre la composicién del campo religioso
en la colonia Ajusco, del cual se desprenden cuatro maneras de creer:

1. Los tradicionales institucionalizados, que cumplen con las leyes y
obligaciones y que participan en la vida eclesial.

2. Los tradicionales desinstitucionalizados, que consideran que para ser
buen creyente no es necesario ni cumplir con los deberes religiosos, ni
conocer con mayor profundidad la doctrina catélica.

3. Los innovadores institucionales, que tienen una relacién estrecha con
la institucién — la necesitan y participan en ella — pero no acatan los
mandatos oficiales.

4. Los innovadores autdénomos, que creen a su manera lejos de la iglesia
y no tienen preocupacién por la doctrina, los mds jévenes se ubican en
esta categoria (Sudrez, 2015, p. 171, 177).

La tercera parte, Disposicion e individuacion: los creyentes, se inscribe en
las légicas de la heterodoxia y la heterogeneidad, es decir en los procesos
de diferenciacién al interior del catolicismo y en lo que el autor denomina

“creencias bisagra” (Sudrez, 2015, p. 174), que articulan las creencias tradi-
cionales con las nuevas creencias, como la religiosidad popular, las religiones
emergentes, como la santerfa y la Santa Muerte. Dicha heterodoxia y hetero-
geneidad también estd en relacién con las variables género y generacion, las
cuales son “determinante[s] en la experiencia religiosa” (Sudrez, 2015, p. 55).

Finalmente, si consideramos que la versién impresa del libro incluye un
CD que mediante una estructura de pdgina web muestra, como lo sefala el
autor, “otra[s] ruta[s] para adentrarse en las dindmicas religiosas” se puede
plantear que la sociologia de los creyentes de Hugo José Sudrez se presenta a
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los lectores a través de una narrativa transmedia, que de acuerdo con Carlos
Scolari (2013) ocurre cuando una historia es contada a través de diversos
medios o plataformas tecnoldgicas.

El contenido del CD también se puede consultar en el sitio web de
Creyentes Urbanos®. En ambos soportes tecnoldgicos, la sociologia de los
creyentes se muestra a través de una cartografia de la colonia Ajusco, con las
rutas y mapas de las peregrinaciones, series fotograficas sobre la diversidad
de expresiones religiosas en el Ajusco, videos en los que la voz del autor nos
sitia en otra perspectiva religiosa y territorial del Ajusco, asi como la base
de datos de la Encuesta de la Experiencia Religiosa en la Colonia Ajusco.

Creyentes urbanos es una obra altamente recomendable para todos los
interesados en la experiencia religiosa de los creyentes y en las grandes trans-
formaciones del campo religioso en México ocurridas durante las tltimas
décadas, a través de una narrativa dirigida por la voz del investigador pero
que también privilegia la voz de sus informantes.
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Adriano Santos Godoy'

A coletdnea Religious architecture: anthropological perspectives parte de um
aparente paradoxo. Por um lado, os préprios religiosos argumentam que a
edificagio de grandes templos é uma questio do passado, e que contempo-
raneamente as religioes tém abandonado esse objetivo, e se preocupado com
questoes mais subjetivas e menos suntuosas. Do mesmo modo, as etnogra-
fias do campo de estudo da religiao se nio colocam o templo em segundo
plano, costumam o abordar com um recorte histérico muito especifico, que
dialoga pouco com seus usos didrios. Assim, costuma se tirar a conclusao
de que os motivos da edifica¢io de templos seriam apenas sociopoliticos
em detrimento dos religiosos. Por outro lado, e contradizendo tudo isso, o
que se observa empiricamente é que de maneira continua sao anunciadas
grandes empreitadas, seja de construgao como de reformas de templos ao
redor do mundo.

Oskar Verkaaik, professor da Universidade de Amsterdam e organizador
da coletinea, a partir desse cendrio e dessas premissas, faz a tradicional
pergunta antropoldgica de como conciliar o que os nativos dizem do que
eles fazem. A primeira constatacio é de que hd um erro epistemoldgico
na divisao, usualmente feita, na qual hd a constatacao da importincia
sociopolitica em detrimento da importincia religiosa. Trazendo a teoria e
abordagem proposta pelo antropdlogo Talal Asad (2010), argumenta-se que
essa divisio nao ¢é satisfatéria analiticamente e deve ser abolida: os aspectos
sociopoliticos s3o os mesmos que os aspectos religiosos.

I Doutorando em Antropologia Social pela Unicamp. Pesquisador do Laboratério de

Antropologia da Religido. Contato: adrianosgodoy@gmail.com
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Com um levantamento bibliografico preciso, ele nao desenvolve o erro
comum de se autoproclamar o0 pioneiro nesse tema, € sim indicar como uma
questao latente na disciplina apenas nio foi suficientemente evidenciada.
Verkaaik demonstra que autores como Clifford Geertz, Edmund Leach,
Maurice Bloch, Pierre Bourdieu e Marc Auge jd teriam abordado a questao
da arquitetura em suas obras. E é nesse movimento que a apresentagio
clama para si o objetivo de organizar um campo de estudos, indicado no
titulo, e que julga ser pouco explorado: as perspectivas antropoldgicas da
arquitetura religiosa.

Ao remontar alguns cldssicos da disciplina, evidenciam-se como questoes
tangentes as construgoes e a arquitetura sio evocadas etnograficamente, mas
raramente sio abordadas analiticamente. A excegdo, as abordagens desses
Casos seguem justamente os preceitos sociopoh’ticos, seja funcional ou estru-
turalmente. O motivo dessa auséncia nao estaria na falta de interesse, e sim
na epistemologia das Ciéncias Sociais que, por muito tempo, outorgaram
essa tarefa para a Hist6ria da Arte.

Ao propor a aproximagao com a histéria da arte e a critica arquitetdnica,
o autor defende que a antropologia nao sé teria muito que aprender, mas
principalmente o que contribuir, j4 que tratando de temas préximos, nio
forjariam andlises semelhantes por partirem de premissas distintas. Nas suas
préprias palavras:

Ao invés de tentar decifrar os significados de autoridade de um edificio — ou
seja, a opinido do arquiteto, o comissdrio ou criticos de arquitetura — uma
perspectiva antropoldgica concentra-se nas mudancas e nos conflitos em
préticas produtoras de significado. Tomadas em conjunto, as abordagens
interacionistas e contextuais interpretativas permitem uma perspectiva sobre
edificios como mais do que apenas objetos passivos ou textos transmitindo
uma mensagem estdtica (Asad, 2010, p. 13).

De fato, ¢ esse o fio condutor da coletidnea de artigos que, ao partir
de contextos profundamente distintos, tem como eixo comum as praticas
produtoras de significado em torno de templos religiosos.
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AS MULTIPLICIDADES ARQUITETONICAS,
RELIGIOSAS E METODOLOGICAS

No primeiro dos capitulos, Richard Irvine explora “o papel ativo dos
edificios na vida Beneditina, e o papel crucial que a arquitetura desempenha
na construcio de uma identidade Beneditina inglesa” (Verkaaik, 2013, p. 25,
grifo do autor, tradu¢io nossa). Ao etnografar a rotina em um mosteiro,
além das especificidades historiogréficas da Inglaterra pds-reforma, o autor
desenvolve a ideia de que a arquitetura mondstica é “contrafatual”, e estd
em consonincia com a promogao dos rituais catélicos de coletividade.

Ainda nos aspectos arquiteténicos do catolicismo, em outro capitulo
¢ Mattijs van de Port quem desenvolve uma etnografia da Igreja de Sao
Francisco, em Salvador. Com um texto provocativo, que parte de sensagoes
corpéreas como a ere¢ao de mamilos, o autor evita propositalmente a densa
discussao historiogréfica sobre o barroco brasileiro, para demonstrar que “o
corpo é um meio tanto quanto a igreja. Ambos sdo instrumentos de produgio
de sensagoes” (Verkaaik, 2013, p. 63, tradugio nossa). A arquitetura religiosa
seria, como o corpo, um sistema de mediagio com o sagrado.

Tobias Kéllner traz o terceiro capitulo que trata da arquitetura crista,
mas em uma perspectiva completamente distinta das anteriores, jd que “estd
menos preocupado com a arquitetura de edificios religiosos do que com
os fundamentos religiosos, morais e sociais das atividades de construgao”
(Verkaaik, 2013, p. 94, traducio nossa). Ao analisar a constru¢o e a restau-
racdo de igrejas ortodoxas na Russia contemporinea, o autor demonstra
como o reavivamento religioso ¢ uma empreitada, fortalecida pela parceria
entre o Estado e a Igreja, em um contexto pés-soviético.

O dnico capitulo sobre um templo hindu ¢ o de Markha Valenta que,
através do caso de Siddhivinayak, demonstra como a [ndia nacionalista e
rural do contexto da independéncia tem cada vez mais dado lugar a uma
India neoliberal e urbana. Nesse sentido também aquele espaco muda seu
status: “a capacidade do templo de mobilizar pessoas de todas as classes e
origens da cidade, do pais e do mundo para vir para o seu patio” (Verkaaik,
2013, p. 105, tradugdo nossa).
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Também hd um dnico capitulo sobre o templo judaico, localizado na
cidade italiana de Florenca. Ivan Kalmar analisa o contexto de construgio
da sinagoga, no século XIX, conhecida pelo seu “estilo mouro”. Contra-
riando o senso comum local, e repetido pelos guias turisticos, ¢ demonstrado
que “isso ndo tem nada a ver com nostalgia da Espanha, mas sim expressa
a crenga de que judeus, como primo dos drabes, devem construir em um
estilo oriental e nao europeu” (Verkaaik, 2013, p. 179, tradugao nossa). O
autor termina com o indicativo de que os mesmos desafios historicamente
enfrentados pelos judeus, na construgio de seus templos europeus, parece
ser aquele enfrentado contemporaneamente pelos mugulmanos naquele
mesmo continente. Dos quatro artigos sobre mesquitas mugulmanas, trés
abordam essa questao.

Pooyan Tamimi Arab analisa a constru¢io de uma mesquita em
Rotterdam, a partir da polémica de que ela seria a maior mesquita da Europa.
Demonstrando que ela ndo é nem mesmo a maior mesquita holandesa, o
autor aborda as tensées didrias e recorrentes entre europeus e migrantes
drabes j4 que “arquitetura religiosa engendra discursos explicitos de identidade,
literalmente uma forma material para exigir o reconhecimento do direito
a cidade” (Verkaaik, 2013, p. 58, tradugdo nossa).

No contexto britanico, Shahed Saleem aborda a construgao de mesquitas
em uma metrépole multicultural como Londres. Com um ntimero elevado
de pessoas, advindas de contextos distintos, nao hd uma referéncia arquite-
tonica direta a uma unica identidade ou vertente islimica. “Elas, portanto,
servem como centro para uma comunidade mugulmana globalizante, e
efetuam uma mudanca em dire¢io a uma forma genérica da prética religiosa”
(Verkaaik, 2013, p. 191, tradu¢do nossa).

O caso da mesquita de Granada é bem distinto, como demonstra
Oskar Verkaaik. Tratando-se de mugulmanos espanhdis convertidos, ou
seja, que diferente dos dltimos dois artigos nao sdo imigrantes, a construgio
da mesquita em um bairro periférico evoca o reavivamento uma tradi¢ao
islamica perdida apds a recoloniza¢io catdlica. Como os referenciais sio
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majoritariamente arquitetdnicos e artisticos, “ser um mugulmano conver-
tido na Andaluzia é uma profunda experiéncia estética” (Verkaaik, 2013,
p. 149, tradugio nossa).

Por fim, no tinico contexto africano, Trevor Marchand faz uma etnografia
do ritual anual de manutengio da mesquita de Djneé, no Mali, conhecida
como a maior constru¢do de barro do mundo. Ao envolver a popula¢io
local, o evento acontece como uma espécie de férum e oficina, a0 mesmo
tempo de arquitetura local e de religio islamica. A sua andlise demonstra
que aquele templo “nao é apenas um lugar de orac¢io ou um objeto estético
para a preservagao histérica. Possivelmente mais importante, é um edificio
construido, mantido e, pode-se adicionar, perpetuamente transformado por
sua comunidade” (Verkaaik, 2013, p. 140, tradu¢do nossa). Esteticamente
surpreendente, é essa construgio que estampa a capa do livro.

AS MATERIALIDADES DA RELIGIAO

Como se pode perceber, com uma variedade geogrifica e religiosa
considerdvel, essa coletAnea de artigos converge na inten¢io de uma abor-
dagem antropolégica da arquitetura religiosa. Essa convergéncia disciplinar,
contudo, nio coincide com uma convergéncia metodoldgica. A pluralidade
de métodos empregados nas anilises, desenvolvidas nos artigos e ilustrada
pelo caderno de fotografias, enriquece a publicagio ao demonstrar as diversas
formas possiveis investidas da disciplina em relagio ao tema.

Entretanto, essas abordagens nao se resumem aquela evocada na apresen-
tagao feita pelo organizador. Segundo Oskar Verkaaik (2013, p. 9, tradugao
nossa), “as recentes contribui¢des antropolégicas mais relevantes, para o
estudo da religido contemporinea, estao na critica a esta desconexao do
imaterial e a matéria”.

Para essa afirmacio, o autor tem como referéncia os autores do chamado

“Material-Cultural Turn” (Hicks, 2010) que propoem uma metodologia de
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construcio do conhecimento antropolégico em que a cultura material seja
trazida de volta ao centro das discussoes dessa disciplina.

Dentre toda a bibliografia mobilizada por Verkaaik, a esse respeito,
elencarei apenas algumas mais centrais no seu argumento. Um exemplo é a
coletdnea organizada por Arjun Appadurai (2008) que, diferente de outros
autores desse tema, recebeu uma tradugao na lingua portuguesa e teve alguma
influéncia na antropologia brasileira. A sua contribuigao estaria justamente
na concepgao de “vida social das coisas”, jd que consegue abordar como as
obras arquitetdnicas, a partir das suas préprias materialidades, desenvolvem
diferentes significados com o passar do tempo.

Nessa mesma esteira hd referéncias as obras de Daniel Miller e de
Alfred Gell que, também ao etnografar a materialidade das coisas, passam
a questionar a natureza objetiva dos chamados objetos. Eles demonstram
que certas coisas, sem vida fisiolégica, nao necessariamente sio objetos e
sim sujeitos sociais. Assim, a obra arquitetonica tem essa potencialidade de
agéncia, e enquanto um sujeito social capaz de estabelecer relagoes.

Evocando Tim Ingold, que tem abordado temas caros a arquitetura,
Verkaaik ressalta que se sua metodologia se mostra eficaz para “explorar como
as pessoas se posicionam no ambiente natural, mas eles dio menos aten¢io
em como as pessoas o fazem em ambientes construidos” (Verkaaik, 2013,
p. 11, tradugao nossa). Ao invés disso, a constatagio da relagdo entre coisas
e pessoas em ambientes construidos, e a zona nebulosa que a arquitetura
habita nesse contexto, leva o organizador da coletinea a evocar preferen-
cialmente a teoria do ator-rede de Bruno Latour, e mesmo Gregory Bateson.

Em suma, os autores citados na apresentagio trazem questoes episte-
moldgicas a respeito de como a antropologia deve abordar as coisas em suas
materialidades. A medida que sintetiza os principais argumentos de cada um
deles, o organizador faz um esforgo de indicar como seriam proveitosos nas
pesquisas sobre arquitetura de maneira geral. Entretanto, o que se nota é
que nem a arquitetura religiosa e nem mesmo a religiao sao a questao para
esses autores, e af estd o seu valor.
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Dessa maneira, tanto na apresentagao da coletdnea como em seu artigo,
Oskar Verkaaik tem como principal interlocutora a sua conterranea Birgit
Meyer (2009), professora da Universidade de Utrecht. Através do seu conceito
de “forma sensacional” ele concorda que a “religido contemporinea nio ¢
meramente um envolvimento mental e ético com a doutrina religiosa, mas
um profundo comprometimento performativo e estético” (Verkaaik, 2013,
p. 9, tradugdo nossa). A religido é também uma experiéncia estética, e a
arquitetura é fundamental para proporciond-la.

Birgit Meyer (2009), assim como David Morgan (2011), tem fomentado
a proposta de levar a questao da materialidade para o centro das pesquisas em
religido, e Oskar Verkaaik aposta nessa perspectiva para uma abordagem da
arquitetura religiosa. Assim, sem abrir mao da linha argumentativa de Asad
(2010), ele faz questao de ressaltar que se tratando de religido, a politica e
as coisas sa0 to importantes quanto as Crengas.

Se a poténcia das materialidades ¢ mais evidente no campo da reli-
gio, vale ressaltar que a arquitetura nao se restringe a ele. Nesse sentido, a
coletdnea Religious architecture: anthropological perspectives é também um
manifesto metodolégico mais abrangente, que além de apresentar uma gama
de autores que pensam esta questao em outros termos, também indica os
referenciais bibliograficos capazes de abordd-la de maneira mais proficua.
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ASSOCIACAO BRASILEIRA DE ANTROPOLOGIA, 21., 1998, Vitéria. Resumos. ..
Vitéria: Departamento de Ciéncias Sociais/UFES, 1998. p. 33.

CONDICOES PARA SUBMISSAO

Como parte do processo de submissao, os autores sao obrigados a verificar a confor-
midade da submissao em relagao a todos os itens listados a seguir. As submissoes
que nio estiverem de acordo com as normas serao devolvidas aos autores.

1) A contribuigio ¢ original e inédita, e nao estd sendo avaliada para publicacio
por outra revista; caso contrario, justificar em "Comentdrios ao Editor".

2) Os arquivos para submissao estao em formato Microsoft Word, OpenOfhice ou
RTF (desde que nio ultrapasse os 2MB)

3) Todos os enderecos de pdginas na Internet (URLs), incluidas no texto (Ex.:
hetp://www.ibict.br) estdo ativos e prontos para clicar.



4) O texto estd em espago 1,5; usa uma fonte de 12-pontos; emprega itdlico ao
invés de sublinhar (exceto em enderegos URL); com figuras e tabelas inseridas no
texto, e nio em seu final.

5) O texto segue os padroes de estilo e requisitos bibliograficos descritos em Dire-
trizes para Autores.

6) A identificagdo de autoria deste trabalho foi removida do arquivo e da opgao
Propriedades no Word, garantindo, dessa forma, o critério de sigilo da revista, caso
submetido para avaliagdo por pares (ex.: artigos), conforme instrugoes disponiveis
em Assegurando a Avaliacio por Pares Cega.

DECLARACAO DE DIREITO AUTORAL

Autores que publicam nesta revista concordam com oS seguintes termos:

1. Autores mantém os direitos autorais e concedem a Revista o direito de primeira
publicagao, com o trabalho simultaneamente licenciado sob a Creative Commons
Attribution License, permitindo o compartilhamento do trabalho com reconheci-
mento da autoria do trabalho e publicacio inicial nesta Revista.

2. Autores tém autorizagio para assumir contratos adicionais separadamente, para
distribuigao nao exclusiva da versao do trabalho publicada nesta revista (ex.: publicar
em repositdrio institucional ou como capitulo de livro), com reconhecimento de
autoria e publicagao inicial nesta Revista.

3. Autores tém permissdo e sdo estimulados a publicar e distribuir seu trabalho
online (ex.: em repositdrios institucionais ou na sua pagina pessoal), a qualquer
ponto, antes ou durante o processo editorial, j4 que isso pode gerar alteragoes
produtivas, bem como aumentar o impacto e a citagao do trabalho publicado (veja
o efeito do acesso livre).

POLITICA DE PRIVACIDADE

Os nomes e enderegos informados nesta Revista serdo usados exclusivamente para
os servigos prestados por esta publicacio, nio sendo disponibilizados para outras
finalidades ou a terceiros.
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