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APRESENTACAO

TENDENCIAS E PERSPECTIVAS EM
COMUNICACAO, LINGUAGENS E
RELIGIOES EM BASES PLURAIS

Magali do Nascimento Cunha
Leticia Jovelina Storto

Este é um livro plural. Essa afirmacio deve-se ao contetido que
reconhece as multiplas linguagens pelas e com as quais nés huma-
nos nos comunicamos. Diz respeito também a compreensao, conti-
da nestas paginas, acerca da diversidade de religices e de experién-
cias religiosas pelas e com as quais seres humanos experimentam o
sagrado. E a pluralidade presente neste livro esta contida também
nos capitulos que compoem um instigante mosaico de temas de pes-
quisa que relacionam o fenémeno da comunicacio humana e suas
linguagens as religides.

Referir-se as linguagens niao é referir-se somente a fala, a
articulacio do pensamento por meio de uma lingua. As linguagens
sao o que o ser humano pode comunicar, tornar comum — o dito e
o ndo dito. Por isso, as linguagens sio um sistema que retne tudo
o que faz sentido para o ser humano: a fala, a lingua, os gestos, os
sinais e os simbolos, a arte e mesmo o siléncio.

Ao se estudar as linguagens de um agrupamento humano ou
mesmo de um individuo, toda uma visio de mundo é revelada, por
meio das palavras utilizadas oralmente ou de forma escrita, dos ges-
tos, dos costumes, do que é produzido com o pensamento e com as
maos. Esse pressuposto remete diretamente as culturas. Se as lin-
guagens sao comunicacido de tudo o que faz sentido para o ser hu-
mano, ela é um veiculo de expressao da cultura.

Cada cultura tem vocabularios e conceitos nos quais residem va-
lores e crengas. Disso emerge o valor da tradi¢do oral e o papel das



linguagens verbal, nao verbal ou simbélica como transmissoras de
ideias, criacao, manutencio e imposicio de valores.

As linguagens contém “uma visio de mundo”, um esquema ou um
esteredtipo determinado da intui¢do do mundo das coisas, como diz
Adam Schaff: “A linguagem influencia o nosso modo de percep¢io
da realidade. (...) [Ela], que é um reflexo especifico da realidade, é
também, em certo sentido, a criadora da nossa imagem do mundo”.!

Mikhail Bakhtin afirmava que a palavra é “uma espécie de ponte
lancada entre mim e os outros”, na perspectiva de que a palavra é
“o territério comum do locutor e do interlocutor™. Esse principio
tornou possivel afirmar que as linguagens sao mediadoras entre o
que é social, aquilo que é transmitido coletivamente, e o que é indi-
vidual, elaborado no préprio pensamento individual.

Por ser uma construcio social, toda linguagem carrega consigo
um juizo de valor. O que é comunicado é recebido pelo individuo
é recebido com marcas. Dai ser parte de um processo ideolégico
pois “tudo o que é ideoldgico possui um significado e remete a algo
situado fora de si mesmo... as palavras sao tecidas a partir de uma
multidao de fios ideoldgicos e servem de trama a todas as relagdes
sociais em todos os dominios” (Mikhail Bakhtin).?

Nessa perspectiva, a ideologia pode ser compreendia como a orien-
tacdo social nos processos de significacio das linguagens. Isso nao deve
ser visto tAo somente em uma perspectiva negativa (ideologias sdo ne-
cessarias para a construcio mental, as “visdes de mundo”, tanto indivi-
duais quanto coletivas). A importancia das pesquisas na identificacio
do carater ideolégico das linguagens decorre desse entendimento.

Nesse processo de comunicacio, as midias tém um lugar destaca-
do. Afinal, a construcio de visdes de mundo e de opinides das coletivi-
dades tem sido também realizada pelos meios de comunicacio “pois o
mundo passa a ter sentido a partir deles. O mundo que conhecemos, e
a partir do qual pensamos, é, portanto, o mundo editado que chega até
n6s e de cuja edicdo ndo participamos” (Maria Aparecida Bacccega).*

1 Linguagem e conhecimento. Coimbra: Almedina, 1974. p. 254.

2 Marxismo e Filosofia da Linguagem. 4 ed. Sao Paulo: Hucitec, 1988. p. 113.

3 Idem, p. 41.

4 Comunicagdo e linguagem: discursos e ciéncia. Sdo Paulo: Moderna, 1998. p. 112.
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Tudo isso encontra relacio forte quando o tema que se coloca
sdo as religides. Afinal, como afirma o socidlogo Enzo Pace, “re-
ligido é comunicacdo™ é um sistema e um poder de comunica¢io
que instiga reflexdes as mais diversas, dadas as multiplicidades de
linguagens que permeiam a experiéncia religiosa’.

Por isso oferecemos esta obra, como uma contribui¢cdo aos estu-
dos que relacionam comunicacio, linguagem e religides, reunindo
pesquisas de estudiosos de diferentes regides do Brasil e do exterior
vinculados a0 Grupo de Pesquisa Comunicacio e Religiao/Grupos
de Estudos Midia, Religido e Cultura, da INTERCOM (Sociedade
Brasileira de Estudos Interdisciplinares da Comunicagio).

As pesquisas estdo substancializadas neste livro na forma de ca-
pitulos, distribuidas em quatro eixos temdticos: cultura, ideologia,
midias e analise do discurso.

O eixo “Linguagens, religides e cultura” é constituido de qua-
tro textos. O primeiro deles “Sincronia e diacronia nos proces-
sos comunicativos religiosos em contextos interculturais: a
Devocao Mariana a Aparecida”, de Flivia Gabriela da Costa
Rosa, Jorge Miklos e Ronivaldo Moreira de Souza, discute a
respeito dos processos comunicacionais no contexto intercultural
das devocoes religiosas na América Latina, em particular a devog¢io
mariana a Aparecida presente na religiosidade popular brasileira. O
objetivo do capitulo é mapear a histéria da devocio, seus processos
comunicacionais e seus transitos interculturais. O enfoque metodo-
l6gico da reflexao apoia-se no método bibliografico. O resultado da
reflexdo aponta que a devocao mariana a Aparecida se manifesta em
dois pilares interculturais: apresenta aspectos sincronicos na medida
em que mescla as trés mais relevantes matrizes culturais brasileiras
(portuguesa, indigena e africana) bem como, apresenta aspectos dia-
cronicos, pois reedita os cultos arcaicos da Grande Mae, atualizando
esse arquétipo constituinte no imaginério cultural da humanidade.

O texto seguinte, “A circulacdo transnacional das técnicas
do crer: corpos encarnados, discursos performativos e ob-
jetos animados: o caso das igrejas evangélicas brasileiras de

5 Narrar a Deus: a religido como meio de comunicagdo. Revista Brasileira de Ciéncias Sociais
[online], vol.24, n.70, p.09-15, 2009.
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Lisboa”, é de Camila Cabral Aréas. A pesquisadora investiga a di-
mensio concreta e material da circulacdo transnacional das “técni-
cas do crer” a partir do estudo de caso de igrejas evangélicas neopen-
tecostais brasileiras presentes em Lisboa, Portugal, quais sejam:
Igreja Universal do Reino de Deus (IURD), Igreja Internacional da
Graca de Deus (IIGD) e Igreja Mundial do Poder de Deus (IMPD).
Para isso, realizou pesquisa bibliogréfica e etnografica e teceu uma
andlise semidtica dos dados. O texto mostra que, dentro da liturgia
evangélica iconoclasta, a forca das imagens é substituida pela per-
formatividade das palavras (proselitismo, exorcismo), enquanto a
forca do olhar e o imagindario sao substituidos por corpos possuidos
e objetos animados.

Joana T. Puntel e Luis Henrique Marques, em “Cultura do
encontro e capacidade de escolha: perspectivas sobre as men-
sagens do Papa Francisco para o Dia Mundial das Comunicacées
Sociais, entre os anos de 2014 a 2018”, realizam uma leitura critica
a respeito das cinco mensagens de autoria do Papa Francisco divul-
gadas para o Dia Mundial das Comunicacdes Sociais, entre os anos de
2014 e 2018. Para tanto, os autores se valem de uma metodologia
descritiva e analitica e se fundamentam na perspectiva de duas cate-
gorias de andlise presentes na visdo do pontifice acerca da comuni-
cacdo: a cultura do encontro e a capacidade do ser humano de fazer
escolhas ante os apelos midiaticos. Na sua segunda parte do capi-
tulo, Puntel e Marques propdem orientacdes para reflexdo e acio
em vista de uma pratica comunicacional que, na medida em que
correspondam a essas duas categorias propostas pelo Papa, vao ao
encontro de uma visao genuinamente crista da comunicacio, tanto
em nivel de relacdes pessoais quanto no ambito dos grandes meios
de comunicacio social, hoje em particular, das redes sociais.

“O tard como linguagem imagética e representacao simboli-
ca’, de Kelma Amabile Mazziero de Souza, analisa o papel do tar6
divinatério na pds-modernidade, considerando que, enquanto lin-
guagem imagética, esse papel se ressignifica a partir de suas represen-
tacdes simbdlicas, conectando o individuo as questdes proprias que
atravessam sua existéncia na busca por um sentido dessas experién-
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cias. Segundo a autora, a despeito do racionalismo, da iconoclastia
ocidental e da desvalorizacao das imagens ao longo do tempo, o tard
resistiu em sua finalidade divinatéria por permitir a conexdo entre o
simbolico inerente ao humano e o real apresentado no cotidiano.

Fechando o primeiro eixo, Lindolfo Alexandre de Souza, em
“Comunicar a esperanca: analise das celebracoes das exéquias
a partir de uma perspectiva comunicacional’, tece reflexdes
a respeito dos elementos do processo comunicativo presentes em
celebra¢des do ritual das exéquias realizadas por ministros da Igre-
ja Catdlica Apostélica Romana. O autor entende que as exéquias
catélicas, cerimonias realizadas geralmente no cemitério momen-
tos antes do enterro, podem ser consideradas como uma celebracio
litargica. Para isso, ele tece discussdes a respeito da morte na socie-
dade ocidental contemporanea e trata de liturgia e comunicacio.
Ele conclui que a formacio de sacerdotes deve contemplar também
questdes relativas a comunicacao, a fim de as palavras utilizadas nas
exéquias sejam significativas e coerentes com o seu receptor.

A secio “Linguagens, religides e ideologia” estd representada por
seis textos. O primeiro deles, “Imaginario do inimigo e panico
moral nas noticias do portal Gospel Mais: os casos da exposi-
¢a0 Queermuseu e da performance La Béte”, de Carlos Eduardo
Bertin, Magali do Nascimento Cunha e Ricardo Costa Alva-
renga, estd ancorado na interface midia e religiao e tem como obje-
tivo estudar a relacio entre imagindrio social, pAnico moral e comu-
nicacio evangélica. Para isso, especificamente, busca analisar como o
Portal evangélico Gospel Mais noticiou a realizacdo e as controvérsias
em torno da exposiciao Queermuseu — Cartografias da diferenca na arte
brasileira e da performance La Béte. A metodologia tem carater quali-
tativo e se fundamenta nos pressupostos da Andlise de Discurso. A
analise mostra que os enunciados presentes nas publicacdes do Gos-
pel Mais acerca da tematica em questao acompanham as abordagens
de grupos politicos conservadores em relacio aos casos, expostas nas
grandes midias noticiosas, e reforcam concepcdes em torno da arte
como estimuladora de homossexualidade, de pedofilia, de zoofilia e
de desrespeito aos simbolos religiosos, acompanhando o clima social
conservador que alimenta a politica no Brasil contemporaneo.
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Em seguida, Moisés Sbardelotto, em “Excomunicacao: no-
vos modos de intolerancia intrarreligiosa em tempos de
midiatizacao digital”, considera que, recentemente, o ambiente
digital tem se caracterizado pela disseminacio de diversas desin-
formacdes e ma-informacdes, como as chamadas “fake news”, ge-
rando uma “desordem informacional” em uma “era pés-verdade”.
Atos de violéncia simbdlica, discursos de édio e preconceito étnico,
sexual e outros abundam nas plataformas sociodigitais. A religiao
nio fica isenta disso. Assim, em seu capitulo, o autor analisa a in-
tolerancia intrarreligiosa em rede, com base em estudos a respeito
da midiatizacio digital da religido. A observacio se situa no ambito
do catolicismo romano, a partir do caso da pégina oficial da Con-
feréncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB) no Facebook. Como
conclusio, ele afirma que as interacdes e os interagentes radicalizam
a experimentacio social em rede sobre o “religioso”, convertendo a
diferenca em exclusdo.

“Como Ovelhas no Reino de Deus: sacrificio, dinheiro e
marketing como engrenagens de uma igreja-empresa’, de An-
dréa Basilio da Silva Chagas e Dolores Cristina Gomes Ga-
lindo, discute a constitui¢io da Igreja Universal do Reino de Deus
(IURD) como uma igreja-empresa, analisando as singularidades e
as poténcias dessa que se tornou uma das mais importantes igreja-
-empresas da contemporaneidade brasileira. A partir de pesquisa
de tipo etnogrifico, fundamentada nos principios da Teoria Ator-
-Rede (TAR), realizadas entre os anos de 2009 e 2013, as autoras
verificam as complexas redes comunicacionais e arranjos sociotéc-
nicos que atuam e performam como estruturas mercado-religiosas
da IURD. Essas estruturas, as quais sao entendidas como atmosferas
tecnoestéticas, atuam costurando aliancas entre propaganda, marke-
ting, sacrificio religioso e politicas partidarias, criando arranjos que
permitem que o Reino de Deus se torne um espaco empresarial.

Adilson Rodrigues da Nobrega e Luis Celestino de Franca
Junior, em “Carisma ou diplomacia: cobertura das imprensas
brasileira e italiana sobre atuacao do Papa Francisco na rea-
proximacio entre EUA e Cuba’, estabelecem uma andlise compa-
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rativa entre as coberturas das imprensas brasileira e italiana a respeito
da contribuicao do Papa Francisco na retomada das rela¢oes diploma-
ticas entre Estados Unidos e Cuba, anunciada em dezembro de 2014.
Em seu texto, os autores respondem ao seguinte questionamento: Por
que a imagem publica do Papa, em seu viés carismatico e pessoal, so-
brepos-se a sua condi¢do de estadista? No percurso da andlise, eles
recorrem ao conceito de carisma nas Ciéncias Sociais (presente em
obras de Max Weber e Clifford Geertz); a analise do papel da Santa
Sé na diplomacia mundial; aos conceitos de heroicizacio e aconteci-
mento; e as referéncias sobre Newsmaking, para analisar diferencas e
semelhancas nas coberturas jornalisticas dos dois paises.

Em “A circulacio dos discursos de 6dio biopolitico e in-
tolerancia religiosa nas redes sociais”’, Aline Roes Dalmolin
analisa os entrecruzamentos entre midia, biopolitica e religidao na
circulacio dos discursos de édio e intolerancia nas redes sociais.
Para isso, a pesquisadora examina um conjunto de casos de acon-
tecimentos mididticos envolvendo violacdes dos direitos humanos
em nome da fé. Em alguns desses casos, verifica-se que a violéncia
simbolica presente nos discursos de 6dio biopolitico nas redes so-
ciais acaba por desencadear violéncia fisica, é o caso do “linchamen-
to do Guarujd”, que redundou na morte da dona de casa Fabiane
Maria de Jesus, em 2014.

Para encerrar o eixo, Patricia Santos Machado, em “Nossa Se-
nhora e os Corpos Celestes: a tradicao imagética catdlica no
mundo da moda e das celebridades”, apresenta um ensaio em
que ela tece consideracoes acerca da simbologia catélica no universo
da moda por meio do estudo da imagem de Nossa Senhora como
icone fashion presente em algumas expressoes da cultura mididtica
contemporanea. Para isso, a autora analisa os processos comunica-
cionais presentes em dois eventos: na festa de lancamento da edi¢ao
2018 da exposicio do Instituto de Moda do Metropolitan Museum
em Nova lorque (EUA) denominada de Heavenly Bodies: Fashion and
the Catholic Imagination (Corpos Celestes: Moda e Imaginacdo Catélica);
e na abertura da exposicio Met Gala 2018, baile organizado pela di-
retora da Vogue americana.
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O terceiro eixo do nosso livro, “Linguagens, discursos, religides
e midias”, compde-se de seis textos. Entre eles estd “Consumo de
ficcao seriada por jovens adventistas: a ressignificaciao do dis-
curso religioso nas praticas do cotidiano”, de Allan Macedo de
Novaes e Lizbeth Kanyat. O capitulo tece uma discussio a respei-
to das praticas de consumo de ficcao seriada de jovens adventistas,
considerando a disparidade entre o discurso religioso e a ressigni-
ficacio dele realizada pelos sujeitos receptores. Segundo os autores,
a religidao é uma mediacdo importante nas interacdes sujeito-ficcao
seriada do caso estudado justamente pelo fato de ser um grupo cujo
consumo cultural estd em franco crescimento, acompanhando a ex-
pansdo do mercado audiovisual, ao passo que o discurso religioso
adventista tende a ser proibitivo ou restritivo.

Daniel Aloisio dos Santos Silva, em “Catélicos hipermoder-
nos: a transformaciao de musicas seculares em religiosas no
YouTube”, intenciona analisar a relacio dos meios de comunicacio
com a Igreja Catdlica. Para isso, estuda dois canais do YouTube de
musicos catdlicos, “Projeto Laus Deo” e “sistercristinaVEVO”, que
possuem covers ou mashups de musicas seculares. Segundo o autor,
as cang¢Oes examinadas, ao serem regravadas, perdem o carater ori-
ginal e ganham um novo sentido de cunho religioso, havendo uma
apropriacio religiosa de musicas seculares, algo que influencia a es-
piritualidade dos fiéis que consomem essas “novas cancoes’.

Em “A sombra da floresta se fez mito: o Boto e 0 Malandro
da Umbanda na encruzilhada do cinema”, Douglas Junio Fer-
nandes Assumpcao e Hertz Wendel de Camargo tecem uma discus-
sao acerca de mitos brasileiros, especialmente o mito religioso Zé
Pelindra (Zé Pilintra, Seu Zé ou simplesmente chamado de Malan-
dro), vinculado a uma religiao afro-brasileira, a Umbanda. No tex-
to, os autores tecem relacdes de sentido entre o Zé Pelindra e o mito
amazonico do Boto, verificando semelhancas e diferencas entre os
dois mitos brasileiros.

Brunella Lago Velloso, em “Transcomunicaciao instru-
mental: usos e atribuicoes de sentido as tecnologias de co-
municacio na crenca da interacio com os mortos’, analisa o
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discurso dos praticantes e o histérico do movimento da Transco-
municacio Instrumental (TCI), entendendo-a como mais um dos
usos e apropriacdes possiveis das tecnologias de comunicacdo. No
capitulo, a autora objetiva identificar as diversas praticas de TCI e
compreender as atribuicdes de sentidos e subjetividades que as en-
volvem. Para isso, ela realizou pesquisa bibliografica e documental.
“Jovens youtubers evangélicas: construcdao identitaria e
subjetividadeson-line”, de Patricia Garcia Costa, tem por escopo
analisar o processo de construcio identitaria e as subjetividades on-
line de jovens mulheres youtubers evangélicas na rede. Para isso, a
autora elege como objeto de estudo duas das mais conhecidas jovens
youtubers, sao elas: Maju Trindade e Priscila Alcantara. O aporte
tedrico se estd fundamentado em Zygmunt Bauman, socidlogo
polonés, e o inglés Stuart Hall, também sociélogo, ambos contribuem
com o conceito de identidade na perspectiva da p6s-modernidade.
O capitulo seguinte é de autoria de Rodrigo Follis e Flavia
Medeiros da Silva e intitula-se “Videoclipe e o transe religioso:
ressignificacdes do ser evangélico”. Nele, os autores conside-
ram que o transe mistico é uma das muitas formas discursivas pelas
quais se pode ver a experiéncia religiosa ser demostrada. Tal articu-
lagdo corporal (liturgia) é considerada, por si s6, como um poderoso
discurso sobre a validade de quem faz parte dessa crenca religiosa, a
qual associa atos como esse ao “recebimento do batismo no Espirito
Santo na vida do fiel”. A partir desse contexto, os autores analisam
o videoclipe Batismo no Onibus, da cantora gospel Andrea Fontes,
observando como o formato videoclipe influencia na construcio de
um contetdo religioso, assim como quais negociacdes sdo neces-
sarias quando a religido se adentra num ambiente comunicacional.
Em seguida, Eder Wilton Gustavo Felix Calado e Larissa Si-
gulo Freire, em “A ideologia de mercado e a religido: uma ana-
lise discursiva de percepcdes do cenario evangélico brasileiro”,
ponderam que o discurso religioso, como todos os discursos, trans-
mite uma ideologia. Segundo os autores, o conceito de ideologia é
central na Andlise de Discurso de orientacdo francesa, assim, obser-
var a ideologia que é transmitida no discurso da religido consiste em
uma busca por parte de muitos analistas, ainda mais pela ideologia

17



ser a responsavel pela constituicao dos sujeitos e dos sentidos. No ca-
pitulo, eles versam a respeito da presenca da ideologia de mercado
presente no discurso religioso do protestantismo neopentecostal.

O capitulo “Estudo do género discursivo oral pregacao reli-
giosa”, de Leticia Jovelina Storto, fecha esta coletanea de textos.
Em seu capitulo, a autora objetiva caracterizar o género discursivo
oral pregacio religiosa mididtica. Para tanto, fundamenta-se teori-
camente na Anélise Dial6gica do Discurso (ADD). Como o objeto
de pesquisa, foram analisadas cerca de 27 horas de pregacdes dos
seguintes pastores: Edir Macedo (da Igreja Universal do Reino de
Deus); Valdemiro Santiago (da Igreja Mundial do Poder de Deus);
Silas Malafaia (da Igreja Assembleia de Deus Vitéria Verdadeira); e
R. R. Soares (da Igreja Internacional da Graca de Deus).

Esperamos que esta obra contribua para uma maior compreen-
sao dos fendmenos aqui abordados, colaborando para o enriqueci-
mento das pesquisas em comunica¢io, linguagens, religides e afins.

As organizadoras
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SINCRONIA E DIACRONIA NOS PROCESSOS
COMUNICATIVOS RELIGIOSOS EM
CONTEXTOS INTERCULTURALIS:
ADEVOCAO MARIANA A APARECIDA

Flavia Gabriela da Costa Rosa’
Jorge Miklos’
Ronivaldo Moreira de Souza’

O presente estudo tem por tema os processos comunicacionais
no contexto intercultural das devocdes religiosas na América Lati-
na, em particular a devocio mariana a Aparecida como resultante
da religiosidade popular brasileira.

Concordamos com Poel (2013, p. 891) que define religiosidade
popular como a religiao do povo em contraste com a religido oficial.
Tem como caracteristica a forte imbricacdo entre vida e religido e
como principal lugar de manifestacio a periferia do mundo em co-
munidades pobres, socialmente oprimidas e culturalmente margi-
nalizadas. Suas praticas de culto fogem do rigor litdrgico e privile-
giam a espontaneidade e a autonomia do fiel. Essa espontaneidade
somada a sua natureza pouco clerical permite a manifestacio das
crencas por meio de linguagem simples, porém, de grande sabe-
doria; linguagem corporal e simbdlica, além do grande apreco pela
tradicao oral. Outras caracteristicas sio:

respeito para com o santudrio; ligada 4 vida, pouco sentimentalis-
ta, sem dualismo; pobreza, analfabetismo, provisoriedade, poucos
livros; improvisacio jeitosa (enfeites de papel, adaptacio de ben-

1 Doutorado em Comunicagdo e Cultura Midiatica pela Universidade Paulista - Sdo Paulo,
Brasil; Professora do Centro Universitario Fatea, jornalista.gabriela@gmail.com.

2 Mestrado em Ciéncias da Religido, Doutorado em Comunicagdo pela Pontificia Universida-
de Catoélica de Sdo Paulo. Pés-Doutorado pela Universidade Federal do Rio de Janeiro, Brasil.
Professor Titular do Programa de Pés-Graduagdo em Comunica¢do e Cultura Midiatica da
Universidade Paulista - SP, jorgemiklos@gmail.com

3 Mestrado em Ciéncias da Religido. Doutorado em Comunicagdo Social pela Universidade
Metodista. P6s-doutorado (Bolsa PNPD/CAPES) pela Universidade Paulista, ronivaldomds@
gmail.com
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ditos e histdrias ao santo festejado); fé em Deus; comportamento
natural diante de imprevistos e emocdes; senso comunitario; va-
lorizacdo da festa; comportamento integral. Valores elementares
observados (a) Fé na presenca de Deus; (b) Vida e Religido sio
inseparéveis; (c) o celebrante é o povo; (d) mulheres participam
plenamente; (e) a festa é de todos; (f) humor irreveréncia e riso;
(g) professa os mistérios da criacio, da alianca e da encarnacio;
(j) possui mitos, ritos e simbolos; (I) o sacerdécio é dos fiéis; (m)
valoriza antepassados, almas, santos; (n) acredita na justica divina.
A religiosidade popular é manifestacio de vida. E uma cultura reli-
giosa. A religiosidade estd no cotidiano. O povo age com liberdade
e criatividade, alegria, sinceridade e do seu jeito, com sua vasta
simbologia e cultura muito original (POEL, 2013, p. 891).

Rosa (2017) aponta que as devo¢des marianas sio proprias da
Igreja Catélica. Em diferentes partes do mundo fenémenos religio-
sos envolvendo o aparecimento, ou os milagres por intermédio da
Virgem Maria, mae de Deus para os catélicos, unem os seguidores
em devocao particular a regidao em que esses fendmenos acontecem.
Nesse sentido, a devo¢iao mariana a Aparecida, embora organizada
pela Igreja Catdlica institucional, é expressao de uma religiosidade
popular e apresenta transitos interculturais. Tomamos a devo¢ao
mariana a Aparecida como corpus para investigar os processos co-
municacionais e as interculturalidades presentes nesse fenémeno.

Deste modo, comegaremos com um breve mapeamento do his-
térico da devocdo mariana a Aparecida presente na religiosidade
popular brasileira, apontando os processos comunicacionais pre-
sentes nessa devocao, tais como: mitologia, simbolos e ritos. Em um
segundo momento, buscaremos compreender os processos inter-
culturais sincronicos a partir da mescla cultural entre o Catolicismo
luso, as tradicdes dos povos origindrios e da cultura afro-brasileira.
Por fim, destacaremos os processos culturais diacronicos presentes
na devocao que se apoia na releitura do arquétipo da Grande Mae,
cuja poténcia se reapresenta na devocao mariana a Aparecida.

Assumimos, portanto, a natureza ensaistica deste trabalho como
apontamentos que poderdo ajudar futuros pesquisadores do campo
da religiosidade popular na interseccio entre religido e cultura.
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Principais conceitos da pesquisa

Para fins deste estudo chamamos de processos interculturais sin-
cronicos aqueles que se manifestam no tempo presente por meio
do entrelacamento de diferentes culturas. No caso especifico, a de-
vog¢iao mariana a Aparecida, inscrita na religiosidade popular, é re-
sultado da mescla entre as tradi¢cdes do catolicismo portugués, das
memorias indigenas e das crencas afro-brasileiras. Essas tradi¢coes
se enredam e tecem um processo comunicacional intercultural.

Os processos interculturais diacronicos sao aqueles compreendi-
dos a luz dos conceitos de inconsciente coletivo e arquétipo desen-
volvido por Carl Gustav Jung (2000), e que se manifestam na cul-
tura contemporanea atualizando seus aspectos origindrios. Harry
Pross (1971), importante tedrico da midia afirmou que os simbolos
vivem mais que os homens. A partir dessa afirmacio considera-
mos que nao hd extin¢io na cultura. Os textos culturais migram,
morrem, renascem e se ressignificam em outras formas ao longo do
tempo, conservando sua poténcia original arquetipica. Como pos-
tulou Aby Warburg (1995), as imagens culturais, constituidas de
uma forca psiquica coletiva — arquétipo —, transportam a memoria
do passado quando renascidas e cristalizadas no contemporaneo.
Nesse sentido, os processos interculturais sio formados por cama-
das temporais. Por mais arcaica que seja, nenhuma camada é per-
dida. Como num palimpsesto, um texto cultural deixa suas marcas:
“textos sao rastros dos homens; cada um é um comeco e uma repeti-
cao” (GEBAUER, 2004). Essa é a lei da cumulatividade cultural que
emana uma interculturalidade temporal e espacial.

As experiéncias religiosas revelam nas mais diferentes culturas a
necessidade humana de engendrar uma forma especifica ao sagrado,
a fim de expressi-lo de maneira visivel, e trazer o numinoso para
a consciéncia. Como nos lembra Klein (2006), tanto nas manifes-
tacOes primevas como nas contemporaneas, percebe-se a presenca
do sagrado por meio dos perfumes, dos incensos, das imagens, dos
ritos, dos cantos, das dancas.
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O suprassensorial torna-se sensorial e disponivel para os senti-
dos por intermédio dos mitos, dos simbolos e dos ritos formando o
caldo de cultura religiosa: “Sao frutos da imaginacao simbdlica hu-
mana que solfejou mistério e sacralidade na duplica¢io visivel do
sagrado” (KLEIN, 2006, p. 29).

O historiador das religides Mircea Eliade, nesta mesma linha,
abordou o sagrado como portador de uma poténcia de expressio,
chamando a sua manifestacio de hierofania: “O homem toma co-
nhecimento do sagrado porque este se manifesta, se mostra como
algo absolutamente diferente do profano. A fim de indicarmos o
ato da manifestacdo do sagrado, propusemos o termo hierofania”
(ELIADE, 1992, p. 17).

E por meio de processos comunicacionais que 0 numinoso, o in-
cognoscivel, o sagrado, o transcendente se faz perceber, ou seja, ma-
nifesta-se e expressa-se em diferentes formatos nas culturas. Nessa
ética, religido e cultura sio indissocidveis uma vez que é por intermé-
dio da cultura, seus processos, suas linguagens e seus codigos que a
religiosidade encontra suas maneiras de expressao e de didlogos.

O papel da narrativa mitica na religiao

As duas definicoes mais comuns de mito subestimam a impor-
tancia cultural e social do tema. A primeira define o mito como
aquilo que nunca aconteceu, uma fibula. A outra define o mito
como estdrias extremamente fascinantes, mas, como historia, estio
presas e ancoradas no passado.

A investigacdo de um mito nao pode ser alcada de seu contexto
social e histérico. Nao pode ser investigado pelo processo de dis-
seca¢do, considerando estritamente uma estrutura moérbida e sem
vida, que s se transforma em objeto de estudo apds a sua morte,
perdendo sua existéncia presente e aniquilando sua projecao futura.
Eguizabal (2012, p. 98) define o mito como “um relato alegérico
[...] que traduz uma generalidade historica, sociocultural, fisica e
filosofica”. Percebe-se desta definicio que o mito estd entretecido
nos liames da vida histérica, social, cultural, biolégica e filoséfica.
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O mito cumpre pelo menos quatro funcdes especificas: 1) fun-
cao mistica — fala-nos das maravilhas do universo, da maravilha
que somos, e sempre nos deixa perplexos diante do mistério. A fun-
¢30 mitica nos dirige ao mistério transcendente através de circuns-
tancias do cotidiano; 2) funcao cosmoldgica — explica o universo
e o lugar que ocupamos nele, produzindo senso de proposito; 3)
funcao socioldégica — os mitos funcionam como suporte e valida-
cdo de determinada ordem social; 4) func¢do pedagégica — nos en-
sina como viver e nos comportar nas mais variadas circunstancias
(CAMPBELL, 1990).

Apropriando-se da musica como metéfora, Joseph Campbell de-
fende a ideia de que a mitologia participa das esferas da vida cotidia-
na de maneira dinimica e viva, influenciando nossos movimentos e
nossa leitura do mundo. Na defini¢do poética do autor, “mitologia é
a ‘cancao do universo’, a ‘musica das esferas’ — musica que nés dan-
camos mesmo quando ndo somos capazes de reconhecer a melodia”
(CAMPBELL, 1990, p. 10).

Para Eliade (1992), a narrativa mitica na religido conta uma his-
téria sagrada, oferecendo explicacdes para a origem de uma realida-
de. Ela revela os mistérios da criacio, ja que seus personagens sao
divinos e heroicos. O autor afirma que o mito “proclama a apari¢io
de uma nova ‘situacio’ césmica ou de um acontecimento primor-
dial. Portanto, é sempre a narracio de uma ‘criacdo’: conta-se como
qualquer coisa foi efetuada” (ELIADE 1992, p. 50).

Ao narrar essas histérias divinas e criadoras e atualizd-las no
tempo com o objetivo de eternizi-las, o mito estabelece para o ho-
mem religioso o modelo exemplar dos deuses que impregna toda a
vida profana. O mito passa a estabelecer modelos sagrados para o
homem nas praticas mais comuns da vida profana. Lavrar a terra,
alimentar-se, descansar, viver em familia, todas essas acdes passam
a ser balizadas pelo modelo estabelecido pelos deuses e disseminado
por meio da narrativa mitica.

O processo de construcio do sagrado na narrativa mitica se da
pelo encadeamento de razdes explicativas. Para narrar a existéncia
de algo é preciso descrever como essa realidade veio a existir. Para
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justificar esse como é preciso explicar o porqué desta criacdo. Des-
ta forma, em um mesmo movimento, a narrativa mitica estabelece
um propdsito existencial para tudo o que existe e revela a irrup¢io
do sagrado nos liames da vida profana.

Breve historico da devociao mariana no Brasil

Nossa Senhora da Concei¢iao Aparecida, popularmente chamada
de Nossa Senhora Aparecida é a padroeira do Brasil catdlico. Ela
é reverenciada numa estatua que fica exposta na Basilica de Nossa
Senhora Aparecida, em Aparecida, interior do Estado de Sao Paulo.

A festa de devocido é celebrada no dia 12 de outubro, também
comemorado no Brasil como o dia das criancas. Este dia é feriado
para os brasileiros desde 1980, quando a Basilica foi consagrada pelo
Papa Jo@o Paulo II, em sua primeira visita ao Brasil. A Basilica de
Aparecida é a segunda maior do mundo e a segunda igreja mariana
que recebe mais visitas com a capacidade de receber 45 mil devotos
no seu interior.

Nossa Senhora Aparecida é a versao brasileira de Maria que, para
os catdlicos é a mae de Deus, uma vez que Jesus Cristo, o filho de
Deus, foi concebido pelo poder do Espirito Santo e nasceu da Vir-
gem Maria. Foi no terceiro Concilio da Igreja Catolica, realizado
em 431, na cidade de Efeso, que Maria foi declarada Theotékos — a
mie de Deus. Rosa (2017, p. 19) explica que:

A virgindade de Maria é um dogma da Igreja Catélica. Maria, uma
jovem de 15 anos, nascida na cidade de Nazaré, ao meditar em
suas oracoes antes de dormir, teria recebido a visita de um anjo, de
nome Gabriel, que lhe fez o antncio. Segundo a catequese catélica,
ela tinha a opcio de rejeitar o designio divino, mas, por obedién-
cia, aceitou o pedido do Criador.

O encontro da imagem de Nossa Senhora Aparecida nas dguas
do rio Parajba se deu em 1717. Trés pescadores, de nomes Joao
Alves, Domingos Garcia e Felipe Pedroso, foram incumbidos de
trazer uma farta pesca a comitiva do Conde de Assumar, que pela
ocasido passava por terras paulistas. Esta regido é cortada pelo rio
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Paraiba do Sul, que abastece toda a regiao e dreas vizinhas. Segundo
a devocio, por nio ser época de peixes, ja cansados de lancar as re-
des e delas nada retirar, o grupo deparou com uma estitua em duas
partes em lances diferentes: em um dos lances veio a cabeca, e no
outro, o corpo:

Jé estavam desanimados quando, de repente, na altura do porto
de Itaguacu, percebem algo estranho na rede. Era o corpo de uma
imagem feita de terracota. Em seguida, redes novamente ao rio, e o
que acham desta vez? A cabeca, que se encaixa direitinho no corpo
da imagem. Gritam de espanto e sentem um sinal dos céus, pois,
a partir daquele momento, a pesca foi abundante. Os piedosos
habitantes do lugar logo atribuiram o fato a um milagre da Virgem
morena, que passaram a chamar Nossa Senhora da Conceicio
Aparecida. Felipe Pedroso improvisou um altar em sua casa, no
qual colocou a pequena imagem. Naquela mesma tarde reuniu-se
toda a vizinhanca para a reza do terco, que se tornou tradicio na
vila, hoje cidade de Aparecida. Os prodigios da Senhora Aparecida
comecaram a multiplicar-se, e os peregrinos, a chegar em romarias
para pedir seus favores. Da capelinha improvisada, logo foi preciso
outra maior, e depois outra, e hoje o Santudrio Nacional de Nossa
Senhora da Conceicio Aparecida é a segunda maior igreja do
mundo em 4rea construida.*

O fenomeno de devociao impressiona. O nimero de devotos ul-
trapassa os milhoes, sendo o nimero de romeiros crescente a cada
ano. Cada vez mais, milagres sao relatados ano apés ano. Trata-se
de um fenémeno que transborda e que catalisa diferentes campos
culturais: o religioso, o arquitetonico, o artistico e o mididtico.

Em torno da devocao a Aparecida convergem vérios aspectos
comunicacionais e mididticos. Um exemplo é a Rede Aparecida de
Comunicac¢io, composta por emissora de TV, radio e portal de in-
ternet. A emissora brasileira veicula conteddo religioso e de entre-
tenimento, e tem sede em Aparecida, no Estado de Sao Paulo. Esta
entre as 14 maiores emissoras de televisdao do Brasil em abrangén-
cia, e é a 72 emissora de TV aberta mais vista em todo o pais.’

4 Informacdes disponiveis na drea da Academia Marial, dentro do site oficial do Santuério
de Aparecida. Disponivel em: http://www.al2.com/academia/nossa-senhora-da-conceicao-
-aparecida. Acesso em: 23 jan. 2018.

5 Informacdes disponiveis em: http://www.al2.com/tv. Acesso em 12 fev.2018.
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Porém, como o comunicacional nio se limita ao midiatico, sa-
lienta-se a estdtua de terracota que mede quarenta centimetros de
altura e é o centro da devogdo. Virios milagres sdo atribuidos a ela
e milhoes de peregrinos se dirigem ao santudrio anualmente para
fazer pedidos e/ou agradecer as gracas recebidas.

O santudrio é outro aspecto fundamental do processo comuni-
cacional e devocional. O primeiro espaco foi uma capela inaugu-
rada em 1745. Com a ampliacio e reconhecimento da devocao foi
construida uma igreja conhecida como Basilica Velha, inaugurada
em 1888. No século 20, o fenomeno de Aparecida impulsionou a
constru¢io de uma nova basilica, para acolher o numeroso fluxo
de romeiros vindos de todo o pais. Benedito Calixto, o arquiteto
responsavel pela obra, idealizou o edificio que tem 168m de largura
por 173m de comprimento. Suas naves chegam a 40m de altura e a
ctpula central alcanca 70m de pé direito. O Santudrio de Aparecida
¢é a maior basilica do mundo dedicada a devoc¢ao mariana.

A devocio a Aparecida suscita rituais que atraem 13 milhdes de
peregrinos anualmente. Em pequenas filas, os devotos chegam o
mais perto possivel da Padroeira do Brasil. E, de forma esponta-
nea, cada um tem sua maneira de sauda-la. Vale ajoelhar, chorar,
abracar o parente querido que esteja ao lado, erguer a chave de
casa, o documento do carro, a certidio de nascimento do filho,
a foto da pessoa amada. Quem estd mais perto da Santa estica o
braco na tentativa de alcanca-la.

Aspectos sincronicos da devociao

A devocdao mariana a Aparecida releva aspectos comunicacionais
e interculturais sincronicos. A narrativa mitica, o simbolismo da
imagem e os rituais apresentam uma mescla de aspectos culturais
nos quais se entrelacam e se sobrepdem o catolicismo portugués, as
tradicoes indigenas e a cultura africana.

De acordo com Fuller (2003), o conceito de interculturalidade
diz respeito a interacio entre culturas, que dialogando e respeitan-
do-se mutuamente podem recriar suas culturas, surgindo novas
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identidades. A interculturalidade ocorre a partir das convivéncias
e troca de experiéncias entre diferentes culturas promovendo nio
apenas um respeito a diversidade cultural, mas, uma mescla entre as
culturas e a transformacdo das mesmas.

Como j4 foi salientado, o culto mariano é de origem portuguesa e foi
trazido para o Brasil pelos padres colonizadores de corpos e de almas.

Aparecida foi incorporada pelos povos latino-americanos em co-
res locais. No Brasil, a Virgem Maria é conhecida na figura de uma
santa negra, com manto azul-escuro e coroa dourada. Na Argenti-
na, Nossa Senhora de Lujdn é representada com tracos mesticos. Na
Bolivia, Nossa Senhora de Copacabana traz elementos indigenas.
Em Cuba, Nossa Senhora de la Caridad del Cobre tem as caracteris-
ticas do povo caribenho: pele morena e cabelos cacheados. Todas
apareceram para populacdes pobres. Nossa Senhora de Guadalupe,
venerada no México, apareceu para o indio Juan Diego, em 1531,
sem coroa, trono ou ornamento.

No sincretismo afro-brasileiro, Aparecida é representada por
Oxum, rainha das dguas doces, orixd protetora dos tuteros, a “Maria
que gere”. E também reverenciada pelos cultos afros como Mie Ye-
manjd, Mae Terra, Mae Natureza.

Da mesma maneira como ocorre no México, a imagem com
contornos cristdos catélicos nao conseguiu apagar suas raizes pagas
indigenas. Tais tracos nao se limitam aos contornos e caracteristi-
cas étnicas da imagem, mas estdo presentes na devogao particular a
Aparecida no Brasil.

De acordo com Mirella Faur (2006), as concepg¢des da cultura
tupi postulavam a existéncia de uma divindade suprema, um divino
poder criador chamado de Tupa que se manifestava através de Gua-
racy, o Sol e Yacy, a Lua que, juntos, geraram Rud4, o amor, e por
extensio, a humanidade. Yacy é a propria Mae Natureza, seu nome
sendo composto de Ya (senhora) e Cy (mie), a Senhora Mae, fonte
de tudo, manifestada nos atributos da lua, da dgua, da natureza, das
mulheres e das fémeas. Cy ou Ci representa, portanto, a origem de
todas as criaturas, animadas ou nio, pois tudo o que existe foi gera-
do por uma mie que cuida da sua preservacio, do nascimento até a
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morte. Sem Cy (mie), nio hi — nem perdura — a vida, pois ela é a
Mae Natureza, o principio gerador e nutridor da vida.

Porém, apesar do zelo dos missiondrios cristaos para erradicar os
vestigios dos cultos nativos da cultura indigena e dos escravos, muitas
das tradi¢coes indigenas e pagas sobrevivem na devoc¢io a Aparecida.

Maria, Yemanja, Yacy incorporaram uma mescla de tradicoes in-
terculturais sincronicos a devocio a Aparecida unindo as tradi¢cdes
catdlicas europeias, indigenas e africanas somando imagens miticas
do sagrado feminino que s3o unificadas no culto a Maria brasileira.

Aspectos diacronicos da devogao

Para finalizar esta reflexdo sugerindo o atributo da intercultura-
lidade diacronica, apoiamo-nos em Carl Gustav Jung, pensador sui-
co que ampliou e aprofundou o conceito de inconsciente proposto
por Freud. O inconsciente, para Jung, consistia em duas camadas. A
primeira camada, que ele chamou de inconsciente pessoal era basi-
camente idéntica a concepcao freudiana de inconsciente. Nessa ca-
mada estava o repositdrio de tudo o que uma pessoa havia vivido,
pensado, sentido e conhecido, mas que nio estava na consciéncia,
seja por repressdo, seja por esquecimento. A segunda camada Jung
chamou de inconsciente coletivo, um ambiente que continha os pa-
drdes da percepcdo psiquica comuns a toda a humanidade o que
justificaria as similaridades no funcionamento e no imagindrio psi-
quico através dos tempos em culturas diferentes. Importante ressal-
tar o significado de arquétipo do inconsciente coletivo. Para Jung:

O inconsciente coletivo é uma parte da psique que pode distin-
guir-se de um inconsciente pessoal pelo fato de que no deve sua
existéncia a experiéncia pessoal, ndo sendo, portanto, uma aqui-
sicdo pessoal. Enquanto o inconsciente pessoal é constituido es-
sencialmente de contetidos que ji foram conscientes e no entanto
desapareceram da consciéncia por terem sido esquecidos ou re-
primidos, os conteidos do inconsciente coletivo nunca estiveram
na consciéncia e, portanto, nao foram adquiridos individualmente,
mas devem sua existéncia apenas a hereditariedade. Enquanto o
inconsciente pessoal consiste em sua maior parte de complexos, o
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conteddo do inconsciente coletivo é constituido essencialmente de
arquétipos (JUNG, 2000, p. 87).

Assim, o termo arquétipo, para Jung, perfazia as formas tipicas
de apreensio, ou seja, de padrdes de percepcao e compreensio psi-
quicas comuns a todos os seres humanos como membros da espécie.
O arquétipo é um molde psiquico no qual s3o despejadas as expe-
riéncias individuais e coletivas, onde elas tomam forma por meio de
simbolos e imagens em si

O conceito de arquétipo, que constitui um correlato indispensavel
da ideia do inconsciente coletivo, indica a existéncia de determina-
das formas na psique, que estdo presentes em todo tempo e em todo
lugar. A partir dessas referéncias torna-se claro que a minha repre-
sentacdo do arquétipo — literalmente uma forma preexistente ndo
é exclusivamente um conceito meu, mas também é reconhecido em
outros campos da ciéncia. Minha tese é a seguinte: a diferenca da
natureza pessoal da psique consciente, existe um segundo sistema
psiquico, de carater coletivo, ndo-pessoal (JUNG, 2000, p. 87).

Jung cita os arquétipos da Crianc¢a Divina, do Velho Sabio e da
Grande Mae. Este ultimo é o que nos interessa mais.

Erich Neumann (2006, P 173) menciona a importancia da ana-
lise estrutural de um arquétipo, “de sua constituicdo interior, de sua
dinamica, do conjunto de seus simbolos — como se manifesta atra-
vés das imagens e dos mitos da humanidade”.

Neumann cita que a problemadtica do feminino, que traz impor-
tantes reflexdes neste contexto, é reconhecida como uma ameagca a
humanidade atual, em grande parte pelo que chama de desenvol-
vimento patriarcal unilateral da mentalidade masculina, que nio é
mais compensado pelo mundo matriarcal da psique.

A sociedade ocidental precisa, a qualquer custo, chegar a uma sin-
tese que inclua o mundo feminino, igualmente unilateral quando
isolado. Somente assim o ser humano individual podera desen-
volver a totalidade psiquica urgentemente necessiria para que o
homem ocidental possa estar psiquicamente atento para os perigos
que ameacam por dentro e por fora a sua existéncia (NEUMANN,
2006, p. 18).
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Aqui ja comecamos a vislumbrar o arquétipo da Grande Mae,
pois lembramos o que diz Neumann: “Tudo o que é grande e en-
volvente e que contém, circunda, envolve, protege, preserva e nu-
tre qualquer coisa pequena pertence ao reino maternal primordial”
(2006, p. 31). Por isso a importancia de analisar essa expressdo sim-
bélica referente a Grande Mae é fundamental para compreender
0 espaco que ela ocupa no imaginirio da devoc¢do a Aparecida no
sentido da interculturalidade diacroénica.

Rosa (2017), apoiando-se nos estudos de Neumann, considera
que as manifestacdes de adoracio a Grande Miae nasceram muito
antes do Cristianismo, ou seja, ja sio encontradas nas tradicoes
neoliticas como atesta a famosa escultura da Vénus de Willendorf,
mostrando como vivemos sob intensa influéncia da forca arqueti-
pica do feminino.

Para Rosa (2017, p. 37):

Essas manifestacdes traziam uma relacio com o sagrado feminino
muito intima, de respeito a vida, jd que a terra é geradora de vida.
E dela que brotam as sementes. Apés ser fecundada, a vida se man-
tém e se manifesta no nascimento e no crescimento das plantas.
E por isso também que o ventre feminino, que gera a vida, tem
sua relagio com a terra. [...] Na verdade, imagino raizes que se
espalham, se rendem, se misturam, e vemos um tecido trancado
pelos valores culturais, religiosos e miticos que afloram com con-
tornos muito particulares em suas diferentes manifestacdes, mas
que nunca morrem. Ao contririo, mesmo com todo o “legado”
construido pelo patriarcado, essa forca estara ali, sempre presente,
pronta a explodir/eclodir a qualquer momento.

A Igreja Catolica procurou fazer uma releitura da figura mitica
da Grande Mae para incorporar uma nova imagem do feminino,
porém, alguns aspectos interculturais diacronicos foram conser-
vados do ponto de vista do arquétipo na devo¢io a Aparecida: a
fertilidade, a fecundidade, a protecio, a bondade, a generosidade,
a compreensdo. Esses atributos estdo presentes em Tiamat, Ishtar,
Inanna e Ninsuna, Asherah, Astarté, Hera, Deméter, Gaia, Sofia, Eva,
ente outras.
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Consideracoes finais

Nesse sentido, concluimos que a devogdo a Aparecida presente no
imagindrio da religiosidade popular brasileira apresenta elementos
comunicativos interculturais sincronicos na medida em que mescla
as trés mais importantes matrizes culturais brasileiras (portuguesa,
indigena e africana) bem como, apresenta aspectos comunicativos
interculturais diacronicos pois reedita e reatualiza os cultos
arcaicos da Grande Mie, atualizando esse arquétipo constituinte no
imagindrio cultural da humanidade.

Entendemos que os aspectos abordados nesse texto constituem
uma importante chave de leitura e um roteiro investigativo promis-
sor para anilise de fendmenos que se manifestam na religiosidade
popular. Tendo como ponto de partida a intersec¢io entre religiao
e cultura, é possivel compreender tais fendmenos em sua comple-
xidade tendo como foco investigativo seus aspectos sincronicos e
diacronicos, pois, permite ao pesquisador a observacio de seus as-
pectos locais e universais.
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A CIRCULACAO TRANSNACIONAL DAS
TECNICAS DO CRER. O CASO DAS IGREJAS
EVANGELICAS BRASILEIRAS DE LISBOA

Camila Aréas

“Diferentemente do catolicismo e outras
religides biblicas presentes aqui em
Portugal ou no Brasil, o nosso Deus € vivo.
Jesus morreu e ressuscitou logo depois.
Ele estd vivo e € por isso que estamos aqui!
Vamos falar com Deus?

Vamos bater palma pra Jesus!”

Proferido por um pastor da Igreja Internacional da Graca de
Deus situada Lisboa, o discurso que abre este capitulo toca no cerne
das questdes que configuram a problematica geral deste estudo: a
performatividade da crenca neopentecostal, calcada na ideia de um
“Jesus vivo”, e a transnacionalizacio da fé brasileira em contexto
luséfono. Este capitulo examina assim o potencial performativo
e a circulacdo transnacional das “técnicas da crenca” evangélica,
apoiando-se num estudo etnografico de trés igrejas neopentecos-
tais' brasileiras presentes em Lisboa, a Igreja Universal do Reino de
Deus (IURD), a Igreja Internacional da Graca de Deus (IIGD) e a
Igreja Mundial do Poder de Deus (IMPD)>.

1 0 chamado neopentecostalismo se refere a um movimento dissidente do evangelismo clas-
sico do inicio do século XX que retiine denominagdes pentecostais e cristas tradicionais. No
Brasil, o neopentecostalismo surge anos 70 e se distingue do evangelismo classico porque
sdo mais liberais no ambito dos valores e costumes e sobretudo pela énfase conferida a di-
mensdo sobrenatural da fé que se manifesta por meio de revelagdes divinas, curas milagro-
sas e batalhas/libertagdes espirituais. No Brasil, as principais igrejas deste movimento sdo,
em ordem de importancia, a Igreja Universal do Reino de Deus, Igreja Internacional da Graga
de Deus, a Igreja Renascer em Cristo, a Igreja Mundial do Poder de Deus, a Igreja Apostdlica
Fonte da Vida, o Ministério Nova Jerusalém, a Igreja Nacional do Senhor Jesus Cristo, o Minis-
tério Internacional da Restauragdo, Sara Nossa Terra, Comunidade Cristd Paz e Vida. Sobre
isto ver a obra classica: MARIANO, Ricardo. Neo-pentecostais: sociologia do novo pentecos-
talismo no Brasil. Sdo Paulo: Loyola, 1999.

2 A escolha destas igrejas para nosso estudo de campo responde ndo apenas a importancia
que elas dentro do neopentecostalismo brasileiro mas também e sobretudo devido ao fato
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Com base em uma pesquisa pds-doutoral e pautados por uma
abordagem semiética no cruzamento da Comunicacio e da An-
tropologia, analisamos o conjunto das técnicas — corpos, discur-
sos, objetos e midias — que materializam e atuam (performance)
na mediacio divina encarnada na figura do Cristo (MEYER, 2012;
MORGAN, 2010; STOLOW, 2013). A partir do estudo da dimen-
sdo concreta, material e sobretudo performativa das “técnicas do
(fazer/querer) crer” (LUCA, 2008), buscamos entender os papéis
(mediacdo, encarnacio) que elas desempenham e dos valores (sim-
bélicos, priticos) que elas adquirem dentro de uma pritica litargi-
ca marcada por uma forte dimensio iconoclasta (LATOUR, 2009;
MONDZAIN, 2002; MORGAN, 2012; SARRO 2008).

Do Brasil a Portugal, a circulagdo das “técnicas do crer” evangéli-
cas suscita questdes significativas a propésito das formas de reapro-
priacdo de imagindrios e experiéncias religiosas que sao objeto des-
ta transferéncia sociocultural transatlantica (MAFRA, 2002; ORO,
1996; SWATOWISKI, 2013; CORTEN, 2007). Quais sdo as seme-
lhancas e singularidades das técnicas mobilizadas em Portugal em
relacdo a sua matriz brasileira? Como essas técnicas se relacionam
com outras praticas religiosas portuguesas, incluindo o catolicismo
e os rituais africanos? Como estas técnicas respondem a recusa de
imagens figurativas e representacdes divinas que caracteriza a se-
midtica iconoclasta neopentecostal (em oposicio a catdlica e reli-
gides africanas)?

de termos observado apenas nestas trés igrejas um uso significativo das “técnicas do crer”
que constituem nosso objeto de estudo. As trés denominagoes estudadas se caracterizam
por serem progressistas e apoiaram sobre um corpo doutrinal e uma liturgia tradicionais.

A primeira e mais importante delas, a Igreja Universal do Reino de Deus (IURD) foi fundada
em 1977 pelo bispo Edir Macedo e seu cunhado Romildo Soares, em Belford Roxo, na periferia
do Rio de Janeiro. Hoje, com sede no Templo de Salomao, em Sdo Paulo, a IURD tem, segundo o
IBGE, mais de 6 mil templos, 12 mil pastores e 1,8 milhdo de fiéis no pais e cerca de 8 milhdes
de seguidores e 15 mil pastores em 105 paises estrangeiros. A IURD chegou em Portugal no
ano de 1989 e é hoje considerada a igreja mais popular em nagdes de lingua portuguesa.

A segunda igreja mais importante do movimento que integra nosso campo etnografico é
a Igreja Internacional da Graga de Deus (IIGD) fundada em 1980, na cidade do Rio de Janeiro,
pelo dissidente da IURD, o bispo Romildo Soares. Com sede em Sdo Paulo, é uma igreja de
forte dimensdo transnacional, possuindo mais de 5.000 igrejas no exterior, sobretudo na
comunidade luséfona.

Finalmente, a terceira denominagdo que compde nosso campo é a Igreja Mundial do Poder
de Deus (IMPD) fundada em 1988 pelo missiondrio Valdemiro Santiago na cidade de Sdo
Paulo, onde fica sua sede.
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Se as técnicas mencionadas configuram a semiética do (fazer/
querer) crer na figura de Cristo propria aos grupos neopentecos-
tais brasileiros que pregam (proselitismo) conversio dos fiéis dos
cultos afro-brasileiros (Candomblé, Umbanda), propomos assim
observar como este sistema semiético é reconfigurado no contexto
portugués para responder as questdes culturais e sociais especificas
colocadas acima.

Nossa abordagem da anélise consiste em: (1) listar as ressonan-
cias/reapropriacdes e dissonancias/deslocamentos de tais técnicas
no quadro da transferéncia cultural Brasil-Portugal para entio, (2)
examinar as questdes socioculturais que determinam as condi¢des
de possibilidade da circulacio destas técnicas em contexto luséfono.
Essa andlise semioantropolégica nos permitird compreender a im-
portancia das “técnicas do crer” na manifestacio e na propagacido da
crenca neopentecostal brasileira.

Metodologia

Para responder as questdes de estudo colocadas acima, nossa
metodologia de pesquisa articula uma investigacio etnografica no
campo das igrejas estudadas com uma abordagem de anélise semi6-
tica dos dispositivos e praticas comunicacionais que constituem as
técnicas do (fazer/querer) crer em Jesus.

Na vertente etnografica, apoiamo-nos em uma imersio (obser-
vacdo participante) realizada nas trés igrejas estudadas, entre os me-
ses de outubro e dezembro de 2017. Os resultados apresentados e
discutidos no presente artigo sao oriundos do material coletado des-
te campo que inclui: (1) notas extraidas da observacio didria e siste-
matica dos cultos tematicos semanais’; (2) 11 entrevistas realizadas
com os bispos e os fiéis; (3) o material de comunicacio (jornais,
brochuras, livros, DVD) disponibilizados aos fiéis; (4) os arquivos

3 A organizagdo dos cultos tematicos nas igrejas estudadas segue o seguinte calendario: as
segundas-feiras o “congresso para o sucesso” (prosperidade financeira); as tercas e sextas-fei-
ras, os chamados “cultos da libertagdo” e “sessdes de descarrego” (exorcismo/cura espiritual);
as quartas-feiras e aos domingos, as orag¢des principais de “salvacdo da alma” e de “busca do
Espirito Santo”; e as quintas-feiras a “terapia do amor” (orientagdes sobre a vida sentimental).
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do jornal Folha de Portugal dos anos 90 até hoje. Consideramos tal
imersdo de campo como um método de investigaciao imprescindivel
ao estudo da dimensdo performativa das “técnicas do crer”, cujas
condicdes e efeitos s6 podem ser apreendidos no seio da pratica li-
targica (CEFAI, 2003; BEAUD; WEBER, 1997; PERETZ, 1998).

No ambito da andlise semidtica, estudamos o conjunto das pra-
ticas (corporais, gestuais, discursivas), objetos e producdes media-
ticas observadas nas igrejas mencionadas e examinadas sob a ética
da performatividade. Para tal, pautamo-nos sobretudo nas teorias
semidbticas de analise do discurso (AUSTIN, 1970; SEARLE 1972;
DUCROT 1984; AMOSSY 2006; KERBRAT-ORECCHIONI 2008)
e buscamos tornar inteligiveis as caracteristicas formais (enuncia-
tivas, argumentativas e retoricas) e a dimens3o pragmatica (con-
dicoes de felicidade, efeitos performativos) das “técnicas de crenga”
estudadas. Concebemos esta andlise semiética como inseparavel do
estudo das dimensdes socioculturais que determinam as condi¢des
de producio, de circulacio e de recepcio das técnicas da comunica-
¢ao religiosa analisadas.

Quadro tedrico

Do ponto de vista tedrico, nossa pesquisa se situa no
campo de estudo interdisciplinar da comunicacdo e religiao
(tradicdo francesa) ou da midia e religido (escola americana),
compreendendo tais conceitos de maneira indissocidvel, sob a ética
de suas etimologias convergentes (“unir”, “atar”, “ligar” “conectar”,
“tornar comum”) e de suas dimensdes performativas (MORGAN,
2010; MEYER, 2012; HALL, 1997; McDANNEL, 1995). Se a
tradicdo francesa se refere a vasta area de investigacio, englobando
as diferentes dimensdes comunicacionais (linguagem, comunicacgdo
visual, comunicacio interpessoal e organizacional) do “fato/
fenomeno” religioso (DOUYERE et al., 2016), a tradicdo americana
designa uma édrea mais restrita de investigacio, abarcando tudo o
que se situa entre (“in between”) estes dois atores (religido e midia) e
privilegiando as questdes de conexdes, transmissdes e trocas que se
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realizam através de um médium (HIRSCHKIND, 2011; HOOVER;
CLARCK, 2002; STOLOW, 2013).

As diversas pesquisas desenvolvidas nestas duas areas podem ser
resumidas em dois objetos de estudo principais: a midiatizacao da
religido (representacio e visibilidade da religidio nas midias, co-
mercializacio de artefatos religiosos) e a comunicacio religiosa
(comunicacio de lideres religiosos; pratica religiosa associada as tec-
nologias da comunicacdo; comunicacio religiosa pelo rito; espaco e
objetos littirgicos investidos de sentido) (DOUYERE et al., 2014).

A pesquisa que propomos se inscreve neste segundo campo de
investigacio da comunicacao religiosa e considera as diversas
formas de intervencao dos atores evangélicos no espaco publico —
através de discursos, producdes mididticas, praticas rituais e mate-
rialidade litirgica — como tantas técnicas do (fazer) crer em Cristo
reveladoras da dimensdo performatica deste encontro — prético e
epistemoldgico — entre a comunicacao e a religido. No entanto,
na contramao da grande maioria dos estudos da comunicacao re-
ligiosa, nio pretendemos estudar o papel da técnica (linguagens,
objetos, dispositivos, tecnologias) na comunicacgio dos atores reli-
giosos, mas, diferentemente, investigar o papel da comunicacio
na construcao da crenca.

Esta perspectiva semidtica nos aproxima assim da escola ameri-
cana de estudos de midia e religiao. Como postulado, assumimos
que a religido e a crenca sio inerentes e necessariamente entre-
lacadas aos corpos, objetos e instrumentos que constituem tantas
mediacoes ou midias entre os regimes encarnados e os mundos
imagindrios que constituem a religidao na contemporaneidade. A
partir dai, trabalhamos com a ideia de uma religido material, de-
signando uma drea de investigacio dedicada ao estudo das diversas
formas de midia (corpos, linguagem escrita, icones, simbolos, ima-
gens, arquitetura, musica, vestudrio, reliquias, objetos de venera-
¢lo, espacos sagrados) e de praticas (comunicacdo, ritual, liturgia,
exorcismo, proselitismo peregrinarem, interpretacio de textos,
ordenacio do espaco-tempo) que constroem a dimensdo concreta
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e material da crenca religiosa (McDANNEL, 1995; MEYER, 2012;
MORGAN, 2010; ORSI, 2011).

Se concebemos que a religido é constituida a partir de diversas
técnicas e dispositivos que permitem sua materializacdo, estas téc-
nicas sdo investidas de caracteristicas maégicas e transcendentais
que convém ser igualmente estudadas. Tal postura epistemolégica
— traduzida nas méximas de Bruno Latour (2009) “nés criamos as
coisas que nos criam” e Amy Whitehead (MORGAN et al., 2015)
“performance é tecnologia” — nos encoraja a pensar de forma com-
plexa as diferencas e superposicdes entre técnica, tecnologia, magia,
crenca e religido.

Dito isto, retomemos o titulo deste artigo e concentremo-nos
na definicdo das nocoes de técnica e de crenca. No que concerne
a nocio de crenca, situamo-nos longe da tradicio académica
em ciéncias humanas que, desde o século 19, a situa centro de
uma defini¢do substancial/essencial da religiio e apreende esta
como um sistema imaterial e transcendente de ideias, crencas e
simbolos, (DURKHEIM, 1970; ELIADE 1965). Como ilustrado
pela articulacio de sentido proposta neste titulo, apreendemos a
crenca como um produto e um efeito (performance) das técnicas
corporais, materiais e mediatizadas que constroem a religiao como
um fenémeno social, cultural e politico historicamente determinado.

Dentro desta perspectiva, a no¢ao de técnica abarca o conjunto de
instrumentos (corpos, objetos, dispositivos, espacos-tempo) que con-
dicionam e viabilizam a performance religiosa neopentecostal. Na
dtica da teoria antropoldgica do ator-rede (LATOUR, 2009), conside-
ramos que estas técnicas sao, a0 mesmo tempo, mediadoras e agentes
da crenca religiosa, numa configura¢io horizontal, em mosaico ou em
rede, onde agentes humanos e nao humanos convivem, e se confron-
tam na significacio do mundo e na construcdo da crenga religiosa.

Nosso estudo privilegia a anilise da religido tal como ela se ma-
nifesta através dos sentidos humanos (estética, fenomenologia), é
mediada por objetos, instrumentos, dispositivos (materialidade) e
gera efeitos performativos (pragmatica), como por exemplo a ade-
sao a uma crenca (MORGAN, 2010; MEYER, 2012; HALL, 1997).
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A abordagem semidtica que emerge do encontro destas teorias em
comunicacio e antropologia permite, desta forma, melhor delimitar
nosso objeto de estudo. A pesquisa que estd na origem deste artigo
investiga do vasto universo semidtico englobando os atores religio-
sos, os objetos liturgicos, as praticas ritualisticas e os instrumentos
medidticos como tantos e diversos elementos da religiao material.

Cartografia do campo de estudo

As bases tedrico-metodoldgicas e os objetivos da pesquisa assim
definidas, é importante comecarmos a delimitar a cartografia do
nosso campo de investigacio etnografica a partir de algumas obser-
vacoes iniciais que permitirao, em seguida, balizar a apresentacio e
andlise dos resultados do estudo em curso. Para facilitar o tratamen-
to do material coletado nesta etnografia, vamos trabalhar aqui com
dois tipos de indicadores — gerais e especificos — que nos permitem
tornar inteligivel a dimensdo das técnicas do crer que constituem
nosso objeto de estudo.

No que concerne os indicadores gerais referentes a morfologia
do campo investigado, vale ressaltar que todos os pastores e bis-
pos presentes nas igrejas estudadas sdo brasileiros. A tnica figura
de excecio é a IMPD onde um bispo e um pastor sio portugueses.
Esta particularidade se reflete igualmente na morfologia do publico
que frequenta tais locais. Observamos que, na IMPD, os fiéis sao
maioritariamente portugueses e africanos, enquanto a IIGD é fre-
quentada sobretudo por portugueses e brasileiros. A I[URD, por sua
vez, reine de maneira equilibrada fiéis destas trés origens, segundo
uma representatividade dindmica condicionada a tematica do dia.

Um exemplo disso é que na [URD contabilizamos, por um lado,
muitos portugueses e brasileiros presentes nas “reunides” dedicadas
a prosperidade e, por outro lado, uma maioria significativa de afri-
canos presentes nos “cultos da libertacdo” ou “sessdes de descarre-
go” (exorcismo/cura espiritual). Outro elemento importante é que
a auséncia de fiéis africanos na IIGD também se traduz em termos
raciais e socioecondmicos, visto que o publico é maioritariamente
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branco e as arrecadacdes econdmicas individuais (dizimos, ofertas)
saos bem superiores que as outras igrejas.

A cartografia socioetnogrifica, assim descrita, coloca em evidén-
cia a dimensao transnacional que configura as praticas, interacdes,
representacdes e imagindrios veiculados segundo uma geopolitica
luséfona. A origem brasileira das trés denominagdes neopentecos-
tais, tal como de seus bispos, pastores e fiéis, é um fator determi-
nante na configuracio das relacoes de forca e poder no interior das
igrejas estudadas. Encontramos um exemplo paradigmatico do uni-
verso de significacdes geopoliticas que a delimitam esta cartografia
transnacional no discurso de um pastor da [IURD:

Quem aqui é portugués? (Quase todos levantam). Ndo gente, que-
ro dizer nascidos em Portugal (Dois tercos levantam). Pois vocés
outros, brasileiros ou africanos, vocés estio na terra do inimigo.
(Reagdo de incompreensio/choque entre os fiéis) Gente, eu ado-
ro os portugueses, mas vamos combinar que brasileiro e africano
sofre preconceito aqui e que por nio estarmos em casa, estamos na
terra do inimigo. (Ligeiro consentimento por parte do publico).
Isaac plantou na terra do inimigo, perseverou, creu e daquela terra
que nio dava nada, colheu 100 vezes mais o que plantou, temos
de fazer o mesmo aqui, é nossa missio! Até porque se vocés nio
fizerem, outros vao fazer.

Se as relacdes de forca e poder explicitadas neste discurso ilus-
tram a dimensao conflitual que caracteriza o campo do neopente-
costalismo lus6fono de Lisboa, observamos que tais fragmentacgdes
e desequilibrios sao compensados ou reajustados segundo uma logi-
ca universalizante. Como ilustra o discurso de um bispo da IMPD,
os problemas sociais e humanos experimentados pelos fiéis sio re-
gularmente evocados pelos pastores, funcionando assim como ve-
tores de convergéncia transnacional:

Quem aqui ti com problema no trabalho, na familia ? Quem aqui
acha que t4 sendo perseguido, seja no trabalho, na familia, na vida
amorosa? Quem aqui td com a sensacio de que ta sendo alvo de
inveja, maldade, disputa? Quem aqui ta com problema de brigas,
violéncia, desprezo? Quem aqui esta sendo desprezado por al-
guém? Quem nio quer dinheiro, carro, casa, emprego? Quem aqui
quer ser patrdao? Quem aqui quer ter proprio negocio? Ora quem

43



ndo quer sonhar? Nao sdo s6 as crian¢as querem voar Sonhe e peca
a Deus, que ele realizara. Ele nunca falha.

Neste sentido, podemos afirmar que o discurso universalizante
privilegiado nestes espacos de culto funcionam como uma condi¢io
de possibilidade para a experiéncia religiosa coletiva que define o
campo da prética neopentecostal em Portugal, para além das dis-
putas simbdlicas e materiais que atravessam o campo (intracampo).

No que concerne os indicadores especificos referentes aos trés
conjuntos de técnicas analisadas — corpo-gesto, discurso, objetos
e média —, devemos sublinhar que as trés igrejas estudadas mobi-
lizam técnicas semelhantes e que a circulacio transnacional delas
cria um repertério semidtico convergente, tanto do ponto de vista
simbdlico, como pritico.

O fato de a IIGD e a IMPD terem sido fundadas por dissidentes
da IURD esclarece sobre a similaridade de suas préticas e permite
entrever uma logica de concorréncia por melhores “posicdes” (legi-
timidade, visibilidade) dentro do “campo” (BOURDIEU, 1971) neo-
pentecostal portugués. Portanto, enquanto indicadores especificos,
as técnicas do crer mencionadas funcionam ao mesmo tempo como
instrumentos disputa simbdlica e artefactos de transnacionalizacao
da fé neopentecostal brasileira em contexto lus6fono.

O corpo como técnica do crer: entre Brasil e Africa

Parte dos indicadores especificos que apontam o caricter transna-
cional da fé pentecostal, o bindmio “corpo-gesto” constituiu o primei-
ro conjunto de técnicas a ser analisado. A observacio etnografica das
praticas corporais e gestuais que configuram a experiéncia religiosa,
individual e coletiva, da crenca nas igrejas estudadas nos conduzem a
ressaltar quatro fases regulares do ritual neopentecostal:

(1) Na primeira, dedicada a béncio e a oracio, observamos a

predominéncia de uma musicalidade feita de cantos, louvores e

uma gestualidade (dancas e maos para o alto) que a acompanha.
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(2) Na segunda fase’, consagrada a “manifestacio/possessio” das
entidades espirituais incarnadas nos fiéis, notamos que a medida
que os pastores invocam tais figuras, seu tom de voz aumenta e
os fiéis também comecam a falar com mais forca e raiva, num
movimento de catarse coletiva. Aqui a gestualidade do publico
ganha em intensidade e a dimensiao corporal do ritual adqui-

re novas formas: corpo curvado pra frente ou pra tris; saltos e

contorc¢oes; maos cruzadas atrds das costas, dedos deformados,

pulsos num movimento incessante de abrir e fechar.

(3) Na terceira fase, voltada para a “libertacio” ou “expulsio” das

mesmas “entidades”, constatamos uma significativa participacio

comunicacional dos fiéis que respondem ou repetem de maneira
instantinea e calorosa as consignas dos pastores e bispos. Aqui,

a gestualidade adquire uma nova funcionalidade: a limpeza de

si ou do outro a partir de um movimento de batidas de pé e de

maos pra cima, estejam estas vazias ou com objetos visando “li-

bertar os possuidos” (cajado, anel, lanterna).

(4) Na quarta e ultima fase, o ritual se conclui a0 som de mu-

sicas animadas, coreografias coletivas e uma descontracio ge-

neralizada do publico que se expressa em sorrisos, abracos ou
gestos de euforia.

Dentro de uma perspectiva comparatista da pratica litirgica ob-
servada no contexto portugués em rela¢io a matriz neopentecostal
brasileira, nossa observacao etnogrifica releva algumas diferencas
chaves. Se hd desequilibrios e acurvamentos dos corpos, tal como na
tradicdo brasileira, os gestos e movimentos aqui descritos s3o mais
curtos e contidos no eixo, também hd menos deslocamento e mo-
vimento no espac¢o, quando comparados a corporalidade observada
no contexto brasileiro.

Da mesma forma, notamos que a glossolalia é insignificante ou
mesmo ausente da praticaneopentecostal observada em Lisboa. Estes
elementos de andlise evidenciam assim algumas das singularidades
corpéreo-gestuais da pratica litirgica neopentecostal portuguesa

4 Papel importante dos pastores que sdo ex-fiéis de religides de matriz africana, do Rio de Janeiro.
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que tém origem na mescla das tradicGes religiosas brasileiras e
africanas encontradas nestas igrejas.

Se afinarmos tal comparacio para analisar as particularidades in-
tracampo, podemos destacar, através da descricao esquematica das
fases de culto, que a dimensio gestual do ritual neopentecostal é in-
separdvel da camada sonora que guia e dita 0 movimento e o ritmo
dos corpos. Milimetricamente orquestrada para marcar a passagem
das quatro fases, as musicas acompanham a dramaticidade do ritual:
musica calma para louvar e pedir a bénciao de Deus e musica de
suspense/terror para “libertar” os corpos “possuidos”. No entanto,
este didlogo corpoéreo-sonoro é construido diferentemente no seio
da igrejas estudadas.

Na adoracio iurdiana, musicas com refrdes do tipo “é guerra,
¢ guerra sim, eu vou amarrar na boca do ledo, vou esmagar meu
inimigo e s6 saio depois da vitdria” guiam corpos e gestos nervosos,
tremidos e raivosos. As pessoas interagem pouco entre si, expe-
rimentam a crenca de maneira mais individual e autocentrada até
que, no final do culto, a catarse coletiva da “libertacio” opera um
certo descentramento que finalmente da lugar a uma crenga vivida
como fendomeno de massa.

Diferentemente, na IMPD e IIGD, as musicas e interacoes entre
os fiéis sao mais leves. Com refrdes do tipo “o meu toque te abencoa”,
as pessoas regularmente se tocam, sorriem, falam, dancam e trocam
afetos que traduzem relacdes mais profundas de amizade, reconhe-
cimento e partilha de um comum religioso. Na IMPD, por exemplo,
os bispos se emocionam e quase sempre choram durante as oracdes,
provocando reacdes similares nos fiéis que fazem fila para abracar os
pastores ou apertar forte suas maos no final das “reunides”.

A dimensio transnacional do ritual neopentecostal se torna
particularmente evidente no caso dos cultos de “libertacido” prota-
gonizados pelos pastores que sdo antigos praticantes das religides
afro-brasileiras, tais como a umbanda (magia branca) e a macumba
(magia negra). O trecho abaixo, oriundo de um discurso proferido
por um pastor carioca da IURD, ilustra de maneira emblematica a

46



circulagdo transnacional da gramatica religiosa neopentecostal em
contexto luséfono:

Eu estou esfolado, mas nio tem problema, o importante é q vocés
receberam luz, que todo o demonio foi expulso desta casa. Vocés
viram como foi importante? Deixa eu explicar pra vocés: quem
aqui veio de Angola, de Guiné, do Cabo verde, de Mocambique,
de Sdo Tomé, do Brasil?” (O publico vai levantando a mio..) “Pois
saibam que quando vocés vieram, trouxeram espiritos malignos e
é por isso que a vida de vocés nio avanca. Muita gente aqui rece-
beu trabalho que os conectou com as trevas e a nossa missio aqui
é desfazer isto, é desconectar pra que vocés possam receber a luz e
se tornarem anjos de luz.

Constatamos que o conhecimento intimo das entidades e prati-
cas que configuram a gramatica destas tradicdes religiosas confere
aos pastores brasileiros, sobretudo aos cariocas, uma posi¢iao do-
minante no interior das igrejas estudadas, como testemunha esta
intervencio de um pastor da [URD:

Como vocés sabem, eu vivia no terreiro, era macumbeiro e nao
escondo isso de ninguém. Me converti hd 17 anos ji, meu nome
é um nome da linhagem. Vou explicar para vocés o que é uma
linhagem, uma falange. Vocés sabem o que é um eré? é um tipo de
transmissdo da umbanda, quando herdamos espiritos do mal dos
nossos parentes. O demonio quando te pega, trabalha pra te afastar
dos seus entes e acaba entrando neles também. Pois é, nestas pes-
soas aqui manifestadas, tem muito disso.

Ao indicar um fiel que “manifesta” e realiza uma girada no eixo, o
pastor declara: « Vocés viram isso? Esta girada é quando muda de
entidade, quem entrou ai? ». O fiel responde: “mudei de espirito”.
E o pastor replica: « ele estava escondido ai, é normal ».

Em seguida, o pastor pega uma fiel que diz receber Lucifer e ele
diz “mentira, Lucifer nio incarna, quem esta ai?”. A fiel responde:
“tranca rua!” e o pastor conclui: “vocés viram como espirito men-
te? eu sei porque Lucifer ndo pode incarnar. Eu ja fui macumbeiro,
sei tudo.”

Com a tunica excecio da IIGD, onde a “libertacao” nao é uma
pratica tao central do ritual neopentecostal, na [URD e na IMPD
a familiaridade com as religides afro-brasileiras é um elemento in-
dispensavel na concorréncia interna travada entre os pastores em
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busca de maior legitimidade e visibilidade em suas igrejas. Vale lem-
brar que este tipo de reconhecimento simbdlico é medido segundo
critérios materiais, tais como o numero de fiéis e 0 montante de
dinheiro arrecadado no culto.

Entre Brasil e Africa, a técnica do corpo observada no campo das
igrejas neopentecostais de Lisboa demonstra como a matriz africa-
na modifica o movimento e o ritmo dos corpos encarnados, a0 mes-
mo tempo que a matriz brasileira se apresenta como o saber-poder
hegemonico no campo das representacdes e imagindrios neopen-
tecostais em contexto luséfono.

O discurso como técnica do crer: entre Brasil e Portugal

Quando passamos a andlise da dimensao discursiva da experién-
cia litirgica neopentecostal, focamos mais especificamente na ora-
téria dos bispos e pastores, cujos discursos siao investidos de grande
legitimidade e autoridade (BOURDIEU, 2014). A partir da obser-
vacio etnogrifica realizada, buscamos relevar principais regulari-
dades discursivas encontradas e analisar suas funcoes, finalidades e
capacidades performativas. Com isso, buscamos explorar a questiao
da circulacdo transnacional da discursividade neopentecostal em
contexto luséfono.

Posto que a grande maioria dos bispos e pastores que encon-
tramos no campo é de origem brasileira, constatamos uma nitida
recorréncia de vocabuldrio, modalidades discursivas e formas de
expressao caracteristicos desta matriz linguistica. Expressdes idio-
maticas tais como “deu mole”, “é nés”, “bombando”, “td ligado” sdo
repetitivamente invocadas pelos pastores a ponto de se tornaram
verdadeiros vicios de linguagem que colocam em evidéncia a acli-
matacio de linguajar brasileiro, sobretudo carioca, no contexto do
neopentecostalismo luséfono.

Da mesma maneira, notamos que a expressido interrogativa
“t4 ligado?” é sempre mobilizada antes do “amém” ou do “gracas a
Deus”. Como atesta a frase de um pastor da [IURD — “Isto ai! T4
ligado, gente? Entdo, amém!” —, a expressio tem uma funcio fati-
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ca, destinada a verificar o canal de comunicacio com o interlocutor
(DUCROT, 1984). Tendo em conta a posi¢io dominante que ocu-
pam os pastores cariocas no seio das igrejas estudadas, observamos
que muitos pastores nao-cariocas copiam o linguajar préprio dessa
cidade como maneira de reforcar seu reconhecimento simbdlico
dentro do campo. Também devemos ressaltar que foi na periferia
de Belford Roxo, no Rio de Janeiro, que a [URD nasceu, nos anos
70, e que sendo a referéncia-chave do neopentecostalismo brasi-
leiro, ela determina a “ordem do discurso” (FOUCAULT, 1971) do
movimento religioso como um todo.

Na analise desta discursividade religiosa, cabe ainda enfatizar
que os mesmos pastores e bispos brasileiros se apropriam de algu-
mas expressdes proprias do linguajar portugués/lisboeta de forma a
criar maior proximidade com seu publico alvo. Dentro desta ten-
déncia, observamos a recorréncia de termos tais como “telemével”,
“mitda”, “fixe”, assim como do uso do pretérito imperfeito (gosta-
va) que caracteriza linguajar portugués em detrimento do futuro do
pretérito (gostaria) que caracteriza o homologo brasileiro.

[gualmente importantes sdo os didlogos metalinguisticos que os
pastores estabelecem com o publico a partir de perguntas do tipo
“como é mesmo que dizemos aqui: travesseiro ou almofada?”. Estes
exemplos ilustram o processo de exportacio e a aclimatacdo do lin-
guajar brasileiro no contexto portugués e colocam em evidéncia a
dimensao transnacional do campo discursivo estudado.

Entre Brasil e Portugal, o linguajar hibrido que caracteriza
o campo discursivo do neopentecostalismo luséfono, quando
analisado aluz das teorias linguisticas do campo da pragmatica e dos
atos de linguagem (AUSTIN, 1970; SEARLE, 1972; KERBRAT-
ORECCHIONI, 2008), pode ser apreendido como uma “técnica
do fazer/querer crer”. As expressdes metalinguisticas do tipo “eu
digo”, “eu faco”, “eu ordeno”, “eu venho dizer”, “eu determino”, “eu
creio”, que sio repetidas em unissono pelos pastores e bispos das
igrejas estudadas, se apresentam como enunciados performativos
classicos que mobilizam verbos na primeira pessoa do singular,
na forma afirmativa e na voz ativa, assim como os tempos verbais
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presente do indicativo e imperativo (AUSTIN, 1970). Estas
intervencdes do bispos da IIGD e da IMPD, respectivamente,
exemplificam a questdo:

Senhor, passe agora pelo corpo de cada uma destas pessoas e inun-
de-as de béncio. Se hé algum, qualquer mal na vida delas, trabalhe
sobre este mal, afaste-o. [...] Digam comigo: “eu ordeno, eu exi-
jo” que todo mal saia, saia, saia, queime!!! Eu declaro que a partir
de agora que vocés e suas casas estdo salvas. Repitam comigo: “eu
agora estou curado. Amém”. Peco que Jesus nos toque e nos livre
de toda doenca, dor, todo mal que esteja atingindo nds ou nossa
familia. Repitam comigo: “Jesus, eu tomo posse da sua bén¢do”,
“Jesus, eu determino que a partir de hoje a sua luz me livrara das
trevas e iluminara meus caminhos”. Que vocé tenha muita luz, eu
te ilumino.

Tais enunciados configuram verdadeiros atos de linguagem
na medida em que nos indicam, na materialidade do enunciado
(DUCROT, 1984), o ato que tencionam realizar tanto no nivel
metafisico da crenca (salvacdo, iluminacio, béncio), quanto na
materialidade do quotidiano dos fiéis (cura, dor, doenca). Tal
como ilustram estes exemplos, a dimensio performativa dos atos
de linguagem coletados durante nosso campo etnogréfico, apoia-
se em um paradigma argumentativo especifico que denominamos
a tese da “estaca zero” ou “tdbula rasa” (MAFRA 2002). Neste tipo
de construcio retérica, defende-se a ideia segundo a qual a vida
do fiel mudard a partir daquela “reuniao” que funciona como o
“marco zero” para uma semana prospera e, mesmo, uma vida nova.
Curiosamente, a tese da “tdbula rasa” constituiu um ritual discursivo
que se repete todos as semanas.

As principais premissas que sustentam a estratégia retérica da “es-
taca zero” sdo o fato “de o fiel ter vindo ao culto enviado por Deus,
dado que sem Deus ele nio teria nem conseguido chegar ali”, assim
como a ideia segundo a qual “ja que ele chegou ali, agora sera neces-
sariamente tocado pela béncio de Deus”. Estas premissas apresentam
um caricter “dogmatico” e “peremptério absoluto” (PERELMAN,
1970 ) na medida em que refutam toda e qualquer demonstracio con-
traditdria visando invalidd-las. Em outras palavras, o fato tangivel da
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presenca do fiel no culto funciona como um sinal inquestionavel da
validade performativa da estratégia retérica adotada.

Do ponto de vista tedrico da teoria pragmatica, cabe a énfase nas
chamadas “condic¢des de felicidade”, ou seja, os critérios que preci-
sam ser satisfeitas para que um atos de linguagem seja performati-
vo, tais como autoridade do sujeito do discurso, as circunstancias da
enunciacio e a situacio de comunicacio (AUSTIN, 1970). No caso
da discursividade neopentecostal analisada, a crenca e a fé funcio-
nam como as principais “condicdes de felicidade” dos enunciados
performativos mobilizados, tal como exemplificam, a seguir, as ora-
térias dos bispos da IMPD e da IURD:

Que todos saiam daqui curados meu Deus, que o senhor os toque
por meio de minhas mdos. [...] Abram os olhos, quem ta curado
aqui, levanta a mao! Quem acredita na fé e no poder de jesus?. Se
vocé ndo levantou a mio, ndo curou, é porque no tem fé. Vocés
creem? Entdo eu vos declaro curados!

Como técnica do crer, o discurso neopentecostal apresenta entio
a singularidade de calcar-se na fé, elemento universalizante, como
a principal “condic@o de felicidade” para a concretizacdo de sua di-
mensao performativa e transnacional. Entre Brasil e Portugal, se o
linguajar hibrido analisado atesta uma certa aclimatacio da discur-
sividade neopentecostal, em contexto luséfono ele nio modifica a
dominancia da matriz brasileira nesta “ordem do discurso”.

Os “propositos” como técnicas do crer: do Brasil a Portugal

Tendo visto como a crenca opera como a principal “condi¢io de
felicidade” para a realizacio performativa da palavra religiosa neo-
pentecostal, pretendemos agora demonstrar como os “propdsitos”
funcionam com a forca motriz da acdo.

Sob a forma de cartela, algodao, cruz, p9, laco, anel, chaveiro,
garrafa de dgua, 6leo/azeite para uncio, os chamados “propésitos”
sdo pequenos objetos que materializam e estruturam as “campanhas”
ou correntes” da fé destinadas a realizar um determinado pedido do
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fiel (cura, milagre, salvacio etc.). Distinta do conjunto de objetos

liturgicos e simbolos religiosos tradicionais (Biblia, punhados de

sal, 4gua santa, gotas de dleo, pao e suco de uva, cilice com fruto
de videira, cruz, candelabro judaico), a categoria dos “propdsitos”

é constituida por objetos-artefatos industriais investidos de um

poder performativo que operam como verdadeiros “faitiches”, ou

seja, objetos produzidos pelo ser humano e investidos de um cariter

transcendental (LATOUR, 2009).

O conjunto dos “propdsitos” inclui alguns objetos pessoais (fo-
tografias dos familiares, documentos, exames médicos, chaves de
casa) que os fiéis levam ao culto e colocam sobre o altar para receber
a béncio/uncio dos pastores, assim como os objetos que sio distri-
buidos pelos pastores e destinados a realizacio de uma determinada
“campanha” ou “corrente” pela cura de familiar, pela busca de em-
prego, pela sorte no amor etc. Durante os trés meses de nossa pes-
quisa etnografica, coletamos mais de 100 objetos. A titulo de ilus-
tracio, indicamos aqui os “propdsitos” de alguns destes “faitiches”
(Figuras 1 e 2):

+ algodio com uncio (Figura 1) para passar na parte do corpo
onde se tenha dor e ser levado ao culto na semana seguinte para
ser queimado no altar;

« lencinho de rosto (na Figura 1: “tristeza nunca mais”) para se
limpar as ldgrimas derramadas durante oracdes em casa e ser
igualmente queimado no préximo culto;

« pano de tecido azul com uma passagem biblica gravada (Figura

1) que deve ser colocado junto 2 mesa de comer;

saco plastico (Figura 1) onde deve ser colocada a roupa de fami-

liar a ser ajudado, deixando no altar juntamente com um valor

em dinheiro equivalente ao da idade da pessoa;

+ 0 chamado “p6 quebra-feitico” vermelho (Figura 1) que deve ser
colocado na comida ou na porta da casa da pessoa compreendida
como amaldicoada por algum tipo de bruxaria;

« travesseiro (Figura 2) dentro do qual deve-se colocar uma folha
de papel contendo o nome, a data de nascimento, o saldrio atual
e o desejado;
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« chaveiro em forma de caneta e com lanterna na ponta (Figura 2)
para “iluminar” a casa e a familia;

« cartelas e envelopes (Figura 2), nos quais deve-se indicar, de um
lado, os problemas (“maldi¢des”) atuais e, de outro, os desejos e
pedidos para um futuro melhor (“salvaco”).

Figuras 1e 2 - Objetos -“faitiches” utilizados nas “campanhas” ou
“correntes” espirituais

A esquerda, os “propésitos” da IURD e, a direita, da IMPD.

Fonte: Fotos do material coletado pela autora (2019).

Se os pastores e bispos entrevistados pela autora explicam que a
maioria dos propdsitos tém fundamento biblico (unc¢do no azeite,
dgua do tanque de Siloé...), notamos que hd uma grande parte de cria-
cdo/invengio e, igualmente, de reapropriacio simbélica de alguns ar-
tefactos oriundos do Catolicismo popular ou das tradicoes religiosas
afro-brasileiras, como ilustram de maneira emblemadtica o chamado
“p6 quebra-feitico” vermelho ou as gotas de uncdo com azeite.

Além disso, os pastores indicam que muitos destes propodsitos
devem ser realizados as escondidas, sobretudo em situacdes e locais
onde as pessoas nao partilham da mesma fé neopentecostal. Justa-
mente o caricter secreto ou dissimulado ressoa com os “trabalhos”
comumente praticados nas religides afro-brasileiras. Podemos assim
apontar uma dimensao transnacional religiosa que se constituiu aqui
sob o signo do sincretismo religioso. Este discurso de um pastor da
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IURD é paradigmatico no que concerne o dito sincretismo e, sobre-
tudo, no que toca o potencial performativo destes objetos “faitiches”

Deixa eu falar um negocio pra vocés. Tem muita gente aqui que
td no erro. Sabe por qué? Porque vem, pega propdsito e acha que
estd protegido, mas se vocé nao habita em Deus, no adianta! Nao
adianta nada levar o cajado pra casa e colocar em cima da mesa com
todos os outros propdsitos recebidos como se fosse um altar, como
na igreja catdlica cheia de santo, ou como um congd. Vocés sabem
o q é isso? O altar na macumba! Os dois s3o iguais, se equivalem
porque é do corpo pra fora, sio objetos de idolatria. Nao adianta
nada! O que conta é o que vocé carrega no interior, se vocé ndo ta
com Deus, ndo vio ser estes objetos que vio te salvar. Tem gente
que pega o cajado e ndo vem, outras que deixam na mesa como
objeto de reliquia, idolatria, como as imagens de santos catdlicos
no altar, nio pode, nio é para isso que serve. E para acompanhar
vocés no dia a dia. Vocés entenderam?

Nesta passagem, é curioso notar como o sincretismo religioso
materializado nos “propésitos” é negado por este pastor que se es-
forca em definir o sistema simbdlico neopentecostal e seu potencial
performativo em oposicio aquele que caracteriza o Catolicismo e as
religides afro-brasileiras. Segundo ele, a singularidade dos “propési-
tos” estd precisamente na dimensao iconoclasta e avessa a represen-
tacoes divinas, tais como as imagens de santo ou reliquias presentes
no culto catdlico ou da macumba e experimentadas segundo uma
relacao contemplativa. A concepcio iconoclasta funciona assim, ao
mesmo tempo, como um signo de alteridade (identidade religiosa)
e uma singularidade performativa, segundo a qual a capacidade de
acao dos “propdsitos” seria apenas possivel segundo uma relacio in-
tima de experimentacio e vivificacio individual da fé.

Note-se ainda que o sincretismo religioso converge sob a figura
totalizante de Jesus, apoiando-se sobre uma ideia segundo a qual “Sé
hd um Deus e ele é o mesmo no mundo inteiro” ou “Deus é o mesmo
hoje e sempre” (pastores da IMPD). De maneira similar, um pastor
da IURD declara que “muita gente cré em varios deuses, como na
India ou como no Brasil (“até minha mie que recebia a Preta Velha”),
mas Deus é tnico e o atingimos invocando o nome de Jesus, o tnico
e verdadeiro Espirito Santo do mundo”. A convergéncia da fé sob
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o signo da figura universalizante de Jesus é endossada por uma fiel
que declara em entrevista que “os propdsitos/campanhas sdo iguais
em todas as [URDs, o que mostra que o poder de Jesus estd por
todos lados”.

A quantidade significativa de objetos que coletamos durante
nossa pesquisa de campo nos permite afirmar que os “faitiches”,
diariamente distribuidos nas igrejas estudadas, sdo parte de uma
producdo industrial de larga escala e de carater internacional. Dois
pastores da [URD e um da IMPD confirmaram que a maior parte
destes objetos é elaborada no Brasil e exportada pelo mundo afora.
De fato, o cajado, o algodio com uncio (azeite) ou “sangue de cor-
deiro”, a 4gua “sagrada” e lanternas sdo objetos tradicionais do mo-
vimento neopentecostal brasileiro. “Estes sdo usados da mesma ma-
neira no Brasil e na Europa. Mas hd outros objetos que sdo criados
pelos pastores de determinada igreja ou centro e sé existem nestes
locais”, explica um pastor da [IURD, em conversa informal.

Alguns exemplos destes “propdsitos” especificos sdo o cofre em
forma de pao e o envelope de cartio bancirio, inventados pelos
pastores da [URD da Freguesia de Alameda (Figura 1). Além disso,
cabe frisar que encontramos com frequéncia os mesmos objetos
(cartelas, lanterna, migalhas de pio, algodio, cajado) distribuidos
nas trés igrejas estudadas — o que demonstra que a transnacionali-
zacdo das técnicas segue um movimento centrifugo ou convergente
entre as igrejas neopentecostais brasileiras de Lisboa (intracampo).

O volume e o ritmo de producio dos objetos-propdsitos com
potencial performativo gera uma certa confusio cognitiva e organi-
zacional, como ilustra de maneira sintomdtica este discurso de aber-
tura de um culto no templo da [IURD em Lisboa:

Bom dia! Deixa eu falar algumas coisas pra vocés. Vocés tém a
cartela do tapete de fogo? Vocés tém de trazer. Ainda faltam 3
semanas na cartela e vocés tém de trazer sempre com o pedido
e entregar ao entrar na igreja. Deixem aqui o pedido de hoje e
tragam seu envelope do dizimo/oferta junto. Vocés sabem que o
dizimo é a materializacio da fé e Deus agird pra realizar o pedido
do dia (cartela) se vocés derem prova de fé? Entdo, venham aqui
deixar envelope e pedido. Na préxima sexta-feira vocés também
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vdo completar toda esta cartela que visa a converter a maldicido
em béncio. Vocés completam do lado esquerdo os problemas,
que o diabo esta causando a vocés ou a seus familiares, e do
outro lado, a solucio, que sé Deus pode fazer. Assim oh: doenca-
salide, fome-comida, pobreza-dinheiro, vocés entenderam bem?
Entdo repitam comigo! (As pessoas seguem repetindo...). Estes
outros trés folhetos que vocés receberam (dia da luz) é pra vocés
convidarem trés pessoas pro dia da libertacio 10 de novembro.
Vocés vio buscar trés pessoas que precisam de ajuda, amarrar esta
fitinha e quando chegarmos aqui vamos cortar a fita e liberar o mal
destas pessoas. Este algodio, elemento de cura, vocés tém de botar
debaixo dalingua todo dia de manha pra ungir contra comida ruim
e palavras do mal. Vocés ji fizeram nos olhos, ouvidos, nariz e a
agora falta o qué? (As pessoas seguem respondendo...). Domingo
que vem, vocés tém de beber a dgua sagrada e deixar um restinho
pra lavar o rosto, quando chegarem aqui, vamos receber vocés na
porta com o bispos e aproximar nossas cabecas pra abencoa-los.
(Entdo, para concluir, ele entrega um propésito e explica): Voceés
tem de trazer esta drvore genealdgica completa na préxima sexta-
feira com pelo menos 30, 50 euros dentro. Sabem por qué? Porque
as vezes tem um mal que nunca fomos buscar na vida, mas que
passa de geracdo pra geracio, que é hereditario. Entao, precisamos
fazer um propésito pra limpar nossa familia toda. Vocés vio
colocar os nomes de seus parentes aqui, mesmo que ji estejam
mortos ou ndo conhecam. Ai tem gente que vai me dizer: “Ah,
pastor, eu to liberta, ndo preciso”. Precisa, sim, porque vocé nio
sabe o que vem carregando e transmitindo para seus filhos e netos.
(No final, pastor vé que tem gente deixando no altar o propdsito
de outro dia e corrige): Gente, este propdsito é pra sexta-feira
Vocés tem de prestar atencio, ler o que esta escrito e seguir as
instrucdes. Quem depositou aqui o papel errado, pega outro e traz
no dia certo.

Se a profusio e a variedade de “propdsitos” gera, de fato, certa
confusio nos fiéis, percebemos por meio do discurso acima que os
“propositos” estruturam as “campanhas/correntes”, associando-as a
tematicas especificas do calendario dos cultos (prosperidade, satide,
amor, familia etc.). A realizacio do pedido dos fiéis depende assim
da sua assiduidade nas “reunides”. Como claramente testemunha
esta frase de um pastor da [URD, uma das finalidade dos “propdsi-
tos” é manter a fidelidade do publico: “Vocés nao podem esquecer
a cartela, nem vir uma semana sim, outra semana nio, vocés estao
assumindo um compromisso e tém de cumprir como pedido, se nao
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vocés nao terdao a bénc¢ao completa e isto vai abrir caminho pro mal
entrar’. Em conversas informais, os fiéis contam que s6 vao a igreja
nos dias que correspondem as temdticas que lhes importa. Outros
dizem ir todos os dias porque precisam de todos os tipos propoésitos.

Como ilustrado pelo discurso do pastor da [URD, outra finali-
dade dos “propésitos” se refere a arrecadacio financeira, pois a cada
vez que um objeto é deixado no altar, depois de uma semana de uso
pessoal, deve estar acompanhado de uma “oferta” de dinheiro que
funciona como uma “prova” da fé em Deus e garantindo a realizacdo
do pedido do fiel. A performatividade destes objetos-faitiches esta
assim condicionada a contribuicio financeira em funcio de uma
légica, segundo a qual, quanto maior é a “oferta”, mais chances o
pedido tera de ser realizado.

Ancorada nesta condi¢do econdmica, a pratica religiosa neopen-
tecostal se inscreve na 6tica de um capitalismo neoliberal cuja di-
mensao essencialmente transnacional é muitas vezes traduzida em
termos humanos, como nesta declaracdo de outro pastor da [URD:

Existem diversos tipos de sacrificio — material, espiritual, sen-
timental — e vocés estio de acordo comigo que o mais ficil de
renunciar, é o material? E mais ficil deixar oferta aqui no altar
ou entregar seu carro pra fogueira santa do que perdoar aquele pa-
rente/amigo que te magoou, que te fez mal, né? Entdo, continuem
fiéis a Deus, continuem ofertando e fazendo sacrificios pois Deus
continuara vos abencoando.

Curiosamente, nossa observacio de campo permite afirmar,
dentro de uma perspectiva critica, que a assiduidade e a oferta de
dinheiro nao sio suficientes para garantir a performatividade dos
“propésitos”, quer dizer, a realizacio dos pedidos dos fiéis. Como
testemunha um pastor da [URD: “O resultado ndo tem data marca-
da, é preciso ser paciente, tudo depende do grau da sua fé”.

Em consonancia com esta légica de pensamento, uma fiel da
IURD declara que “se acreditarmos, tudo da certo pois os objetos tém
poder magico apenas quando ha crenca. Se dermos a prova de nossa
fé em Deus todo dia, toda semana, tudo se realiza”. Esta declaracio
nos conduz assim a reforcar a ideia desenvolvida anteriormente,
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demonstrando como a crenca constituiu a principal “condi¢io de
felicidade” da performatividade das técnicas do crer que sio objeto
do presente estudo.

O estudo dos “propésitos” como técnicas do crer nos permite en-
tdo compreender que sua performatividade responde a um esquema
do tipo: objetos + “oferta” (prova) + crenca = recompensa (perfor-
matividade). Do Brasil a Portugal, a transnacionalizacio da fé neo-
pentecostal se concretiza sob a 6tica do capitalismo neoliberal e do
sincretismo religioso, tal como eles sao materializados e mediados
pelos “propésitos” dos objetos-“faitiches” analisados.

Os médias como técnicas do crer: do Brasil a Portugal

Outro dia, um senhor ligou pra ci dizendo que nio estava conse-
guindo dormir h4 dias. Ele tomou um remédio e nio adiantou. Re-
solveu ligar a televisdo e entdo viu um testemunho que mudou sua
vida. Ele ligou pra c4 e falei que eu ia orar por ele. No dia seguinte,
ele me ligou de volta pra dizer que conseguiu o financiamento que
precisava para abrir seu negécio e agora td frequentando a igreja.
Entio, é por isso que insisto: este é o Poder da TV! E vocés, como
missiondrios, estdo contribuindo pra isso! Vocés sio muito impor-
tantes pra que a evangelizacdo internacional chegue a mais pessoas
necessitadas, sobretudo na Africa, que nio podem estar presentes,
mas assistem tudo pela televisdo. Entdo, pra quem quiser, o envelo-
pe estd ali na recep¢io, é s preencher. E para quem nos assiste de
casa também é possivel colaborar, basta fazer um depésito em nosso
conta bancdria cujo nimero estd aparecendo ai na tela de vocés.

Esta passagem de um pastor da IIGD demonstra a importancia
da televisiao como dispositivo evangelizador e artefato performati-
vo da crenca neopentecostal. Na IIGD, os cultos sao ritmados pelas
exibicoes dos programas “Show da fé” e “Novela da vida real”, vei-
culando testemunhos de brasileiros vitoriosos, assim como movi-
mentos de camara dos obreiros que filmam e transmitem os cultos
ao vivo pela internet ou tiram fotos para serem postadas na pagina
Facebook da igreja. Com frequéncia, antes de iniciar o culto, o pas-
tor reorganiza a distribuicdo dos fiéis no publico para equilibrar o
quadro de filmagem em func¢io do 4ngulo da camara e com vistas

a facilitar o trabalho de midiatizaciao. Em seguida, quando comeca
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o culto, o pastor sempre se dirige ao publico virtual que assiste o
culto de casa, seja pela televisiao ou pela internet. A dimensio in-
ternacional desta igreja, que estd gravada em seu nome, se traduz
aqui nos termos de uma promocio da “evangelizacdo internacional”
possibilitada, e mesmo condicionada, pelo protagonismo do dispo-
sitivo televisivo.

De fato, a andlise da rede de comunicacio no campo das igrejas
estudadas coloca em evidéncia a centralidade da televisao, e
igualmente da internet, no seio do simbdlico neopentecostal e da
rede de comunicacao evangélica. Dentre todas as midias produzidas
ou mobilizadas — jornais, revistas, programas televisivos, emissdes
radiofénicas, contetido web/multimidia, teldes, cAmaras, microfones
—, constatamos que a televisao e a internet constituem os principais
meios de producio simboélica (significacdes, representacdes) e
material (economico, geogrifico) do movimento neopentecostal
brasileiro em contexto luséfono.

Do Brasil a Portugal, as producoes midiaticas religiosas seguem
um percurso unilateral, sendo confeccionadas nos estudios brasilei-
ros da Record (IURD), da Rede Internacional e Televisao (IIGD) ou
da Rede Mundial (IMPD) para serem transmitidas durante os cultos
ou consumidas pelos fiéis, segundo um contexto de recepcio por-
tugués que gera reapropriacoes pragmaticas da producio mediatica
neopentecostal brasileira.

E pertinente registrar que observamos, por duas vezes durante
nosso estudo de campo, as musicas do cantor popular do Brasil
Roberto Carlos serem interpretadas pelos fiéis como uma producio
prépria da IURD. Outro caso sintomatico de recep¢io deslocada
se deu durante uma “reunido das mulheres” na [URD, quando
se exibiu no teldo a palestra de uma pastora brasileira situada no
Templo de Salomao, em Siao Paulo. No momento em que a pastora
fez perguntas, os fiéis ali presentes, localizados na antiga sala do
Cinema Império transformada em sede da [IURD em Lisboa, niao
sabiam se levantavam o dedo, se respondiam ou se ficavam quietos.
Constrangidos e paralisados, muitos fizeram piada da situacdo e
traduziram tal descompasso das instancias de producio e recep¢iao
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sob a forma de gargalhadas. De maneira similar, observamos um
pastor da IURD valer-se de tais incompreensdes dentro da seguinte
situacdo em que ele afirma: “Na ocasidao da cobertura da greve dos
caminheiros e refinarias no Brasil que gerou perda de bilhoes de
reais vimos muito sobre os prejuizos da greve na Rede Esgoto”.
Nesse momento, o pastor vira para a fiel ao lado dele e pergunta:
“Vocé conhece a Rede Esgoto?” Ela diz: “Nao”. Entdo, o pastor
responde, dirigindo o olhar para a pesquisadora: “é a TV Globo,
nio esqueca’.

A andlise da rede comunicacional das igrejas estudadas permite
compreender que os espacos televisivo e digital funcionam como
condicdes de possibilidade para a constitui¢ao de uma comunidade
transnacional de fiéis que engloba os paises luséfonos dos continen-
tes europeu, africano e latino-americano. Neste sentido, mais do
que a televisio, as paginas do Facebook, que permitem visualizacio
descontinua dos cultos filmados, se constituem como um ponto de
convergéncia importante para a comunidade das trés igrejas inves-
tigadas. Como reitera este pastor da [URD:

Quem tem Facebook e ainda nio estd na nossa pagina? Por 14, vocés
podem acompanhar e debater sobre tudo o que acontece aqui, na
Europa e no Brasil. O senhor aqui vejo que é fa de Facebook, ta
bombando 14 todo dia, j4 esta senhora aqui, a convidei hd meses no
Facebook e nunca me aceitou.

Quando este pastor fala da Europa e do Brasil, excluindo a Afri-
ca, ele legitima os primeiros como locais e fontes fidedignas de in-
formacio — o que nos permite identificar desequilibrios e relacoes
de forca entre as diversas instancias de producdo e recepcio que
constituem o campo mididtico das igrejas estudadas. O exemplo
acima sobre a “Rede Esgoto” reforca esta andlise na medida em que
ilustra o deslocamento de uma guerra medidtica brasileira (Record
vs. Globo) para o contexto portugués.

60



Conclusiao

Os resultados da pesquisa analisados neste artigo nos permitem
concluir que os corpos possuidos, os discursos performaticos e os
objetos animados da liturgia iconoclasta neopentecostal funcionam
como dispositivos de comunicacio (mediadores) que permitem
tornar visivel e tangivel o invisivel religioso e, desta forma, agir
concretamente na manifestacao e na propagacao da crenca neopen-
tecostal brasileira em contexto lus6fono.

Do Brasil a Portugal, passando pelas tradicoes religiosas africa-
nas, a circulacio das “técnicas do crer” estudadas segue um movi-
mento e um ritmo calcado nas relacdes de forca, de saber e de poder
que estruturam este campo da fé religiosa. As ressonancias e dis-
sonancias analisadas no quadro deste deslocamento transnacional
demonstra a importancia das questdes socioculturais e geopoliticas
que determinam as (re)significacio e (re)apropriacio destas técni-
cas em contexto luséfono.

No que tange a questdo semiética referente a performatividade,
observamos que as “técnicas do crer” assim concebidas e analisadas
tém uma peculiaridade no caso das igrejas neopentecostais brasi-
leiras: substituem as imagens sagradas e as representa¢des divinas
consideradas como artefatos da idolatria. Dentro desta liturgia
evangélica iconoclasta, a forca das imagens é substituida pela per-
formatividade das palavras (proselitismo, exorcismo), enquanto a
forca do olhar e do imagindrio é substituida pelos corpos possuidos
e objetos animados. Uma coreografia que merece ser pensada.
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CULTURA DO ENCONTRO E CAPACIDADE
DE ESCOLHA: PERSPECTIVAS SOBRE AS
MENSAGENS DO PAPA FRANCISCO PARA
O DIA MUNDIAL DAS COMUNICACOES
SOCIAIS, ENTRE OS ANOS DE 2014 A 2018

Joana T. Puntel
Luis Henrique Marques

Como um dos frutos concretos do Concilio Vaticano II (1962-
1965), publicado no dia 4 de dezembro de 1963, o decreto Inter mi-
rifica é um pequeno documento (de apenas 24 paragrafos) que trata
de questdes relativas a comunicacao social, mais especificamente da
relacdo da Igreja Catélica Romana com os meios de comunicacao,
com indicacdes de normas para o uso desses meios, tendo em vista a
formacdo de uma consciéncia reta sobre a informacao e a construcao
da opinido publica e sobre os deveres e missao os operadores dessa
area. Além do Inter mirifica, o Vaticano II — iniciado sob a direcao
do papa Joao XXIII e concluido pelo papa Paulo VI, que assumiu o
papel de lider universal da Igreja apds falecimento do seu antecessor
— gerou outros oito decretos, de um total de 16 documentos conci-
liares, cada um dos quais sobre uma tematica diferente.

O decreto Inter mirifica é o responsavel pela instituicao do Dia
Mundial das Comunicacdes cujas mensagens de 2014 a 2018, de
autoria do Papa Francisco, sdo o objeto de estudo deste capitulo.
Num sentido mais amplo, o Inter mirifica significou um importan-
te passo — ainda que incompleto, porque limitado as condi¢oes do
contexto cultural daquele periodo — dentro do grande movimen-
to que a prépria Igreja iniciou com o Vaticano II: o de abertura e
didlogo com a cultura contemporanea, com o mundo para além do
ambiente estritamente eclesial. Nesse sentido, voltar-se aos e sobre
os meios de comunicacao social e, em particular, aos seus operado-
res e consumidores, representou uma medida fundamental dentro
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desse grande propésito da Igreja Catélica de abrir-se ao didlogo com
a humanidade que, a época, comecava a entrar na chamada p6s-mo-
dernidade. De fato, os veiculos de comunicacio tém se revelado um
dos principais produtos e produtores de cultura, a ponto de hoje os
especialistas se referirem a uma cultura mididtica ou, mais recente-
mente, a uma cultura midiatizada.

O Inter mirifica se tornou basilar para muito do que se tem
produzido, desde entio, em termos de reflexio e orientacio
teoldgico-pastoral por parte da Igreja Catélica sobre comunicaczo.
Segundo Noemi Dariva (2003, p. 9), outros temas abordados por
esse documento so a iniciativa da comunidade catdlica nessa drea, a
formacio técnica e apostoélica para o uso dos meios de comunicacio,
a valorizacdo do Pontificio Conselho para as Comunicacdes Sociais
(organismo da Santa Sé), a criacio de organismos nacionais e de
associa¢des internacionais e preparacio de uma instrucio pastoral
pontificia sobre comunica¢do (publicada em 23 de maio de 1971 sob
o titulo de Communio et Progressio).

E fato, pois, que a partir do Vaticano II, ainda que tardiamente e
nao raro com resisténcia por parte de alguns dos seus segmentos, a
Igreja compreendeu e assumiu a exigéncia de refletir sobre o papel
dos meios de comunicacio na vida da sua comunidade e da socieda-
de. Nesse sentido, as mensagens do Dia Mundial das Comunicag¢des
se configuram como uma forma de atualizar a reflexdo sobre o papel
da midia no cotidiano das pessoas em geral, realizada sempre a luz
dos valores do Evangelho e da doutrina catélica. E o que tem acon-
tecido, desde 1967, quando nessa data — 24 de janeiro, Festa de Sao
Francisco de Sales, padroeiro dos jornalistas — os papas passaram a
publicar as mensagens do Dia Mundial das Comunicacdes. Na estei-
ra da proposta assumida pela igreja desde o Vaticano II, essas men-
sagens tém a pretensido de falar a humanidade, portanto, a todas
as pessoas, independentemente de nacionalidade, cultura, condi¢io
social, opcao politica ou religiosa.

A universalidade das reflexdes dos papas para o Dia Mundial das
Comunicacdes vai, desse modo, muito além de questdes, digamos,
“domésticas” da prépria Igreja Catdlica, como, alids, é proprio da
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sua missao cujo proposito é doar o patrimoénio do Evangelho “a toda
criatura”. A esse respeito, a releviancia em examinar as mensagens
do Papa Francisco para o Dia Mundial das Comunicacdes Sociais
para os anos de 2014 a 2018 estd bem além da sua pessoa ou da ins-
tituicio que representa, mas diz respeito a uma proposta ou visdo a
respeito de praticas, posturas e ideias num ambito vital a sociedade
humana: o da comunicacio e sua relacio com a cultura.

E importante considerar ainda que o ato de evangelizar, tendo
em Vvista a construcdo de Reino de Deus ja aqui nesta terra, é a mis-
sdo fundamental da Igreja. “Ide e pregai o Evangelho a toda a cria-
tura” (BIBLIA, Marcos, 16, 15). Isso corrobora a vocacio da Igreja
Catdlica para tratar o tema da comunicacdo, uma vez que a evange-
lizacdo é evidentemente um processo comunicativo, razao pela qual
a busca de uma comunicacio adequada em termos técnicos, éticos e
doutrinais é um imperativo para a comunidade eclesial.

Com efeito, o Papa Francisco reafirma a missao evangelizadora
continuamente como um compromisso pessoal do cristao, como o
fez na exortacio apostolica Evangelii Gaudium (24 de novembro de
2013) ao declarar: “a atividade missiondaria ainda hoje representa o
maximo desafio para a Igreja” e “a causa missionéria deve ser [...]
a primeira de todas as causas” (p. 16), portanto, “a acio missionaria
é paradigma de toda a obra da Igreja” (EVANGELIl GAUDIUM, n.
15, p. 16). Mais adiante, nesse mesmo documento, afirma o papa:

Cada um dos batizados, independentemente da prépria fun¢do na
Igreja e do grau de instrucio da sua fé, é um sujeito ativo de evan-
gelizacdo, e seria inapropriado pensar num esquema de evangeli-
zacdo realizado por agentes qualificados enquanto o resto do povo
fiel seria apenas receptor das suas a¢des (n. 120, p. 101).

Mas Francisco adverte que a missdo evangelizadora nao deve ser
confundida com proselitismo. “A Igreja nio cresce por proselitis-
mo, mas por atracio” (EVANGELIl GAUDIUM, n. 14, p. 16). Da mes-
ma forma, ele é um critico continuo das relacdes burocratizadas no
seio da comunidade eclesial:

67



[...] é necessdrio reconhecer que, se uma parte do nosso povo bati-
zado ndo sente a sua pertenca a Igreja, isso se deve também a exis-
téncia de estruturas com clima pouco acolhedor em algumas das
nossas paréquias e comunidades, ou a atitude burocratica com que
se da resposta aos problemas, simples ou complexos, da vida dos
nossos povos. Em muitas partes, predomina o aspecto administra-
tivo sobre o pastoral, bem como uma sacramentalizacio sem ou-
tras formas de evangelizacio (EVANGELI GAUDIUM, n. 63, p. 56).

Esse tipo de argumento corresponde ao conceito de “cultura do
encontro” ao qual associamos a exigéncia de uma autonomia de
pensamento por parte do publico ante a mensagem massiva da mi-
dia, conforme tratamos a seguir.

Metodologia de analise

De modo n3o limitarmo-nos a mera descricao de ideias do Papa
Francisco nas cinco mensagens do Dia Mundial das Comunicacdes
que sao objetos deste estudo, mas estabelecer uma légica razoavel de
leitura e avaliacdo de suas ideias, estabelecemos dois critérios fun-
damentais para analise desses documentos as quais serdo mais bem
apresentadas a seguir, no decorrer da prépria andlise: a cultura do
encontro e a capacidade do ser humano de fazer escolhas ante os
apelos mididticos, ambas categorias bastante presentes nao sé nes-
ses textos, como em outros documentos produzidos por Francisco
desde o inicio do seu pontificado.

Por ora, basta dizer que a cultura do encontro é um elemento vital
para a identidade da Igreja Catdlica e para a qual a sua experiéncia
comunicativa, quer em nivel de relacdes pessoais, quer em nivel de
relacoes mediadas pelos meios de comunicacio social, deve ter como
meta, conforme o Papa Francisco. Da comunicacio, entendida aqui
como relacio entre as pessoas (e ndo a simples difusao de informacdes),
nasce e se perpetua a Igreja e sua missao redentora. Trata-se de uma
cultura segundo a qual, na igreja, as pessoas devem se sentir acolhidas,
fraternalmente unidas, tal qual uma familia. “A Igreja deve ser o lugar
da misericérdia gratuita, onde todos possam sentir-se acolhidos,
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amados perdoados e animados a viverem segundo a vida boa do
Evangelho” (EVANGELIl GAUDIUM, n. 115, p. 96).

Porém, na contramio dessa cultura do encontro — entre outros
fatores possiveis — o Papa Francisco aponta para certa falta de au-
tonomia de pensamento e postura assumida por muitas pessoas que
se submetem a visiao da midia a respeito de toda sorte de temas, o
que inclui a religido. Tal postura corresponde, em certa medida, ao
fenomeno da midiatizacdo sobre o qual nao trataremos aqui, mas
para o qual vale um aceno, ainda que bastante breve.

Em seu amplo estudo sobre a construcio das religiosidades no
ambiente digital, Moisés Sbardelotto (2017, p. 67) afirma que esse
fenomeno se relaciona com processos mididticos “cada vez mais
abrangentes, cada vez mais acelerados, cada vez mais diversifica-
dos”, em que “as condicdes de interacio humana, de comunicacio
social e de organizacio societal passam a ser condicionadas (mas
ndo necessariamente determinadas) por 16gicas e dinamicas midia-
ticas”. Nesse sentido, a religido tem se mostrado um dos 4mbitos de
maior incidéncia do fendmeno da midiatizacio.

O condicionamento a uma cultura midiatizada é também mo-
tivo de critica do Papa Francisco, como acena na Carta Enciclica
Laudato Si’ ao afirmar que dinamicas dos mass media e do mundo
digital, “quando se tornam onipresentes, nio favorecem o desen-
volvimento de uma capacidade de viver com sabedoria, pensar em
profundidade, amar com generosidade” (LAUDATO SI, n. 47, p. 36),
0 que, em outras palavras, implica a ndo autonomia plena da pessoa
em relacdo ao pensamento da midia, mas sua sujeicio, em menor ou
maior medida, aos condicionamentos que tais meios buscam impor
a sua consciéncia. Nio se trata, pois, da simples substituiciao do en-
contro presencial pelo uso excessivo de midias e novas tecnologias,
mas de uma deturpacio na construcio do pensamento e de uma
visdo de mundo cujos valores preservem a dignidade humana.

Em resposta a esses condicionamentos, Francisco aposta nas re-
lagdes reais e dialdgicas, bem como “encontro generoso entre as
pessoas’, o que implica a partilha de conhecimentos, sentimentos e
afetos cuja realizacdo no se d4 mediante “uma mera acumulacio de
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dados, que, em uma espécie de poluicio mental, acabam por saturar
e confundir”, nem é favorecida por uma perspectiva “consumista” das
relacdes humanas, conforme afirma na Carta Enciclica Laudato Si’ (n.
47, p. 37). Essa perspectiva consumista baseia-se, por sua vez, na qua-
lificacdo ou desqualificacdo do outro com quem a pessoa decide inte-
ragir ou nio, conforme aquilo que esse outro é capaz de lhe oferecer
em troca. Jd na perspectiva do encontro, o didlogo é visto pelo Papa
Francisco como algo que vai além da comunicac¢do de verdades. Para
o pontifice, nesse caso, o didlogo é realizado “pelo prazer de falar e
pelo bem concreto que se comunica através das palavras entre aqueles
que se amam” (EVANGELIl GAUDIUM, n. 141, p. 117).

Nossa proposta é evidenciar a convergéncia da leitura critica que
o papa faz da realidade atual do 4mbito da comunicacio social ao re-
dor do mundo com ensinamentos fundamentais da fé crista catdlica
e, portanto, genuinamente cristd. Mas, mais do que isso: para além
da simples critica negativa que se faz do uso e recep¢iao das mensa-
gens midiaticas (cuja percep¢io é, por isso, quase sempre pessimis-
ta), a proposta é identificar pistas de orientacio para uma a¢io con-
creta e construtiva na relacdo com a midia e na prépria concepcio
de comunicacio. Nesse sentido, vale a pena recorrer novamente a
exortac¢ao apostélica Evangelii Gaudium, na qual o papa defende uma
perspectiva positiva na compreensao da realidade da vida:

Outra caracteristica é a linguagem positiva. Nao diz tanto o que
nio se deve fazer, como sobretudo propde o que podemos fa-
zer melhor. E, se aponta algo negativo, sempre procura mostrar
também um valor positivo que atraia, para nio ficar na queixa,
no lamento, na critica ou no remorso. Além disso, uma pregacio
positiva oferece sempre esperanca, orienta para o futuro, nio nos
deixa prisioneiros da negatividade (n. 159, p. 132).

De fato, Francisco tem adotado uma postura frequentemente
propositiva a prdatica comunicacional realizada pelos operadores
profissionais desse ambito, por quem usa dos meios de comunica-
¢30 na pratica pastoral e pelo publico em geral que, num proces-
so de comunicacio eticamente equilibrado, é visto tanto receptor
quanto como produtor de ideias, informagoes e sentimentos. Nesse
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sentido, o pontifice revela a especial marca de sua a¢ao pastoral, na
medida em que busca animar os fiéis da Igreja e de toda comunidade
crista a praticas positivas de comunicacio. Com efeito, Francisco
costuma evidenciar a exigéncia de o fiel ser protagonista na sua
pratica pastoral e nio mero expectador, menos ainda um simples
consumidor, no caso da sua relacio com a midia. As andlises a partir
das categorias propostas — esperamos — tendem a evidenciar essa
postura do papa.

Por fim, vale dizer que — embora a andlise dos documentos em
questdo nao nos permita evidenciar o que é frequentemente consta-
tado nas homilias e discursos espontineos que o Papa Francisco tem
proferido desde que assumiu seu pontificado — a sua argumentacao,
com frequéncia, se fundamenta na prépria experiéncia pessoal e con-
creta como chefe da Igreja Catélica Romana, assim como a de outros
membros da comunidade eclesial, sejam do clero ou do laicato. Para
além de um recurso de retdrica, a referéncia a situacoes concretas é
bastante usada por Francisco cuja comunicacio, desse modo, costuma
ser bem mais eficiente do que o tradicional discurso recheado de aca-
demicismos que, em geral, pouco comunica a maior parte dos fiéis. E
0 que o proprio papa recomenda, por exemplo, aquele que comunica
(ou prega) o Evangelho a alguém, pessoal e diretamente:

Umas vezes se exprime de maneira mais direta, outras através de
um testemunho pessoal, uma histéria um gesto ou outra forma
que o préprio Espirito Santo possa suscitar numa circunstancia
concreta. Se parecer prudente e houver condicdes, é bom que este
encontro fraterno e missiondrio conclua com uma breve oracio
que se relacione com as preocupacdes que a pessoa manifestou.
Assim ela sentird mais claramente que foi ouvida e interpretada,
que a sua situacio foi posta nas mios de Deus, e reconhecerd que
a Palavra de Deus fala realmente 2 sua propria vida (EVANGELII
GAUDIUM, n. 128, p. 108).

Levando em conta essa postura propositiva de Francisco, a
ultima parte deste trabalho se concentra em apresentar orientagdes
concretas e positivas de acdo pastoral que correspondam a essas
duas categorias propostas pelo papa. Tais proposicoes, pelo
proprio significado universal da reflexao de Francisco, conforme
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argumentamos anteriormente sio, enfim, subsidio para novas
reflexdes sobre a pratica comunicacional no seu sentido mais amplo
de sua interferéncia na vida em sociedade, como no ambito da
experiéncia mais especificamente religiosa.

A Cultura do Encontro

As tematicas que perpassam as cinco mensagens do Papa Fran-
cisco para o Dia Mundial das Comunicacdes, celebrados anualmen-
te (2014-2018), concentram-se em dois pontos focais, conforme
apontamos anteriormente: a cultura do encontro e o apelo-convite
para que o ser humano usando a sua capacidade de fazer escolhas,
possa discernir, optar, seja “senhor” de suas decisdes na opcao pelos
valores que o dignifiquem como ser humano.

Entendendo e abordando o conceito de cultura, no seu as-
pecto antropolégico, que inclui nio somente conhecimentos, mas
crencas, arte, moral, leis, costumes, enfim o que o ser humano vive
com seus habitos adquiridos, como membro de uma sociedade,
Francisco aborda e, praticamente, insiste na cultura do encontro,
ja caracteristica e presente em todos os seus discursos. No contexto
das mensagens para o Dia Mundial das Comunicacdes, o papa refle-
te a cultura do encontro no ambiente da cultura midiética, pois, em-
bora reconheca que vivemos em um ambiente globalizado e sempre
mais interdependente, é justamente neste contexto que os meios de
comunicacio “podem ajudar a sentir-nos mais préximos uns dos
outros; a fazer-nos perceber um renovado sentido de unidade da
familia humana”. Afinal, “uma boa comunica¢io ajuda-nos a estar
mais perto e a conhecer-nos melhor entre nés, a ser mais unidos”.

Longe de parecer um paradoxo: sobre a “cultura do encontro” no
mundo da comunicacio, tio complexo, frequentemente confuso,
Francisco ousa afirmar que “precisamos harmonizar as diferencas
por meio de formas de didlogo, que nos permitam crescer na com-
preensio e no respeito. A cultura do encontro requer que estejamos
dispostos nio s6 a dar, mas também a receber de outros” (2014, s/p).
Diz ainda o papa:
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Nzo basta circular pelas «estradas» digitais, isto é, simplesmente
estar conectados: é necessirio que a conexio seja acompanhada
pelo encontro verdadeiro. Nao podemos viver sozinhos, fechados
em noés mesmos. Precisamos de amar e ser amados. Precisamos
de ternura. Nio sdo as estratégias comunicativas que garantem a
beleza, a bondade e a verdade da comunicacdo. O préprio mundo
dos mass-media nao pode alhear-se da solicitude pela humanidade,
chamado como € a exprimir ternura. A rede digital pode ser um
lugar rico de humanidade: nio uma rede de fios, mas de pessoas
humanas (2014, s/p).

Prosseguindo na temitica e incentivo para viver uma “cultura do
encontro’, Francisco explica que gosta de compreender a comuni-
cacio “em termos de proximidade”. O papa mesmo explica como se
manifesta a proximidade e faz referéncia a Pardbola do Bom Sama-
ritano, que considera também como uma pardbola do comunicador,
pois “na realidade, quem comunica faz-se préoximo”. Na narrativa
biblica do samaritano

[ele] ndo s6 se faz préximo, mas cuida do homem que encontra
quase morto ao lado da estrada. Jesus inverte a perspectiva: nio
se trata de reconhecer o outro como um meu semelhante, mas da
minha capacidade para me fazer semelhante ao outro. Por isso,
comunicar significa tomar consciéncia de que somos humanos, fi-
lhos de Deus (2014, s/p).

Se estamos verdadeiramente desejosos de escutar os outros, entao
aprenderemos a ver o mundo com olhos diferentes e a apreciar a ex-
periéncia humana tal como se manifesta nas varias culturas e tradicoes.

Familia: ambiente do encontro

No desenvolvimento de sua temdtica “cultura do encontro”,
nas consideracdes sobre a comunicacdo, o Papa Francisco volta a
reflexdo para a familia como “o primeiro lugar onde aprendemos
a comunicar”.

O ventre que nos abriga é a primeira «escola» de comunicagio,
feita de escuta e contacto corporal, onde comecamos a familiari-
zar-nos com o mundo exterior num ambiente protegido e ao som
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tranquilizador do pulsar do coracio da mie. Este encontro entre
dois seres simultaneamente tdo intimos e ainda tdo alheios um ao
outro, um encontro cheio de promessas, é a nossa primeira ex-
periéncia de comunicacio. E é uma experiéncia que nos irmana a
todos, pois cada um de nds nasceu de uma maie (2015, s/p).

Francisco reflete que, mesmo depois que chegamos ao mundo,
permanecemos num “ventre que é a familia, [...] feito de pessoas di-
ferentes, interrelacionando-se” (2015, s/p). E complementa no seu
documento Evangelii gaudium (66) que a familia é “o espaco onde se
aprende a conviver na diferenca”.

Uma comunicacio que favoreca a cultura do encontro

Uma comunicacio construtiva, que promova a cultura do en-
contro, deveria buscar concretizar, progressivamente, elementos
fundamentais da constituicio humana, apontados pelo Papa Fran-
cisco como essenciais para essa mesma cultura do encontro. Assim
que, é por meio do didlogo que se pode harmonizar as diferentes
visdes sobre fatos e pensamentos, e que, realmente, fazem “crescer
na compreensio e no respeito” (2014, s/p). Saber inserir-se no dia-
logo com homens e mulheres de hoje para compreender os anseios,
davidas, esperancas, ja nos solicitava o documento Gaudium et Spes,
do Concilio Vaticano II. Este eixo de abertura teve continuidade
na evangelizacdo contemporinea, direcionando os seus esforcos,
naquilo que o documento Evangelii Nuntiandi (20) ja chamava a
atencdo: “A ruptura entre o Evangelho e a cultura é sem duvida o
drama da nossa época, como o foi também de outras épocas. As-
sim, importa envidar todos os esforcos no sentido de uma generosa
evangelizacdo da cultura, ou mais exatamente das culturas”.

Francisco estd convencido de que a comunicacio tem grande
poder. Entre eles “o de criar pontes e, com o didlogo, favorecer o
encontro e a inclusdo enriquecendo assim a sociedade”. Pois, dia-
logar, para Francisco, significa admitir que os outros também tém
algo de bom para falar. E adverte: “dialogar nio significa renunciar
as préprias ideias e tradi¢des, mas a pretensdo de que sejam tnicas e
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absolutas” (2014, s/p). O cuidado com as palavras, porém, é impres-
cindivel, uma vez que elas podem construir pontes entre grupos
sociais, povos, tanto fisicamente como no ambiente digital. Para
Francisco, é preciso implementar um novo modo de falar, dialogar,
que tenham presente a misericérdia e que “nos ajudem a sair dos cir-
culos viciosos de condenacdes e vingang¢as que mantém prisioneiros
os individuos e as nacdes, expressando-se através de mensagens de
6dio” (2016, s/p). Shakespeare ja se expressara eloquentemente: “A
misericérdia nio é uma obrigacdo. Desce do céu como o refrigério
da chuva sobre a terra. E uma dupla béncio: abencoa quem a da e
quem a recebe” (O mercador de Veneza, Acto IV, Cena I).

Como partes integrantes e qualitativas do didlogo, porém, esta
a acolhida e a escuta, elementos essenciais para um processo de co-
municacio de qualidade. Diz Francisco que “comunicar significa
partilhar, e a partilha exige a escuta e o acolhimento [...] uma pes-
soa expressa-se plenamente a si mesma nio quando é simplesmente
tolerada, mas quando sabe que é verdadeiramente acolhida” (2014,
s/p). Ouvir ja é importante, mas diz respeito a informacao. Escutar,
entretanto, é bem mais profundo, refere-se ao 4ambito da comuni-
cacdo e, por isso, requer proximidade. E, na simplicidade, mas pro-
fundidade, explica que

a escuta permite-nos assumir a atitude justa, saindo da tranquila
condicio de espectadores, usudrios, consumidores. Escutar signifi-
ca também ser capaz de compartilhar questdes e dividas, caminhar
lado a lado, libertar-se de qualquer presuncio de omnipoténcia e
colocar, humildemente, as préprias capacidades e dons ao servico
do bem comum.

Escutar nunca é ficil. As vezes é mais comodo fingir-se de surdo.
Escutar significa prestar atencio, ter desejo de compreender, dar
valor, respeitar, guardar a palavra alheia. Na escuta, consuma-se
uma espécie de martirio, um sacrificio de nés mesmos em que se
renova o gesto sacro realizado por Moisés diante da sarca-arden-
te: descalcar as sanddlias na «terra santa» do encontro com o ou-
tro que me fala (cf. Ex 3, 5). Saber escutar é uma graca imensa, é
um dom que é preciso implorar e depois exercitar-se a praticd-lo
(2016, s/p).
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Apelo-convite para fazer escolhas

O ambiente de comunicacdo pode ajudar-nos a crescer ou, pelo
contrario, desorientar-nos, diz o Papa Francisco. “O desejo de cone-
xao digital pode acabar por nos isolar do nosso préximo.” Aspectos
problemiticos, como a velocidade da informacio, superam a nossa
capacidade de reflexdo e discernimento, nao permitindo, muitas ve-
zes, expressar-se de maneira equilibrada e correta. “A variedade das
opinides expressas pode ser sentida como riqueza, mas é possivel
também fechar-se numa esfera de informacdes que correspondem
apenas as nossas expectativas e as nossas ideias, ou mesmo a deter-
minados interesses politicos e economicos” (2014, s/p).

Assim que, diz Francisco, “o desafio que hoje se nos apresenta é
aprender de novo a narrar, nio nos limitando a produzir e consumir
informacio”, mesmo que é a isto que “os potentes e preciosos meios
de comunicacio contemporanea nos impelem”. Dentro do ambito do
ser humano e suas escolhas, é de grande importincia compreender que
“narrar significa que as nossas vidas estdo entrelacadas numa terama
unitaria, que as vozes sao multiplas e cada uma é insubstituivel” (2015).

O ser humano € o unico capaz de fazer escolhas. Educar-se para
nio somente profissionalizar-se em produzir, por exemplo, boas
noticias, mas saber distingui-las e/ou confronti-las com os valores
do Evangelho é algo que constitui o apelo-convite do Papa Francis-
co. Na mensagem de 2014, Francisco reflete que “a vida do homem
nio se reduz a uma cronica asséptica de eventos, mas é histéria, e
uma histéria a espera de ser contada através da escolha duma chave
interpretativa capaz de selecionar e reunir os dados mais impor-
tantes”. Diz o Papa que tudo vai depender do olhar, “dos ‘éculos’
que decidimos por para ver: mudando as lentes, também a realidade
aparece diversa”.

Francisco indica que, para os cristdos, “os 6culos adequados
para decifrar a realidade s6 podem ser os da boa noticia: partir da
Boa Noticia por exceléncia, ou seja, o Evangelho de Jesus Cristo”
(BIBLIA, Marcos, 1, 1). Surge dai a consideracio de que N’Ele, as
proprias trevas e a morte tornam-se lugar de comunh@o coma Luz e
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a Vida. “Nasce, assim, uma esperanca acessivel a todos, precisamente
no lugar onde a vida conhece a amargura do falimento” (2017, s/p).
Esperanca que precisa fazer parte das mensagens que semeamos nos
meios de comunicacio.

Centralidade do ser humano

Ao abordar o tema da comunicacio, as tltimas mensagens do
papa Francisco tém desenvolvido uma tematica que coloca, até com
certa insisténcia, o ser humano como centralidade. Assim se expres-
sou, no dia 25 de fevereiro/2019, aos participantes da assembleia
plendria da Pontificia Academia para a Vida, que estd celebrando
25 anos de fundacio e foram recebidos por Francisco no Vaticano.!
“Justamente quando a humanidade possui capacidades cientificas
e técnicas para alcancar um bem-estar equitativamente difundido,
observamos uma intensificacao de conflitos e um aumento das desi-
gualdades”, disse Francisco. E acrescentou:

O desenvolvimento tecnolégico nos permitiu resolver problemas
até poucos anos insuperaveis. O “poder fazer” pode obscurecer
quem faz e para quem se faz. O sistema tecnocratico baseado no
critério da eficiéncia nao responde as questdes mais profundas que
o homem se faz. Se de um lado ndo é possivel dispensar seus recur-
sos, de outro ele impde a sua légica a quem o utiliza. A evolucio
atual da capacidade técnica produz um encanto perigoso: em vez
de entregar a vida humana os instrumentos que melhoram a sua
cura, corre-se o risco de entregar a vida a légica de mecanismos
que decidem seu valor. Essa inversio estd destinada a produzir re-
sultados nefastos: a maquina nio se limita a dirigir-se sozinha, mas
acaba guiando o homem. A razio humana é assim reduzida a uma
racionalidade alienada dos efeitos, que ndo pode ser considerada
digna do homem.?

1 Antes de tecnologizar o homem, humanizar a técnica, diz Papa na Academia para a Vida.
Disponivel em: https://www.gaudiumpress.org/content/101560-Antes-de-tecnologizar-o-
-homem--humanizar-a-tecnica--diz-Papa-na-Academia-para-a-Vida. Acesso em: 4 mar. 2019
2 Disponivel em: http://www.ihu.unisinos.br/586976-papa-hoje-existe-o-risco-de-dar-vi-
da-a-logica-das-maquinas-e-dos-dispositivos. Acesso em: 26 fev. 2019.
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E ainda:

A inteligéncia artificial, robdtica e outras inovacdes tecnoldgicas
devem ser usadas a fim de contribuir para o servico da humani-
dade e para a protecio de nossa Casa comum, e n3o para o exato
oposto, como infelizmente, preveem algumas estimativas. A dig-
nidade inerente de todo ser humano deve estar firmemente colo-
cada no centro de nossa reflexdo e a¢do.’

O pontifice enfatizou que “a atual evolucdo da capacidade técni-
ca produz um encantamento perigoso: ao invés de entregar a vida
humana os instrumentos que melhoram o seu cuidado, corre-se o
risco de entregar a vida a légica dos dispositivos que decidem o seu
valor”. E acrescentou que “nosso compromisso, intelectual e espe-
cialista, serd um ponto de honra para nossa participacio na alianca
ética em favor da vida humana”.*

Busca da verdade

O tema para o Dia Mundial das Comunicacdes de 2018 - “A ver-
dade vos tornar livres” (BIBLIA, Jo, 8, 32). “Fake News e jornalismo
de paz”, do Papa Francisco — inicia com um fundamento biblico-teo-
l6gico-antropoldgico sobre a comunicacio. Vista a partir do “projeto
de Deus, a comunica¢do humana é uma modalidade essencial para
viver a comunhio”. Entretanto, se a pessoa, “orgulhosamente seguir
seu egoismo [...] pode usar de modo distorcido a prépria faculdade
de comunicar”. E isto provoca uma “alteracdo da verdade, tanto no
plano individual como no coletivo”. O que significa dizer, em sintese,
é a “falsidade”. Dado o contexto que vivemos no ambiente, sobretu-
do, digital, esta mensagem de Francisco é de extrema relevancia para
a reflexdo dos cristdos, porque aborda aquilo que estd se movendo
assustadoramente, na sociedade hoje, que sio as fake news e a necessi-
dade de um jornalismo de paz, a luz da verdade, nas palavras de Jesus
“A verdade vos tornaré livres” (BIBLIA, Jodo, 8, 32).

3 Antes de tecnologizar o homem, humanizar a técnica, diz Papa na Academia para a Vida.
Disponivel em: https://www.gaudiumpress.org/content/101560-Antes-de-tecnologizar-o-
homem--humanizar-a-tecnica--diz-Papa-na-Academia-para-a-Vida. Acesso em: 4 mar 2019.
4 Ibid.
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As fake news, comumente chamadas de “noticias falsas” (se é fal-
sa, ndo é noticia; é boato) sao divulgadas, na maioria das vezes pela
internet, de modo extremamente rdpido e eficiente. Muito comum
receber Fake News no WhatsApp e nos feeds de noticias do Face-
book e do Twitter.

O Papa Francisco explica que as fake news fazem parte da “desin-
formacao transmitida online ou nos meios de comunicacio tradicio-
nais”. Na mensagem, Francisco deixa claro que o ponto central nio
é apenas “contribuir para o esforco comum de prevenir (grifo nosso)
a difusdo das noticias falsas”, mas tem a ver com o préprio tema da
verdade, pois Francisco alude a informacdes infundadas, baseadas
em dados inexistentes ou distorcidos”. Com efeito, hoje, instaurou-
-se “uma logica da desinformacio” “com objetivos prefixados”, entre
os quais, a manipulacdo, a difamacdo, a falta de veracidade e, por
isso, manipulacdo de opinido.

Um dos fatores da alta eficicia das fake news deve-se “a sua natu-
reza mimética [isto é de imita¢do], ou seja, a capacidade de se apre-
sentar como plausiveis”. Ou seja, elas imitam (mimetizam) outras
noticias reconhecidas socialmente como fidedignas, mas falsifican-
do seus formatos e contetidos ou produzindo falsidades. Sao falsas,
mas s3o verossimeis; sdo capciosas (captam a atenc¢do dos destinati-
rios). Exploram “emocdes imediatas”, facilmente suscitam “a ansie-
dade, o desprezo, a ira, a frustracdo’.

Entre as dificuldades para desvendar e eliminar pela raiz as fake
news, estd o fato para o qual Francisco aponta: “as pessoas interagem
muitas vezes dentro de ambientes digitais homogéneos e imper-
medveis a perspectivas e opinides divergentes’. E uma légica que
explica o éxito da desinformacdo. Nesses casos, nio hd “um con-
fronto sadio com outras fontes de informacdo” que poderiam colo-
car positivamente temas em discussao, abrindo-se para um didlogo
construtivo. Infelizmente, estamos vivendo um comportamento
beligerante em que se fomenta “o descrédito do outro, a sua repre-
sentacao como inimigo, chegando-se a uma demonizacdo que pode
fomentar conflitos”.
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O antidoto mais radical ao virus da falsidade é deixar-se purifi-
car pela verdade”, diz o pontifice. Nessa mensagem, Francisco deixa
claro que “a verdade nio é apenas trazer a luz a coisas obscuras [...]
a verdade tem a ver com a vida inteira”, isto é, ela se encarna em
relacdes. E continua: “o homem descobre sempre mais a verdade,
quando a experimenta em si mesmo como fidelidade e fiabilidade de
quem o ama. Sé isto liberta o homem: ‘A verdade vos tornard livres’,
disse Jesus (BIBLIA, Jodo, 8, 32)”.

Sempre voltando-se para a centralidade da pessoa, Francisco
argumenta que “o melhor antidoto contra as falsidades nio sdo as
estratégias, mas as pessoas’. E esclarece:

Libertacio da falsidade e busca do relacionamento: eis aqui os dois
ingredientes que ndo podem faltar, para que as nossas palavras e os
nossos gestos sejam verdadeiros, auténticos e fidveis. Para discer-
nir a verdade, é preciso examinar aquilo que favorece a comunhio
e promove o bem e aquilo que, ao invés, tende a isolar, dividir
e contrapor. Por isso, a verdade ndo se alcanca autenticamente
quando é imposta como algo de extrinseco e impessoal; mas brota
de relacdes livres entre as pessoas, na escuta reciproca (2018, s/p).

Ao se referir a responsabilidade pessoal, Francisco enfatiza a im-
portancia de quem é particularmente envolvido, por profissio, na
comunicacio, ou seja, o jornalista a quem chama de “guardido das
noticias”. Vai além da profissio, mas é uma “verdadeira e prépria
missdo”. A centralidade deve ser sempre “as pessoas”, o que significa
que “informar e formar, é lidar com a vida das pessoas”. Dai “a pre-
cisdo das fontes” e a promocio de “um jornalismo de paz” (que ndo
quer dizer um “jornalismo ‘bonzinho’), “que negue a existéncia de
problemas graves... mas um jornalismo sem fingimentos, hostil as
falsidades, a slogans sensacionalistas, a declaracdes bombdsticas [...]
um jornalismo que nao se limite a queimar noticias, um jornalismo
empenhado a indicar solucdes alternativas”.

O papa finaliza seu convite para a busca da verdade incentivan-
do a educar-nos para viver neste mundo da complexidade digital.
Pois nao basta apenas técnica e tecnologia para nos comunicarmos.
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Valores humanisticos, democriticos, e verdadeiros, a capacidade de
aceitacdo, respeito e troca com o diferente sio necessarios.

Sao suas palavras conclusivas: “[...] educar para a verdade sig-
nifica ensinar a discernir, a avaliar e ponderar os desejos e as incli-
na¢oes que se movem dentro de nds, para nio nos encontrarmos
despojados do bem ‘mordendo a isca’ em cada tentacio”.

Orientacoes a reflexio e a pratica

Conforme proposto na introducio deste trabalho, concluimos
este estudo apresentando orientacdes a reflexdo e pratica de uma
comunicacdo fundamentada na cultura do encontro e na autonomia
do sujeito ante as mensagens mididticas, assim como o Papa Fran-
cisco as expressa nas mensagens para o Dia Mundial das Comunica-
cOes aqui analisadas. Nossa intencdo vai ao encontro dessa postura
propositiva do pontifice que, para além de um lider, é um “pastor”
— para usar uma expressao eclesial -, o que significa que se preocu-
pa e se ocupa em orientar o seu ‘rebanho” de fiéis a0 pensamento e
acio coerentes com o Evangelho e com a Doutrina da Igreja. Esse é,
alids, exatamente seu papel por cuja aplicagdo Francisco demonstra
atuar intensamente.

Para tanto, ao analisarmos esses documentos, fizemos um inven-
tario de novas categorias cujos significados — a nosso ver — encer-
ram importantes orientacdes para a consciéncia e a pratica de uma
comunicacio inspirada nessas duas importantes chaves de leitura
que Francisco faz da comunica¢io como instrumento de construcio
do Reino de Deus e que, portanto, coincidem com uma perspectiva
ética. Sao elas: didlogo; acolhida e escuta; respeito; perdio; inclusio;
narracio; palavra e comunhio; critica e denuncia; valorizacio do
positivo; busca da Verdade e jornalismo de paz. Vamos a elas.

Dialogo
O Papa Francisco defende a pratica do didlogo como metodologia

indispensavel para a construcao da cultura do encontro. “Precisamos
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harmonizar as diferencas por meio de formas de didlogo, que nos per-
mitam crescer na compreensio e no respeito” (2014, s/p), afirma o
pontifice. Além disso, ele salienta o que considera uma postura in-
dispensavel aqueles que desejam dialogar: estes devem estar conven-
cidos “de que o outro tem algo de bom para dizer, dar espaco ao seu
ponto de vista, s suas propostas” (2014, s/p), a0 mesmo tempo em
que isso ndo significa “uma renudncia as préprias ideias e tradicdes,
mas 2 pretensdo de que sejam unicas e absolutas” (2014, s/p).

Acolhida e escuta

Como um pressuposto do préprio didlogo, o papa aponta para
o ato de acolher e escutar o semelhante como uma exigéncia para
quem quer “‘compreender aqueles que sio diferentes de nds”. Nesse
sentido, ele considera que “uma pessoa expressa-se plenamente a
si mesma, ndo quando é simplesmente tolerada, mas quando sabe
que é verdadeiramente acolhida”. Com efeito, o paradigma de co-
municacio (no sé interpessoal, mas também no universo mididti-
co) defendido por Francisco corresponde aquele segundo o qual a
comunicacio significa partilha e, a0 mesmo tempo, escuta, acolhi-
mento. “Escutar é mais que ouvir. Ouvir diz respeito ao ambito da
informacio; escutar, ao invés, refere-se ao ambito da comunica¢io
e requer proximidade” (2016, s/p).

A escuta, nessa perspectiva, implica ir além da simples condicio
de espectador, usudrio ou consumidor. “Significa também ser capaz
de compartilhar questdes e dividas, caminhar lado a lado, libertar-
-se de qualquer presuncio de omnipoténcia e colocar, humildemen-
te, as proprias capacidades e dons ao servico do bem comum” (2016,
s/p), completa o pontifice. Mas Francisco vai além e a fundo na
perspectiva crista da comunicaciao na medida em que aponta para a
cruz como exigéncia fundamental para uma acolhida real do outro:
“Na escuta, consuma-se uma espécie de martirio, um sacrificio de
nds mesmos em que se renova o gesto sacro realizado por Moisés
diante da sarca-ardente: descalcar as sandalias na ‘terra santa’ do en-
contro com o outro que me fala ( BIBLIA, Exodo, 3, 5)” (2016, s/p).
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Respeito

Na mensagem de 2016, escreveu o papa: “O acesso as redes digi-
tais implica uma responsabilidade pelo outro, que nao vemos, mas é
real, tem a sua dignidade que deve ser respeitada”. Essa perspectiva é
genuinamente cristd na medida em que, no processo comunicativo,
a pessoa é colocada como seu centro, e nao o ato de comunicar em
si nem seu conteudo. Com efeito, qual sentido evangélico de postar
mensagens nas redes sociais se esse ato nio tem como premissa o
respeito a dignidade e o bem do outro? Para o Papa Francisco, a
resposta é inequivoca.

Perdao

Mais uma vez, o lider universal da Igreja Catélica aponta para
direcao mais radical e, desse modo, mais profunda da visao crista a
proposito da comunicacgdo: para além do respeito (que, inadvertida-
mente, pode ser confundido com o distanciamento e até a indiferenca
para com o semelhante), o papa propde o perdio como “dinamica
da comunicac¢do” ao afirmar que “uma comunicacio que definha e se
quebra, por meio do arrependimento expresso e acolhido, é possivel
reatd-la e fazé-la crescer” (2015, s/p). De fato, o perddo pressupde um
algo a mais na relacio entre as pessoas, um suplemento de confianca
e, por essa razio, sua iniciativa custa e, em alguns casos, custa muito.
No entanto, seu poder revoluciondrio é visto pelo papa como condi-
¢do para o desenvolvimento do processo comunicativo.

Inclusao

Esse é um argumento bastante presente nos discursos do papa,
a exemplo das mensagens para o Dia Mundial das Comunicacdes,
especialmente ao se referir aqueles que se encontram nas “perife-
rias existenciais’. “Como filhos de Deus, somos chamados a nos co-
municar com todos, sem exclusio”, diz Francisco na mensagem de
2016. Nessa mesma mensagem, ele enfatiza que “a comunicacdo tem
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o poder de criar pontes, favorecer o encontro e a inclusio, enrique-
cendo assim a sociedade”. Ainda sob esse aspecto, o papa evidencia
que as familias nas quais ha pessoas com deficiéncia “muito tém para
nos ensinar, a proposito de limitacdes e comunicacio” e no que diz
respeito a “um estimulo para se abrir, compartilhar, comunicar de
modo inclusivo” (2015, s/p). Com efeito, vista como uma grande
familia cujo Unico pai é Deus, a humanidade tem o compromisso de
incluir a todos, especialmente os vitimados por toda sorte de limita-
¢do e consequente preconceito.

Narraciao

Ao contririo das demais categorias aqui apresentadas nesse in-
ventdrio final de nosso capitulo, a narracio nio diz respeito exata-
mente a um valor evangélico, mas a uma pratica sobre a qual o Papa
Francisco chama a atenc@o para seu valor. “Assim o desafio que hoje
se nos apresenta é aprender de novo a narrar, ndo nos limitando a
produzir e consumir informacdo, embora esta seja a direcio para
qual nos impelem os potentes e precisos meios da comunicacio
contemporanea’, afirmou na mensagem de 2015.

O papa parece apontar para a necessidade que as pessoas tém
de ndo se limitarem a serem consumidores passivos de informacio,
mas autores protagonistas de suas préprias narrativas cujo testemu-
nho pode ser reflexo do Evangelho para os demais. “Narrar significa
compreender que as nossas vidas estdo entrelacadas numa trama
unitdria, que as vozes sdo multiplas e cada uma é insubstituivel”
(2015, s/p). A esse proposito, ao se referir as pardbolas presentes
nos Evangelhos, Francisco afirma que “o recurso a imagens e meti-
foras para comunicar a forca humilde do Reino n@o é um modo de
reduzir a sua importancia e urgéncia, mas a forma misericordiosa
que deixa, ao ouvinte, o ‘espaco’ de liberdade para comunicar a be-
leza paradoxal da vida nova em Cristo, onde as hostilidades e a cruz
nio anulam, mas realizam a salvacio de Deus” (2017, s/p).
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Palavra e comunhio

O uso da palavra é evidentemente um dos mais elementares re-
cursos de comunicacido disponiveis ao ser humano. Exceto, no en-
tanto, quando ela é usada para dividir as pessoas. E é justamente a
principal perspectiva do Papa Francisco a respeito do uso da palavra
que, justifica aqui, a sua relacio direta com o termo “comunhio”.
Diz o papa: “As palavras podem construir pontes entre as pessoas, as
familias, os grupos sociais, os povos” (2016, s/p), razio pela qual “a
palavra do cristido visa fazer crescer a comunhio e, mesmo quando
deve com firmeza condenar o mal, procura nao romper jamais o re-
lacionamento e a comunica¢io” (2016, s/p). Afirma ainda Francisco
em defesa da palavra que cria comunhao: “Sé palavras pronunciadas
com amor e acompanhadas por mansidao e misericérdia tocam os
nossos coracdes de pecadores” (2016, s/p).

Critica e denuncia

Mas a palavra que gera comunho nio anula a necessidade de
realizar a critica ou mesmo a dentncia, quando estas s3o impres-
cindiveis. O importante é que a critica ou a dentncia seja feita na
medida certa e sobre o alvo correto. “Podemos e devemos julgar as
situacoes de pecado — violéncia, corrupgio, exploracio etc. -, mas
nio podemos julgar as pessoas, porque s6 Deus pode ler profunda-
mente no coracio delas”, ensina o Papa Francisco.

Valorizar o positivo

A pedagogia que o Papa Francisco parece demonstrar — tipica de
um pastor que se ocupa em ser construtivo e animar seus fiéis, nesse
caso, no exercicio de uma comunica¢ao fundamentada nos valores
do Evangelho — aponta para a iniciativa de, sempre que possivel,
valorizar o positivo a respeito dos fatos, contextos e temas, exa-
tamente ao contrario do que, muitas vezes, tende a fazer a grande
midia. “Creio que hd necessidade de romper o circulo vicioso da
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angustia e deter o espiral do medo, resultante do hébito de se fixar a
atencio nas noticias més’ (guerras, terrorismo, escandalos e todo o
tipo de falimento nas vicissitudes humanas)” (2017, s/p).

Por outro lado, o pontifice argumenta que nio se trata de pro-
mover a desinformacio, ignorar o sofrimento e cair num otimismo
ingénuo ou na resignacio, que tende a apatia. No entanto, Francis-
co insiste na necessidade do cristao em decifrar a realidade segundo
a perspectiva da “boa noticia”. “Esta boa noticia, que é o préprio
Jesus, nio se diz boa porque nela nio se encontra sofrimento, mas
porque o sofrimento é vivido num quadro mais amplo, como parte
integrante do seu amor ao Pai e 2 humanidade” (2017, s/p). O papa
fala de um fio condutor segundo o qual é possivel compreender a
realidade dos fatos a luz da acdo de Deus: “o fio, com que se tece esta
histéria sagrada, é a esperanca, e aquele que o tece sé pode ser o
Espirito Consolador” (2017, s/p).

Busca da Verdade

Na mensagem para o Dia Mundial das Comunicac¢des de 2018, o
Papa Francisco faz sua reflexao voltada a problematica das fake news em
contraposi¢ao a exigéncia da Verdade. Combater essas noticias men-
tirosas € um compromisso para com a Verdade, ja que os efeitos das
fake news podem ser “perigosos”. Ele se dirige especialmente aos jorna-
listas: “Gostaria, assim, de contribuir para o esfor¢co comum de preve-
nir a difusdo das noticias falsas e para redescobrir o valor da profissio
jornalistica e a responsabilidade pessoal de cada um na comunicacio
da verdade”. O papa aponta para uma das razdes bésicas para o sucesso
das noticias falsas: “a sua natureza mimética, ou seja, a capacidade de se
apresentar plausiveis’, a qual ele associa ao uso manipulador das redes
sociais e das légicas proprias para o seu funcionamento.

Sob a dtica da cultura do encontro, o papa afirma que a busca
da verdade estd intimamente relacionada a construciao dos relacio-
namentos. “Para discernir a verdade”, afirma Francisco, “é preci-
so examinar aquilo que favorece a comunhio e promove o bem e
aquilo que, ao invés, tende a isolar, dividir e contrapor”. E continua:
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“Por isso, a verdade nio se alcanca autenticamente quando é im-
posta como algo de extrinseco e impessoal”. Com efeito, “o melhor
antidoto conta as falsidades nio sao as estratégias, mas as pessoas’,
conclui o pontifice.

Jornalismo de paz

Na mesma mensagem para o Dia Mundial das Comunicac¢des de
2018, o Papa Francisco, ao contrapor a difusio das fake news, concla-
ma os profissionais de imprensa e a todos que fazem uso da comuni-
cacdo social a serem jornalistas (entenda-se comunicadores num sen-
tido mais amplo) de paz: “o jornalista, guardido das noticias [...] tem
o dever de lembrar que, no centro da noticia, ndo estdo a velocidade
em comunicar-se nem o impacto sobre a audiéncia, mas as pessoas”’, 0
que reforca, mais uma vez, o paradigma da cultura do encontro. Fran-
cisco apresenta um breve perfil desse tipo de jornalista para quem o
jornalismo é “feito por pessoas e para pessoas, especialmente aquelas
— e no mundo, sdo a maioria — que ndo tém voz’. Pelas pessoas, o
jornalista de paz busca uma compreensao das raizes dos fatos e se em-
penha em indicar solucdes alternativas a violéncia verbal.

Consideracoes Finais

Ao concluir este capitulo, queremos apenas ratificar sua proposta
inicial: a de produzir uma leitura critica e cuidadosa das mensagens
do Papa Francisco para o Dia Mundial das Comunicac¢des no periodo
de 2014 a 2018. E uma leitura de reconhecimento das posicoes do
pontifice a respeito de temas da comunicacio da atualidade, avaliados
a luz da perspectiva ética que é propria do Evangelho e da doutrina
da Igreja Catolica. Para além disso, quisemos apresentar o que cha-
mamos de orientaco a reflexdo e a pratica comunicacional feitas por
Francisco segundo essa mesma perspectiva ao apresentar categorias
de pensamento claramente reconheciveis nas mensagens do papa.
Acreditamos, pois, que esses objetivos centrais foram cumpridos.
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Naturalmente, esse exercicio de producio intelectual é apenas
uma primeira contribuicio para que novas reflexdes sejam feitas
a respeito do pensamento do lider maior da Igreja Catdlica, bem
como sirvam de parimetro para avaliar praticas reais e concretas
de comunicacio produzidas tanto no seio da comunidade eclesial
quanto em termos da sociedade como um todo. O confronto do dis-
curso com a pratica e, particularmente, o reconhecimento do su-
cesso ou do fracasso da aplicacio desse pensamento do papa para a
pratica comunicacional é um exercicio a ser feito continuamente e
que pode servir de luz, inspira¢do e instrumento de critica para uma
comunicac¢ao que seja, de fato, voltada para a pessoa e para a cons-
trucio de relacdes fundamentadas na verdade e na paz.

Por fim, a universalidade de mensagem do papa — a despeito do
fato de ele representar uma determinada instituicio dentro de um
segmento religioso mais amplo — justifica, como afirmamos ante-
riormente, o olhar dos comunicadores em geral (profissionais ou
ndo) sobre essa orientacdo ética proposta por Francisco. De fato, a
discussdo ética sobre a pritica comunicacional é uma necessidade
sempre recorrente, uma vez que o produto desse tipo de atividade
tem uma incidéncia indiscutivelmente importante sobre as pessoas,
suas ideias e comportamentos. Atualizar, pois, essa reflexdo a luz de
valores que — 4 parte sua dimens3o religiosa e/ou espiritual — dizem
respeito a existéncia humana é um imperativo a ser seguido por todas
as pessoas, quer sejam comunicadores, quer sejam cidadaos em geral.
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O TARO COMO LINGUAGEM IMAGETICA E
REPRESENTACAO SIMBOLICA

Kelma Mazziero
Um jogo que se tornou oraculo

Com o intuito de contextualizar o Taré na contemporaneidade
se faz necessaria a desmistificacao de suas finalidades, a partir de um
breve esclarecimento sobre sua origem, seu papel desde o surgimento
e as utilizacoes que lhe foram atribuidas ao longo dos séculos.

O Tar6 é um baralho composto por 78 cartas, divididas em dois
grupos, conhecidas como arcanos maiores e arcanos menores (in-
cluindo nos arcanos menores as cartas da corte). O termo arcano
deriva do latim arcanum, que, traduzido para a lingua portuguesa,
significa “segredo”. Seu surgimento se deu ao norte da Itilia, ainda
nao unificada no século 14, como um jogo com finalidade ladica.
Os jogos de azar tiveram um desenvolvimento significativo desde
os tempos medievais, eram passatempo comum especialmente na
Europa, tanto que o poder publico preferiu adotar a atitude fiscal a
atitude penal em rela¢do ao assunto.

O ndmero de cartas que compdem o tard, suas denominacdes e
interdependéncia, bem como a sequéncia numérica, se formaram ao
longo do tempo, mas suas ilustracdes feitas por artesaos claramente
remetiam aos Trunfos (do italiano Trionfi), permitindo ndo apenas
o uso lidico como também o uso apreciativo. Segundo Naiff (2012,
p. 275), as cartas dos triunfos eram semelhantes a registros foto-
graficos, “eram imagens da sociedade europeia com seus simbolos
culturais, classes sociais, vestimentas e ornamentos”.

Desse modo, o aparecimento do Tard nio se deu em berco reli-
gioso ou espiritual especificamente para a finalidade oracular, mas
sim, nas mesas de jogo da sociedade mais abastada que encomenda-
va o baralho com artesios, especialistas em confeccionar baralhos
de taro, para joga-las ou aprecia-las.

91



Imagens que contam histdrias

A funcio divinatdria nas cartas do Taro6 foi cogitada somente
quatro séculos ap6s o seu surgimento, quando sua configuracio se
encontrava mais definida e o baralho propriamente dito ja fazia par-
te do contexto ludico europeu ha bastante tempo. Uma vez que o
Tar6 nao fora criado especificamente para a finalidade oracular e
ao longo dos séculos acabou por abarcar essa utilizacdo, é partindo
dessa distincao histérica que se torna possivel uma analise criteriosa
do papel que esse baralho desempenha no cendrio contemporaneo.

Como mencionado anteriormente, nio se trata de um conjunto
de cartas criado estritamente para o uso divinatério, bem como
seu manuseio nio confere aos intérpretes de suas imagens pode-
res sobrenaturais. Por consequéncia, o Tar6 nao oferece respostas
premonitérias decorrentes de um estado alterado de consciéncia,
formato através do qual a maioria dos oraculos ficou conhecida. O
uso do Taro associado a vidéncia (ou a premonicio) pode ser um
equivoco interpretativo, a partir do momento em que este bara-
lho contém linguagem simbélica, nio uma conexio sobrenatural.
“As figuras nos Trunfos do Taré contam uma histéria simbélica”
(NICHOLS, 2000, p. 23).

Este entendimento permite que se distinga o Tar6 da maioria dos
oraculos conhecidos até entao, uma vez que apresentam linguagens
e funcdes diferenciadas, e é por isso que se faz também fundamental
dissociar o ato de prever do ato de analisar, bem como discernir a
pratica premonitéria da pratica interpretativa, ainda que algumas
percepc¢des possam ser bastante reveladoras.

Outra distincio requer atencdo no que se refere ao termo “divi-
nacio”, que se perde quando amalgamado a adivinhacio, dispersan-
do assim da a¢do de divinizar (tornar divino) e atrelando-se a prati-
ca do adivinhar (especular). A aura mistica através da qual o taro é
popularmente conhecido dificulta a compreensao do seu papel sim-
bélico, fomentando a distorcao dessa finalidade e atrelando a leitura
das cartas a capacidades preditivas, uma vez que a pratica oracular
popularmente conhecida que se dé através da vidéncia, conta com
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alguém que seria em si o oraculo, nao carecendo de qualquer ferra-
menta para exercer o papel divinatério.

Como exemplo vale citar a prética da psicografia, na qual o in-
térprete percebe auditivamente as mensagens e as transcreve dire-
tamente para o papel, ou mesmo a figura do vidente que preconiza
o futuro utilizando sua capacidade sensorial, nio dependendo de
qualquer veiculo para realizar tal pratica.

Por outro lado, o uso de uma ferramenta permite que o oriculo
nao esteja no especialista mesmo, mas sim, na representagio oracu-
lar a ser interpretada. Logo, na interpretacao das cartas, a imagem
se torna a via e quem a interpreta executa tal funcio racionalmente,
fazendo do Tar6 um mediador entre quem busca respostas e aque-
le que interpreta a linguagem contida em suas imagens. Esse des-
locamento representativo estabelece uma pratica conhecida como
leitura oracular — ou divinatéria — na qual o especialista traduz a
linguagem da ferramenta em questio para aquele que busca sentido
e entendimento através dessa possibilidade.

A respostando estd, portanto, no especialista, e sim, no instrumento
utilizado a ser decodificado. Trata-se de uma acio interpretativa da
simbologia contida nas imagens. “Como as pinturas, os Trunfos sdo
os chamados detentores da projecdo, o que quer dizer simplesmente
que sio os ganchos para apresar a imaginacio” (NICHOLS, 2000,
p. 26). A imagem ¢é via de expressdo, podendo se apresentar como
linguagem, oferecendo um espaco para a conexao entre consulente e
a representacao simbdlica disposta nas cartas.

Assim, o Tar6 n3o nasceu como divinacio, mas pode cumprir
essa funcdo, desde que seja entendido como linguagem imagética
que contém representacdes simbolicas, passivel de interpretacoes e
associacoes, e nio classificado como instrumento “magico” que ha-
bilita quem o manipula a fazer profecias.

Apesar da pluralidade que as imagens do Tard permitem em sua
utilizacdo, mencionadas anteriormente, o papel mais conhecido
desse baralho na contemporaneidade é justamente o oracular, ou
seja, seu principal papel estd na possibilidade de representar através
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dessas imagens as narrativas pessoais, que se configuram conforme
a metodologia utilizada pelo especialista que as interpreta.

Esse uso divinatério lanca mao da expressio pictérica que, atra-
vés de alegorias e simbolos, instiga a percepciao simbélica dos ele-
mentos ilustrados que compdem essas narrativas pessoais. E, ainda
que nao tenha sido criado para esse fim e nao se encerre nessa ati-
vidade, o Tar6 ganhou mais atencdo ao redor do mundo por conta
dessa atuacio, uma vez que o contato com o simbdlico disponivel
nas cartas proporciona o acesso a imaginacio, conectando o indivi-
duo a sua singularidade e a possibilidade de elaborar suas préprias
questdes, independente de nacionalidade, cultura ou localizacio
geografica. Logo, a popularidade do Tar6 estd em sua possibilidade
simbdlica, nao apenas em sua ludicidade.

A arte divinatdria como ponte para o extraordinario

A demanda por consultas oraculares (a busca por respostas atra-
vés de um oriculo) faz parte da histéria da humanidade e esta regis-
trada desde os relatos das leituras realizadas em visceras de animais
até a bibliomancia', ainda praticada atualmente. De acordo com
Campbell (2004), o interesse pela adivinhacdo jd tinha registro na
Dinastia Shang (época feudal chinesa de 1500 a 500 A.C) com ins-
cricdes em 0ssos, interesse descrito pelo autor como uma “sonda-
gem da vontade do céu através de pressigios”. A referida sondagem
se dava com ossos oraculares, num método de adivinhacdo “escapu-
lar”, descrito a seguir:

Os ossos oraculares eram empregados como um método de adivi-
nhacio “escapular”. O método consistia em aquecer as omoplatas
de mamiferos ou os cascos de tartaruga com carvio em brasa ou
com um aticador de bronze incandescente. A resposta dos deuses
era indicada pelo tamanho ou direcio das rachaduras produzidas
[...] as perguntas foram classificadas e entre as mais importantes
estavam: a) a que espiritos se deveriam fazer certos sacrificios; b)

1 “Pratica que procura por respostas para questdes pessoais, mas que ja foi usada para ten-
tar compreender o significado da vida e da realidade, lendo passagens aleatérias em qual-
quer livro, principalmente na Biblia, no I Ching e em dicionarios”. COUTO, Sérgio Pereira.
Grandes Mistérios da Histéria. Sdo Paulo: Gutenberg, 2015. p. 07.
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instrucdes de viagens, onde parar e por quanto tempo; ¢) caca e
pesca; d) a colheita; e) condicdes climiticas; f) doenca e recupera-
cdo, etc. (CAMPBELL, 2004, p. 315).

Assim, o acesso ao transcendente que utiliza como ponte um
oraculo, a partir de uma ferramenta que permita esse acesso, se
infiltrou no cotidiano sendo marcado na memoria como arte
divinatéria ou como uma resposta sagrada as questdes profanas.

E notéria a diferenca entre o oriculo propriamente dito e o
Tar6 usado enquanto finalidade oracular, ja que o primeiro é criado
para a divinacio, o segundo nao. A sondagem dos pressagios citada
por Campbell, em métodos unicamente divinatérios (como a
geomancia, a quiromancia, e a prépria escapulomancia)?, visa obter
resposta dos deuses ou desvendar a vontade do céu.

Nesse processo fundamentalmente divinatério hd o método, que
pode ser o tamanho ou as dire¢des das rachaduras nos ossos na lei-
tura escapular, assim como a posicao ou tamanho das linhas da mao
na quiromancia, também o posicionamento de pontos e figuras da
geomancia; todos utilizados para que se obtenha uma resposta divi-
na (uma forc¢a sobrenatural que se manifestaria através do método).

Um sistema oracular conta, portanto, com uma via, aqui
denominada ferramenta (terra, ossos, mios, cartas), que é utilizada
num método (posicdes ou figuras simbolicamente posicionadas)
para que o intérprete realize a atividade (ou leitura) e traduza as
perguntas trazidas para a consulta. Analisando-se o Tard nesse
recorte, é possivel notar que em sua finalidade oracular também
h4 a via/ferramenta (as cartas), o método para a obtencio de
esclarecimento (jogos e tiragens para determinados fins) e o
especialista que realiza a interpretacdo. Entretanto, a diferenca esta

2 A mancia, sufixo de radical grego, significa a arte divinatéria ligada a um método espe-
cifico, como por exemplo, a geomancia (arte divinatéria com o uso de pedras e/ou terra),
quiromancia (arte divinatdéria que analisa as linhas e sinais das maos), a escapulomancia
(arte divinatéria que se utiliza de ossos para interpretacdo de pressagios). Alessandro Pala-
zz0, em seu estudo News perspectives on Geomancy introductory Remarks, pesquisa as artes
divinatdrias especialmente na Idade Média, destacando a geomancia, além da quiromancia,
escapulomancia e outras formas de divinagdo existentes. Disponivel em: https://www.aca-
demia.edu/36611967/New_Perspectives_on_Geomancy_Introductory_Remarks. Acesso em:
18 jun. 2019.
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na ferramenta propriamente dita que, por si s6, carrega em suas
imagens a possibilidade de acesso direto a simbdlico, nao carecendo
de poderes especiais para tal pratica, tampouco requerendo acesso
ao mundo espiritual para a obtencdo das “respostas”.

Ou seja, no Tar6 oracular o entendimento acontece na interpre-
tacdo simbolica, que se dé a partir da imagem da carta, nd3o acon-
tecendo (nem vindo de) fora do oraculo, mas estando justamente
nele. Logo, as respostas estdo nas imagens, elas mesmas.

Mesmo assim, ainda que cada sistema oracular tenha sua
peculiaridade, carregando origem propria e se distinguindo uns dos
outros, a maneira como sao usados, sistematizados e solicitados,
envolve o mesmo processo, sendo usualmente requisitados pela
igual necessidade de obter esclarecimento. Na resposta oracular o
individuo busca, simultaneamente, a neutralidade da ferramenta
para assuntos que lhe sio importantes além de buscar o contato com
o transcendente, na intencdo de elaborar da melhor forma possivel
a realidade humana (aqui a referéncia ao transcendente é enquanto
fenomeno que permite superar e ir além do conteiido mundano
caracteristico dos dilemas individuais). Dar sentido as experiéncias
da vida é uma maneira de olhar para si e valorizar (reverenciar) a
propria existéncia.

O ludico e o divinatodrio das imagens

A linguagem pictdrica das cartas permitiu o atravessar dos
séculos mantendo a capacidade adaptativa em suas representacdes.
O Taro, por retratar imageticamente os elementos conhecidos
da realidade humana, se tornou objeto passivel de investigacio e,
através de sua sequéncia simbdlica expressa, do comeco ao fim, um
processo narrativo aberto a diferentes configuracdes. Isso se da
porque a imagem é parte do ser humano, tanto a imagem passivel de
observacio quanto a imagem que apreende caracteristicas. Segundo
Cunha (2013, p. 54): “Os seres humanos vivem de imagem, vivem
de imaginacio socialmente construida, o que forma e reforma suas
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crengas, sua linguagem, suas organizacdes, suas leis, suas atitudes
frente as demandas da vida e do outro”.

Logo, asimagens que permitem representar a constru¢ao humana
retratam uma realidade, permitindo assim que se desenvolva o
processo de identificacio com quem as observa. Partindo dessa
reflexdo, é possivel entender o Tardé como o conjunto de imagens
que expressa, simbolicamente, os temas que envolvem a realidade
do ser humano numa perspectiva cotidiana dando a ela um sentido
existencial. Sao imagens ilustradas que constroem outras imagens
de contetido ainda mais valoroso. A imagem de uma carta pode
se conectar a imagem que se tenha de um sentimento, pessoa,
situacdo ou questdo representando, associando, significando e até
contextualizando. E, assim, passivel de criar conexao.

Para além das alegorias, os simbolos do Tar6 estimulam a
reflexdo, ampliando a conversdo de sua observa¢io em narrativas
varias. O cetro, o cajado, o sol, a lua, dentre outros simbolos
impressos em suas laminas, concedem a relacio do observador com
a propria imaginacio criativa. Sao representacdes que abrem para
a construcdo de associacdes e expandem o entendimento daquilo
que se avalia. Alguns arcanos, inclusive, simbolizam questdes
atemporais que envolvem a problemitica mundana, que nio estd
apenas figurada no Tar6 como também em varias formas de arte,
demonstrando a seguir nas imagens.
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Figura 1- A carta VIII da Justica, que apresenta a imagem das
definicoes e do equilibrio

Fonte: Tarot Claude Burdel, 1751, acervo da autora

Figura 2 - A carta XIV da Temperanca, simbolizando a ponderacio, o
comedimento e a acdo do tempo

Fonte: Tarot Claude Burdel, 1751, acervo xda autora
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Em ambas as cartas apresentadas acima constam simbolos e
alegorias que remetem a valores interligados a questdes individuais e
sociais, transmitidos nas proéprias ilustracdes. Sao questdes que foram
também apresentadas nos Trunfos, retratados das mais diversas
maneiras desde o periodo do Renascimento, refletindo valores
relevantes que ultrapassaram a época em que foram produzidos.

Um registro importante que ilustra essa tematica, bastante re-
corrente, do artista italiano Giotto di Bondone (durante o Renasci-
mento) mostra a representacio das mesmas questdes simbolizadas
nos afrescos da Justica e da Temperanca, como parte da obra “As
virtudes e os Vicios”, expostos na Capella degli Scrovegni de Padua,
produzidos na Itélia do inicio do século 14 (vale observar que foi o
mesmo século do surgimento do Taro).

Figura 3 - Afresco da Justica, pintada como uma das Virtudes

Fonte: Wikipédia (Giotto)

3 Disponivel em: https://pt.wikipedia.org/wiki/As_Virtudes_e_os_V%C3%ADcios_(Giotto).
Acesso em: 27 mar. 2019
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Figura 4 - Afresco da Temperanca, pintado como uma das Virtudes

Fonte: Wikipédia (Giotto)*

Referéncias essas, que sio também encontradas, mais tarde, na
pintura do século 17, como a representa¢do da Temperanca na arte
de Johannes Vermeer, pintor holandés, em uma de suas obras: “The
girl with the wine glass” (vitral retratado em mais de uma das obras
do artista) a seguir:

4 Disponivel em: https://pt.wikipedia.org/wiki/As_Virtudes_e_os_V%C3%ADcios_(Giotto).
Acesso em: 27 mar. 2019
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Figura 5 - Obra de Johannes Vermeer com figura da Temperanca presente no
vitral da janela, anunciando a necessidade de ponderacdo e comedimento

Fonte: Johannes Vermeer.org®

Como exposto anteriormente, sdo alegorias registradas em dife-
rentes épocas, que nao perderam sua representacao simbolica por
expressarem valores importantes, tanto individual quanto coleti-
vamente. Valores norteadores que mantém relevancia, pois vém
sendo debatidos e ressignificados ao longo do tempo, além de inspi-
rarem grandes obras escritas, como o texto com a andlise das Virtu-
des, escrito por Sao Tomas de Aquino.

Sao figuras que ilustram os desafios e conquistas imateriais que
compdem a vida, seus questionamentos e sentidos, simbolizados no
Tar6 desde a representacio da irreveréncia na figura do bobo da
corte (arcano do Louco) até a representacio da completude do ciclo
davida (no arcano do Mundo). Elementos simboélicos que permitem

5 Disponivel em: https://www.johannesvermeer.org/the-girl-with-the-wine-glass.jsp. Aces-
so em: 27 mar. 2019.
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a expansdo dos limites da realidade cotidiana e abrem para que seja
possivel encontrar sentido naquilo que se vivencia.

O estranhamento que envolve o ser humano mediante sua fini-
tude o leva a encontrar no simbolo um profundo universo de sen-
tidos. Anaz et al. (2014), seguindo a perspectiva de Gilbert Durand,
depreende que:

[...] frente 2 angustiante consciéncia da morte e do devir, o homem
adota atitudes imaginativas que buscam negar e superar esse desti-
no inevitavel ou transformar e inverter seus significados para algo
reconfortante. Essas atitudes imaginativas resultam na percep¢io,
producio e reproducio de simbolos, imagens, mitos e arquétipos
pelo ser humano. Esse conjunto de elementos simbdlicos forma-
ria o imagindrio, cuja principal funcio seria levar o homem a um
equilibrio biopsicossocial diante da percepcio da temporalidade e,
consequentemente, da finitude (ANAZ et al., 2014, p. 6).

E nessa possibilidade simbélica do Tar6 que se encontra permis-
sd0 para seu uso oracular, fazendo com que o sentido das imagens
tenha superado distintos periodos, podendo ir além da diversao ou
da arte. Também, mantendo viva a pratica divinatéria como forma
de significar as dificuldades mediante a vida. Esta acao, inclusive,
pode ter aberto o caminho para a sobrevivéncia do Tar6 frente ao
surgimento do movimento racionalista, periodo que autorizou a
expansio da iconoclastia no ocidente. Isto foi detectado, por Gilbert
Durand (1993), como um elemento que colaborou indiretamente
com a inser¢do das cartas num contexto supersticioso e estereoti-
pando até mesmo seu papel cultural. E notério que, com o forta-
lecimento do racionalismo, a linguagem imagética tenha sofrido
proporcionalmente um enfraquecimento:

Este iconoclasmo radical ndo se desenvolveu sem graves repercussoes
na imagem artistica pintada ou esculpida. O papel cultural da ima-
gem pintada é minimizado ao extremo num universo em que o poder
pragmitico do signo triunfa diariamente” (DURAND, 1993, p. 23).

Nessa descricio é possivel contextualizar o momento em que o
simbolo perdeu parte de sua for¢a para testemunhar o “empurrao”
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que a expressao imagética sofreu, ao ser designada como algo
disfuncional, passivel de erro e, consequentemente, menos valiosa.
Durand afirma, em seguida: “O artista, como icone, deixa de ter lugar
numa sociedade que eliminou pouco a pouco a funcio essencial da
imagem simbolica” (DURAND, 1993, p. 23).

Nio ¢é dificil compreender o lugar do artista e o lugar do “ora-
culista”, por consequéncia, a partir da marginalidade que ocupou
sua obra ou sua fun¢io enquanto intérpretes do simbolico. Interes-
sante notar que, historicamente, ocorreu uma reviravolta no papel
do simbdlico que anteriormente era valorizado, contudo, posterior-
mente enfrentou perceptivel reducio em sua significacio.

“Na sequéncia das vastas e ambiciosas alegorias do Renascimento,
vemos também a arte dos séculos XVII e XVIII ser minimizada em puro
divertimento, em puro ornamento” (DURAND, 1993, p. 23). Segundo
seu entendimento, a arte nesse periodo ji ndo procurava “evocar’,
traduzindo um estimulo ao entretenimento em que o sentido do
profundo pode ter sido gradativamente descaracterizado ou esvaziado.

Ainda que haja um olhar supersticioso e incrédulo — até polémico
— para o papel divinatério do Taro6, vale frisar que é justamente
a possibilidade simbdlica reveladora de suas imagens que o trouxe
a contemporaneidade e que ofereceu resisténcia a incredulidade
decorrente da desvalorizacao pictérica. Nao apenas pela resiliéncia
do simbdlico, mas especialmente porque através desse simbdlico
o individuo pdde encontrar ilustracdes de sua realidade, numa
oportunidade de representar a prépria existéncia ou (res)significar
seus dilemas cotidianos.

Vale lembrar que essa mesma funcio (controversa) divinatéria
sustenta o reconhecimento do Tar6 no Brasil, onde se desconhece
a pratica lidica e os jogos de azar com essas cartas. Prética ludica,
alids, que ainda resiste na Franca atual e se mantém nas competi¢des
frequentes realizadas pela Féderation Frangaise de Tarot.

Nos paises onde o Tar6 surgiu hd mais tempo é sabida a distin¢ao
entre as cartas divinatorias de Taro e as cartas ludicas de Taro, tendo
se desenvolvido, alids, baralhos diversos com o passar do tempo para
praticas diferenciadas e que ainda hoje sio jogados como diversio:
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Na ultima década do século XIX comecam a ser usados termos
até entdo inexistentes: taré inicidtico, taré esotérico, tard cabalistico,
tard egipcio, taré astrologico, taré numeroldgico e taro adivinhatério,
dando-se referenciais ao que se estava estudando nos trunfos que
doravante passam a denominarem-se 78 arcanos — 22 arcanos
maiores, 56 arcanos menores [...]. Fato indiscutivel, a partir de
entdo: os esotéricos tratam as cartas do tar6é como arcano; e aqueles
que ainda as utilizam de forma ludica nomeiam-nas de trunfos ou
atouts (NAIFF, 2012, p. 344).

Em contrapartida, nos paises onde o Tar6 surgiu posteriormente
(caso do Brasil, onde as cartas surgiram no século 20) o que o tornou
conhecido e difundido, foi especialmente sua possibilidade divinatdria.

Encontrar sentido, investigar possibilidades, expandir entendi-
mento através das imagens para acessar no simbolo o transcenden-
te, sao algumas das caracteristicas que mantém a prdtica oracular
com o Taro viva e ativa até hoje e que, provavelmente, o levara a
tempos vindouros.

Assim, na contemporaneidade o Tar6 se apresenta multifaceta-
do, permitindo pluralidade na abordagem, oferecendo distintas uti-
lizacdes, mas ainda se destacando mais nesse cendrio em funcio do
uso oracular. Tanto como jogo em alguns paises da Europa, quanto
como expressio artistica ou arte divinatéria no Brasil e nos EUA,
onde houver a presenca do baralho certamente havera espaco —
para além de sua proposta ludica e artistica — a alternativa da func¢ao
divinatéria. Ainda que se trate de uma compreensao humana, pois
a interpretacdo se dd no individuo, é da esfera do transcendente o
entendimento e o olhar que apreende as representa¢des simbolicas.

O Taro, enquanto mediador em seu papel oracular, amplia o sen-
tido das experiéncias pessoais e multiplica significados que servem
como um combustivel para a elaboracio da vida cotidiana através
das escolhas inerentes ao ser humano. O simbolismo presente nas
imagens favorece a travessia temporal delas. “A virtude essencial do
simbolo é assegurar no seio do mistério pessoal a prépria presenca
da transcendéncia” (DURAND, 1993, p. 30).
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Individuo versus destino

Na atual “febre do estilo de vida empreendedor” como garantia
de sucesso, a arte divinatéria ainda pode ter o seu papel marginal
eventualmente reforcado. Isto se dd visto que as frases de efeito (e
de ordem), diariamente presentes nas midias sociais, somadas ao es-
timulo incessante na busca da perfeicao, motivam a ilusio de poder
e criam forca antagonica a subjetividade, consequentemente rejei-
tando a via reveladora e inspiradora que o simbolo pode propiciar.
Haja vista que, em tempos de incentivo ao pensamento bindrio, as
sutilezas do simbolo oferecem provocacdes bastante interessantes
se infiltrando nas férmulas prontas e relativizando os conceitos que
garantem a “infalivel” realizacio pessoal.

No contexto intenso do empreendedorismo a qualquer custo e
da customizacdo do sentido espiritual, o grande inimigo do indivi-
duo é aquilo que ele nio controla ou nao domina. Nesse sentido, o
entendimento do acaso (ou destino) passa a ser ignorado para que
o culto a autossuficiéncia endosse a expectativa de que tudo aquilo
que se deseja, deve (e pode) ser conquistado. O conceito de fortuna,
enquanto sindénimo do inesperado, se torna obsoleto nesse cena-
rio, facilitando o empobrecimento de uma experiéncia simbdlica ja
abalada pelo iconoclasmo ocidental destacado por Durand (1993, p.
33) “porque a atitude dogmética implica uma recusa categérica do
icone como abertura espiritual por uma sensibilidade, uma epifania
de comunhio individual”. Juntando-se a esse cendrio o pensamento
empreendedor incansdvel que nio tolera a diversidade e, acima de
tudo, ignora o inexplicavel.

E nesse quadro distorcido contemporineo que o Tard é
confrontado, como uma pratica supersticiosa vinculada a contextos
religiosos ou até como um caminho de enganacio que carrega em
si um signo de marcacio que denuncia como ilegitima (e invélida)
a pratica da leitura oracular. Ao se ignorar a linguagem imaggética e,
consequentemente, a representacao simboélica, o individuo categoriza
aarte divinatéria como possibilidade determinista e, por esse motivo,
falaciosa. Contudo, como ji disposto anteriormente, o Tard nio
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capacita videntes, tampouco define o futuro, requerendo assim
esforco interpretativo para nio perder seu valor simbdlico mediante
contestacoes recorrentes e distorcidas pela dtica supersticiosa.

Deixando de lado o rétulo obscuro do determinismo, incom-
preendido e capcioso numa ansiosa contemporaneidade, o Tar6 se
trata muito mais de disponibilizar elementos simbdlicos através de
suas imagens, do que de estabelecer um sentido fatalista em seus
significados. Nao hd o que acreditar ou desacreditar num baralho, as
cartas sdo especificamente referéncias pictéricas da realidade do ser
humano e, consequentemente, expressam questdes que envolvem
esse mesmo humano, descartando a necessidade da fé ou de qual-
quer tipo de espiritualidade ritualistica a si atreladas.

O que define a funcionalidade do Tar6 é que sua linguagem é
passivel de ser aprendida, apreendida e interpretada, ndo requeren-
do um talento especial para acessar segredos divinos ou ouvir aos
deuses, apenas demandando um entendimento da complexidade
e da subjetividade que compdem seus simbolos. Ainda que se de-
nomine também como arte divinatéria, o Tar6 é uma ferramenta
humana, que permite interpretacio igualmente humana e por isso,
nio exige qualquer vinculo de mistificacio para oferecer significa-
coes e sentidos.

Cabe aqui somar ao contexto supersticioso em que a arte divina-
téria se encontra atualmente, a importancia das midias na espeta-
cularizacdo da espiritualidade contemporanea, bem como a prépria
conduta profissional do “oraculista” que, por vezes, corrobora para
que a aparéncia da arte divinatdria se mostre como possibilidade
caricata e enfraquecida enquanto pratica simbélica:

Assim, a sacralidade abandona seu cunho intimo e ganha ares de
espeticulo, com depoimentos sobre os milagres realizados pelo car-
tomante/vidente que resolveu problemas com simpatias e feiticos.
A seducio pelo feitico, ou fetiche, atrai mais compradores e reforca o
cultivo ao consumir — ou destruir — aquilo que se apresenta como
sobrenatural. Afasta o extraordinirio em troca do poder de adquirir
onipoténcia sobre aquilo que nio se explica. Expor a sacralidade é
dissociéd-la de sua funcio conectiva, é inviabilizar o religare, é apagar
seu cunho inexplicdvel e, por isso mesmo, desvelar aquilo que tem
por finalidade manter-se original em esséncia (SOUZA, 2017, p. 7).
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O que merece destaque e atenc¢io no contexto divinatério con-
temporaneo, por conseguinte, é a importancia da representacio do
simbolo, que é capaz de superar a incredulidade e a supersticao, por
dialogar diretamente com a singularidade daquele que busca outro
tipo de linguagem como via de reflexao.

Imprescindivel ressaltar aqui a necessidade do cuidado ao se en-
tender a referéncia a singularidade como um espaco de ser tinico no
mundo, e ndo uma ideia de singularidade construida para ser vendi-
da (ou consumida) como mercadoria que aliena propositalmente o
individuo do coletivo. Ao contrario, é nessa singularidade que o ser
humano encontra o direito inalienavel a prépria identidade, iden-
tidade que requer espaco para se compor e se integrar ao mundo,
que nio se apresenta como um ambiente unificado ou uniformizado
onde todos precisem carregar teorias e visdes idénticas da realidade
que experimentam, tanto cotidiana quanto subjetivamente.

A identidade que acolhe a prépria singularidade pode (con)viver
num mundo que comporta outras tantas identidades singulares. E a
possibilidade de reencontro com a via do sensivel que reconfigura a
apatia do pensamento polarizado, disponibilizando o simbolo como
fonte criativa:

O pensamento doente é um pensamento que perdeu o poder de
analogia e no qual os simbolos se desfazem, se esvaziam de sentido.
O homem pensante e a satide mental definem-se, portanto, em
termos de cultura, e o homo sapiens é, afinal, um animal symbolicum.
As coisas s6 existem pela figura que o pensamento objetificante
lhes d4, sio eminentemente simbolos dado que s6 se aguentam na
coeréncia da percep¢io, da concepcio, do juizo ou do raciocinio,
pelo sentido que os impregna (DURAND, 1993, p. 55).

O distanciamento da identificacio proépria ao simbolico en-
fraquece a capacidade associativa, rejeita a falibilidade humana e
motiva o pensamento binario, citado anteriormente, bastante re-
corrente (e preocupante) na contemporaneidade. Estar distante da
capacidade simbdlica é estar distante dos sentidos que transcendem
as limitacdes inerentes ao individuo, reforcando polarizacdes, este-
reétipos e encarcerando a capacidade imaginativa.
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A caminho da desmistificacao

A contemporaneidade tem condi¢des de abarcar um Tar6 menos
mistificado, no qual o simbélico tenha espaco de valor sem ser des-
legitimado. Com isso, permitir a conversio do uso espetacularizado
do Tar6 para uma possibilidade conectiva, uma vez que a aborda-
gem profética vem sendo rechacada nos tltimos séculos e mantida
pela mesma sociedade que cultua o poder humano como o centro
de suas realizacdes.

Tais processos de transformacdo, que colocam em xeque prati-
cas e conceitos anteriores aos contemporaneos, sao caracteristicos
a humanidade e provocam questionamentos necessarios em certa
medida. Nesse sentido, a racionalidade precisou ganhar terreno
para capacitar o individuo em relacio ao préprio pensamento, mas
permitiu também o cultivo das radicaliza¢cdes que culminaram num
certo desligamento do simbdlico, tornando consequéncia inevita-
vel o esvaziamento do sentido transcendente. Por essa razio, se faz
necessario (e possivel) um reequilibrio entre o valor do pensar e a
relevancia do simbolizar, sem que sejam func¢des excludentes ou re-
ciprocamente ameacadoras. “Mais do que nunca, nés sentimos que
uma ciéncia sem consciéncia, isto é, sem afirmacdo mitica de uma
Esperanca, marcaria o declinio definitivo das nossas civilizacoes”
(DURAND, 1993, p. 109). E significativa e necesséria a acdo que
refuta o apagamento do simbdlico e que recusa a perda do sentido
transcendente, pois é na falta desse simbdlico que o ser humano se
defronta com o desequilibrio da desesperanca, na auséncia de con-
di¢des para um encontro com as préprias subjetividades.

Apesar de vivenciar processos de incredulidade e mistifica-
cdes, o Tard ndo apenas ultrapassou tais fases como se amolda
a abordagem de época, qualquer que seja ela. Surgido a beira do
Renascimento, o mesmo Tard cumpre funcdo ludica, artistica e
divinatéria, acolhendo essas transformacdes e, gracas ao seu sim-
bolismo, atravessou mentalidades e se infiltrou nas mais diversas
sociedades. Riley (1995, p. 01) define essa potencialidade do taro
ao afirmar que se trata de uma colecdo de simbolos que “atravessa
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todos os limites culturais, temporais e de espaco™, se mantendo
vivo no inconsciente coletivo.

A funcido oracular que, na modernidade tinha a finalidade de
antecipar o futuro, na contemporaneidade se adapta mais uma vez
e abre espaco como ferramenta de “autocompreensio’, justamente
pela potencialidade simbdlica contida na linguagem imagética. Essa
distincao temporal pode mudar o foco de interesse pela leitura divi-
natéria, mas nao muda o que o Tard oferece enquanto reflexdao ou
interpretacdo oracular. A fun¢io da imagem ganhou novas propor-
¢coes nos ultimos séculos, afinal, o valor da racionalidade também
alcancou um novo patamar. Uma linha importante foi tracada, se-
gundo Melo, no que se refere 2 mudanca no imaginario, que pode
redefinir elementos importantes na contemporaneidade:

No periodo moderno o imagindrio se baseava na razdo e no pro-
gresso. Um imagindario profético baseado na crenca e na moral. Na
p6s modernidade a imagem nio é mais associada a filosofia pro-
fética, a projecdo assegurada do futuro ji ndo funciona mais. Na
p6s modernidade as imagens do presente sdo acentuadas, ocorre a
aboli¢do das distancias objetivas e emerge uma nova relagdo com o
tempo e o espaco, de simultaneidade. As relacdes entre as pessoas
se transformam (MELO, 2015, p. 03).

Assim como a mentalidade caminhou em transformacao, as rela-
coes humanas também foram transformadas e, com isso, o papel das
imagens (sejam elas explicitas ou implicitas) ndo se manteve exata-
mente o mesmo. A despeito dessas transformacdes, o simbélico que
apreende tantas significacdes pode (e deve) sobreviver, ainda que a
expressdao da imagem seja modificada e ainda que sua finalidade seja,
por vezes, contestada. Durand afirma que: “Todo o simbolismo é,
pois, uma espécie de gnose, isto é, um processo de mediagio por
meio de um conhecimento concreto e experimental” (1993, p. 31);
desse modo, a fun¢io da imagem simbdlica nio se esgota, justamen-
te por nio ser um fim em si, mas um meio.

6 No original: “It is a collection of symbols that crosses all boundaries of culture, time, and
space [...]".
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Conclusiao

O Tar6 contemporaneo carrega sua ancestralidade lddica, man-
tém sua potencialidade artistica e retine ambos os elementos para
cumprir papel oracular, abrindo espaco para que a linguagem das
imagens apresente um contetido simbélico bastante representativo.
A leitura divinatéria conta com elementos instigantes que resistem
hé séculos, representados através da escolha aleatoria das cartas (o
ludico), da criatividade de suas imagens (disposta em milhares de
tipos de baralhos) e principalmente da interpretacio dessas imagens
que atribuem sentido a leitura (na atividade do “oraculista”), unindo
muitas funcionalidades em uma sé experiéncia.

A priética divinatéria com as cartas do Tard é intransferivel,
apresentando alegorias que atuardo nos registros de quem as obser-
va, “evocando”, tornando a experiéncia ndo apenas singular como
fenomenoldgica, por permitir que uma mesma imagem tenha di-
ferentes representa¢des para culturas e singularidades distintas. De
acordo com Eliade: “E gracas aos simbolos que o homem sai de sua
situacdo particular e se abre para o geral e o universal. Os simbolos
despertam a experiéncia individual e transmutam-na em ato espiri-
tual, em compreensdo metafisica do Mundo” (1992, p. 101).

Tirar os véus que envolvem o Tar6, resgatando sua origem,
para entdo poder integrar sua ludicidade, sua arte e sua linguagem
imagética é poder alcancar um entendimento consistente do valor
da arte divinatéria como um meio de elaborar a complexidade que
envolve a existéncia, através da interpretacio simbdlica, mantendo
nao apenas viva a pratica oracular, mas compreendendo seu valor
para a experiéncia humana. No anseio de compreender melhor a si
préprio e também ao outro, bem como a realidade que o cerca, o
ser humano encontra no transcendente a sua prépria continuidade.

[...] a simbélica confunde-se com o andamento de toda a cultura
humana. No irremedidvel rasgio entre a fugacidade da imagem
e a perenidade do sentido que o simbolo constitui, precipita-se a
totalidade da cultura humana, como uma media¢io perpétua entre
a Esperanca dos homens e a sua condicio temporal (DURAND,
1993, p. 108).
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A pritica oracular se tornou parte da cultura construida pelas so-
ciedades, contando histdrias e revelando as especificidades das ex-
periéncias, para também contribuir com a compreensao do coletivo
e do entorno préprio. De acordo com Cunha (2013, p. 54), “o ser
humano é o que é por meio da intera¢ao com o outro”, nio a toa, a
busca por compreender a si e compreender esse outro acompanha
o individuo h4 tanto tempo. E a partir dessa relacio que a divinacio
permite, entre o consulente e sua prépria narrativa, um novo ela,
uma compreensio que o localiza no mundo e, por consequéncia, o
(re)posiciona mediante o outro.

O gesto proéprio de poder contar com a comunicacio durante a
pratica oracular é um gesto que representa o desejo de conexao e
de relagdo. “Tornar comum’, comunicar, é tornar possivel a vida
em comum. O ser humano precisa do outro: é um ser social. Como
pensar a imaginacio social sem a comunicacio, as trocas, os inter-
cambios de ideias, sentimentos, sonhos, desejos?” , questiona Cunha
(2013, p. 54). Uma questio pertinente que nio deve se apagar em
tempos nebulosos atuais.

Para além da (in)credulidade, da supersticio ou de eventuais
releituras dogmaticas, o Taré enquanto ferramenta oracular é um
mediador que habilita a comunicacio, o elaborar da realidade, a
possibilidade de enxergar sentido nas experiéncias. O simbolo, por
ser fonte de inspira¢do, permite transcender na linguagem imagéti-
ca aquilo que é do humano tentar revelar.
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COMUNICAR A ESPERANCA: ANALISE
DAS CELEBRACOES DAS EXEQUIAS
A PARTIR DE UMA PERSPECTIVA
COMUNICACIONAL

Lindolfo Alexandre de Souza

Introducio

O momento em que os familiares de uma pessoa falecida chegam
ao cemitério para acertar os detalhes do sepultamento é marcado,
geralmente, por uma situacao bastante dificil e exigente. Por um
lado vive-se a dor e o sofrimento de ter perdido a pessoa queri-
da; por outro, a necessidade de deixar o coracio de lado, ainda que
por alguns instantes, e fazer uso da razio para administrar questoes
como escolhas do tipo de caixdo, local e tempo do velério, flores,
velas e tercos que serdo colocados nas mios do defunto, junto aos
outros detalhes financeiros necessirios para que o momento da
despedida aconteca da melhor forma possivel. Nesse contexto, as
familias também sao chamadas a tomar uma decisio pela realizacio,
ou nao, de alguma celebracao de carater religioso. Nesses momen-
tos, representantes das mais diversas tradi¢des religiosas se colocam
disponiveis, pois percebem o velério como uma oportunidade para
celebrar o dom da vida da pessoa falecida, para levar uma palavra
de conforto e de esperanca aos familiares e amigos ou até mesmo,
como acontece em muitas situagcdes, como um espaco privilegiado
para a tentativa de se fazer proselitismo.

No contexto do Cristianismo de tradicio catdlica romana essa
presenca se d4 por meio da atuacdo dos agentes da pastoral das exé-
quias. Além dos padres e dos didconos, que pelo sacramento da or-
dem recebem a missdo de pastoreio e de servico aos fiéis, a qual
inclui a assisténcia religiosa as familias enlutadas e a realizacio da
celebracio das exéquias em torno do corpo do defunto, este tra-
balho é feito também por ministros extraordinirios das exéquias,
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homens e mulheres leigos — portanto, ndo-ordenados — que se de-
dicam voluntariamente a este ministério pastoral.

Desta forma, a preocupacio central deste texto é refletir sobre a
presenca da Igreja Catolica junto as familias enlutadas, especifica-
mente no momento de realizacio do ritual da celebracio das exé-
quias. Tal preocupacio, entretanto, se da a partir da articulagao com
o campo da Comunicacio, ou seja, assumindo a tarefa de pensar so-
bre os limites e sobre as possibilidades que a Igreja Catdlica tem, ao
celebrar as exéquias, de comunicar-se com as pessoas que se retinem
em torno da pessoa falecida.

Como informacio para uma compreensio mais plena do que se
apresenta neste trabalho, se faz importante apontar que as reflexdes
aqui presentes nao sdo fruto apenas do interesse académico-cientifi-
co do autor, mas também brotam de sua participacio semanal como
ministro extraordindrio das exéquias no Cemitério Aleias-Flambo-
yant, na cidade de Campinas (SP), servico vinculado 2 Comissio de
Pastoral das Exéquias da Arquidiocese de Campinas.

Em toda a arquidiocese, composta de 9 municipios (Campinas,
Paulinia, Sumaré, Hortolandia, Indaiatuba, Elias Fausto, Monte
Mor, Vinhedo e Valinhos), o trabalho pastoral é realizado em 20
cemitérios, em um universo populacional estimado em 2.313.182
milhdes de habitantes, entre os quais a quantidade de catdlicos ro-
manos gira em torno de 1.656.460, de acordo com numeros forne-
cidos pela Coordenacio Arquidiocesana de Pastoral. Para se fazer
presente nesses locais e oferecer o servico religioso a populacio ca-
télica, a Arquidiocese de Campinas conta com 176 ministros, sendo
168 leigos e oito didconos permanentes, que atuam em forma de
revezamento em escalas de plantdo. Na tradicao catélica romana os
didconos permanentes sio homens aos quais nio se coloca a obser-
vancia do celibato como condicio e sio ordenados exclusivamente
para o diaconato, o primeiro grau do sacramento da ordem. Teo-
logicamente, a ordenacdo desses didconos permanentes é a mesma
que recebem os didconos transitérios, celibatrios, que vivem o
diaconato como uma etapa prévia a recepcao do segundo grau do
sacramento da ordem, o presbiterado, passando a ser chamados de
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sacerdotes ou padres. O terceiro grau deste sacramento, o episcopa-
do, é conferido para alguns poucos escolhidos, os bispos.

A participa¢io de padres nos cemitérios para realizar exéquias
também ¢ significativa, porém em menor frequéncia, geralmente
quando se trata do falecimento de um agente de pastoral, de alguma
autoridade publica ou de alguém que tenha tido um contato prévio
com o sacerdote. Como nem sempre é possivel prever a presenca
do padre, pois muitas vezes o chamado é feito pela prépria familia,
nao sio raras as situacdes em que o ministro das exéquias é sur-
preendido pela chegada do sacerdote. Nesses casos é possivel que
o ritual seja feito de forma conjunta, presidido pelo padre, tendo o
ministro como seu auxiliar, o que pode ser um exemplo de comu-
nhio eclesial, pois o trabalho do ministro extraordinirio nao deve
ser visto como supléncia, mas como complemento ao ministério do
sacerdote, na medida em que ambos participam da mesma misszo.

Os numeros apresentados acima, embora sejam da realidade da
Arquidiocese de Campinas, podem ser tomados como referéncia
para analisar o trabalho da pastoral das exéquias de forma mais am-
pla em pelo menos um aspecto: a maior parte das pessoas que rea-
liza esse oficio em nome da Igreja Catélica é composta de leigos e
leigas, geralmente sem uma formacio académica no campo da Teo-
logia, que passam por uma preparacao teolégico-pastoral em suas
pardéquias ou em nivel diocesano, acompanham por um tempo um
ministro mais experiente, sio investidos nessa missao e comecam a
atuar nos cemitérios.

A morte na sociedade atual

Ao realizar o ritual de oracdes o ministro das exéquias nio o faz
em nome proprio, mas investido e enviado pela Igreja Catélica para
tal tarefa, ancora-se em um repertério de fundamentos pastorais,
biblicos e teoldgicos acumulados por uma instituicio bimilenar.
Entretanto, uma questao importante que se coloca é que este acimulo
cristao-catdlico sobre a morte nem sempre encontra ressonancia
na sociedade contemporanea, na qual a experiéncia de morrer é
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pensada a partir de significados diversos. Nesse sentido, a capacidade
do ministro de perceber que seu interlocutor nio necessariamente
comunga da sua compreensao, individual e institucional, a respeito
do significado da morte, pode ser um termémetro para se pensar
sobre a eficiéncia do processo comunicativo.

O historiador francés Philippe Ariés (2017) é um autor indispen-
sdvel para a tentativa de compreensiao do que se pensa sobre a morte
atualmente. Em sua obra Histéria da Morte no Ocidente, ele mostra
como o conceito sobre a morte passou por virias etapas ao longo
dos tdltimos cinco séculos, desde a “morte domada”, que era vista
com maior naturalidade pelo moribundo, mais familiar e préxima,
de tal forma que as pessoas se preparavam para morrer. Apds pro-
por outras fases, o autor chega na que mais interessa a este trabalho,
que é o conceito da “morte interdita”, ideia bastante presente na
sociedade contemporinea, segundo a qual a experiéncia da morte
deve ser escondida e silenciada. Nas palavras do autor, a sociedade
contemporinea é marcada por um contexto em que “a morte, tio
presente no passado, de tao familiar, vai se apagar e desaparecer.
Torna-se vergonhosa e objeto de interdicio” (ARIES, 2017, p. 82).

Como um exemplo para reforcar a ideia de que a morte é uma
espécie de persona non grata na sociedade contemporanea, Ariés faz
referéncia ao socidlogo inglés Geoffrey Gorer, que publicou em
1955 um artigo intitulado The pornography off death, no qual defende
que no século 20 a morte substituiu o sexo como principal interdito
e tornou-se o principal tabu. De acordo com ele,

Antigamente, dizia-se as criancas que se nascia dentro de um repo-
lho, mas elas assistiam a grande cena das despedidas, & cabeceira do
moribundo. Hoje, sao iniciadas desde a mais tenra idade na fisiolo-
gia do amor, mas quando n3o veem mais o avo e se surpreendem,
alguém lhes diz que ele repousa num belo jardim por entre as flo-
res (GORER apud ARIES, 2017, p. 260).

Ao frequentar os cemitérios para oficiar as exéquias é possivel
testemunhar, de forma bastante pritica, pelo menos um aspecto
que corrobora a ideia de Gorer de se enxergar a morte como tabu:
a arquitetura. Enquanto os timulos dos cemitérios antigos eram
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grandes e visiveis, com fotografia das pessoas ali sepultadas, muitos
cemitérios construidos recentemente assumem uma estrutura mais
parecida com um jardim, todo gramado e repleto de flores, no qual
as pessoas sepultadas estio embaixo da terra e com discretas placas
de identificacdo. Sobre este aspecto o escritor Evaristo Eduardo de
Miranda, pesquisador da Empresa Brasileira de Pesquisa Agrope-
cuédria (Embrapa) nas dreas de Ecologia, Agricultura, Gestao Terri-
torial e Meio Ambiente, e que concilia sua pratica profissional com
uma importante producio literaria no campo da pastoral das exé-
quias, entre outros assuntos, afirma que

No alto das cidades, alheios aos ruidos e a especulacio imobili-
aria, assentam-se os cemitérios tradicionais como cidadelas na
cidade. Mas, longe do alvoroco urbano, novos cemitérios sur-
giram nas Gltimas décadas. Eles mais parecem um jardim e nio
propriamente um cemitério. Neles ndo é autorizado nenhum
edificio funerdrio ou monumento flinebre. Sdo bonitas e arbo-
rizadas essas dreas verdes. Parecem tudo, menos um cemitério
(MIRANDA, 1996, p. 134).

Sob este aspecto, a estrutura arquitetonica reflete uma dimensao
antropolégica no sentido de se buscar o esquecimento e o escon-
dimento da morte. De fato, a morte passou a ser um tema tabu e
ndo se deve falar sobre ela. Para o antrop6logo Mauro Guilherme
Pinheiro Koury, vive-se em uma época em que a tendéncia é negar
amorte e o sofrimento. Para ele, encontramo-nos diante uma “nova
sensibilidade que comeca a tomar forma, mais e mais nitida, na so-
ciedade brasileira urbana” (KOURY, 2003, p. 21), marcada pelo dis-
tanciamento em relacdo ao morto e aos que o perdem. Nesta nova
sensibilidade o luto deve ser abreviado e o veldrio deve ser rapido.
H4 situacdes de familias, inclusive, que optam pelo sepultamento
sem a realizacdo do veldrio.

Nesta mesma obra, Koury aponta que nessa nova sensibilidade
a tentativa de esconder a morte nio significa, necessariamente, que
as pessoas estejam imunes e protegidas em relacdo a dor do luto,
mas, sim, que vivem o sofrimento de uma forma menos publica,
mas particularizada, mais privatizada. Para ele,
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ser discreto, deste modo, n3o significa que o individuo nio esteja
envolvido em seu sofrimento, que nio viva a perda do ente queri-
do, mas que este sofrimento é pessoal, e diz respeito apenas aquele
que sofre. O sofrimento ndo interessa a ninguém mais do que a
este alguém personalizado que o vivencia (KOURY, 2003, p. 23).

E interessante observar que esse sentimento de tentar esconder
a morte, esquecer-se dela, para o tedlogo Afonso Murad, também
estd presente em pessoas que vivem a fé religiosa. Para ele, “as per-
cepcoes, que recebemos desde a infincia na familia e se difundem
no imagindrio, influenciam a maneira de encarar o morrer, inclusi-
ve para quem tem fé. O medo da morte nio é somente psicoldgico,
mas também cultural e social” (MURAD, 2014, p. 258).

Ele explica que o medo da morte nio é novo, mas que antiga-
mente, na sociedade rural e pré-industrial, a experiéncia religiosa
ajudava as pessoas a entender a morte como vontade de Deus e des-
ta forma, lentamente, elaboravam sentido para a experiéncia.

Cultivava-se o medo da morte. Mas havia também o contraponto
cultural e social para lidar com esse sentimento. O periodo de luto
era a condi¢io necessaria para acolher a perda dos entes queridos.
A linguagem religiosa ajudava a entender e a acolher o enigma
da morte, como ‘vontade de Deus’. E isso mudou rapidamente em
poucas décadas (MURAD, 2014, p. 258).

Esse aspecto torna-se bastante visivel na pratica pastoral e tem
incidéncia imediata na realizacio das celebracdes das exéquias.
Quando se trata de uma familia mais préxima da pratica religio-
sa, ¢ menos dificil a tarefa de anunciar a esperanca crista como um
elemento de busca de sentido e de significado para a dor e para o
sofrimento que as pessoas estio vivenciando. Entretanto, quando
se percebe que as pessoas em torno do falecido estio mais distan-
tes da experiéncia religiosa, tal tarefa se apresenta como um desafio
maior. Por isso, recomenda-se que o ministro, nos casos em que
nio conhece a familia enlutada, chegue ao local da celebra¢io com
antecedéncia a fim de conversar com os familiares e, desta forma,
perceber melhor o contexto em que estd se inserindo. Essa reco-
mendacio, certamente, é um elemento importante para a dimensio
comunicativa da celebracio exequial.
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Liturgia e comunicacao

Quando as pessoas se retinem diante do corpo do morto para a
realizacio do ritual das exéquias, elas nao estdo participando apenas
de um simples momento de oracdo, mas de uma celebracio litur-
gica. Para Miranda “a Igreja considera as exéquias uma celebracio
litargica e nisso ela mantém a acep¢io prépria da palavra, do grego
leitougia, funcio ptblica” (MIRANDA, 1998, p. 42).

Como liturgia entende-se um conjunto de elementos e praticas
utilizados pelas instituicdes religiosas para favorecer que a comu-
nidade possa celebrar e professar os fundamentos da fé. Para o Frei
Alberto Beckhiduser (OFM), a liturgia da Igreja Catolica, a luz do
Concilio Vaticano II,

é compreendida como o exercicio do munus sacerdotal de Jesus
Cristo, no qual, mediante sinais sensiveis, ¢ significada e, de modo
peculiar a cada sinal, realizada a santificacdo do homem; e é exer-
cido o culto publico integral pelo Corpo Mistico de Cristo, Cabeca
e membros (BECKHAUSER, 2003, p. 24).

Importante considerar que as exéquias catélicas sio, de fato,
celebracdes litirgicas, mas nao celebracdes sacramentais, o que
nio diminui em nenhum grau sua importancia nem a necessidade
de que sejam bem preparadas. Sobre essa questio, a Conferéncia
Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB), em um trecho do livro Nossa
Pdscoa. Subsidios para a celebragdo da esperanga, afirma que

as exéquias ndo fazem parte nem dos sacramentos nem dos sacra-
mentais. Sdo celebracdes ‘parassacramentais. Elas tém em vista ex-
primir o carater pascal da morte cristd. Anunciam a comunidade
reunida a vida eterna, a0 mesmo tempo que realcam o carater de
provisoriedade da vida aqui na terra (CNBB, 2017, p. 7).

No mesmo subsidio os bispos brasileiros apontam que as cele-
bracoes das exéquias, em determinadas situacdes, sao as poucas ve-
zes em que muitos catélicos entram em contato com a liturgia da
Igreja, motivo pelo qual elas devem ser bem preparadas e marcadas
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pela intencio de se estabelecer uma comunica¢io adequada com as
pessoas presentes.

Os ministros devem prepara-las e celebra-las com muito zelo, pois,
por meio delas, os filhos prédigos poderio sentir-se chamados a
voltar a casa paterna. Sintonizar com a dor dos presentes, parentes
e amigos deve ser o primeiro cuidado a se ter em conta. O segundo
ndo pode deixar de ser a inten¢do de comunicar-lhes a boa nova de
Jesus Cristo, levando-os a reavivar a fé na ressurreicio. Tudo deve
ser feito com muita benevoléncia. Nas celebracdes das exéquias,
mais do que em outras celebracdes, os ministros devem ter a cons-
ciéncia de que sdo ‘vigrios do amor de Cristo’ (CNBB, 2017, p. 8).

Em sintonia com essa preocupacio da conferéncia episcopal
em relacdo a dimensdo comunicativa da celebracio das exéquias,
Beckhiuser, ao referir-se a liturgia catdlica de forma mais ampla,
faz alusdo a importancia da utilizacao adequada de simbolos, que sdo
sinais sensiveis e significativos, no ato litirgico, a fim de se buscar a
eficicia da comunicacio. “Um conjunto de simbolos forma o rito. O
rito é a linguagem ou a comunicac¢io do mistério, a participacdo no
mistério. Quando nio se vive o sentido profundo do simbolo, cai-
-se no ritualismo” (BECKHAUSER, 2003, p. 25). Sobre este aspecto
o que vale para a liturgia da Igreja vale, também, para as celebra-
coes das exéquias, na medida em que o uso adequado de simbolos
se coloca como uma oportunidade para que o ministro das exéquias
busque uma comunicacio mais efetiva com as pessoas presentes:
a aspersao da dgua benta sobre o corpo do falecido; a presenca da
biblia em um local visivel; algumas palavras sobre os tercos que niao
raras vezes sio colocados nas mios do defunto ou sobre as flores
ou sobre as velas que fazem a decoracdo do local. Essas estratégias,
entre outras, quando realizadas adequadamente, podem ajudar os
participantes a uma melhor percepcio do que se realiza no momen-
to da celebracio.

Outra questio importante a ser considerada a respeito das
celebracdes litirgicas das exéquias é o espaco em que esses ritos
sao realizados. Como nem todos os cemitérios possuem uma capela
ou uma igreja, e quando existem, nem sempre sio adequadas, é
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comum que as exéquias sejam celebradas na proépria sala de velério,
de tal forma que o ambiente nio favorece ao que se espera de
uma atividade de carater religioso. Para Miranda, “muitas vezes, o
veldrio é realizado em locais pouco propicios ao recolhimento e a
celebracdo de um rito sagrado: ruidos, conversas, calor, falta de ar”
(MIRANDA, 1996, p. 26). Em outra obra este autor complementa
a ideia, afirmando que

As pessoas circulam, entram e saem. Comem nos bares e lancho-
netes, bebem e falam alto. Nao existem mais capelas funerdrias. Em
muitos casos, as salas onde ficam os defuntos comunicam-se, de
forma inadequada, repercutindo uma cacofonia impressionante.
O sagrado perde lugar para o profano (MIRANDA, 1998, p. 31).

Desta forma, se as reflexdes acima permitem que se veja o ri-
tual das exéquias como uma celebracio litirgica, e se elas apontam
a necessidade de que as liturgias sejam pensadas também a partir
de sua dimensdo comunicacional, para dar sequéncia a reflexdao nos
préoximos paragrafos serdo analisados alguns elementos do processo
comunicativo em tais celebracoes.

O ministro das exéquias como emissor

Como o emissor é um elemento importante no processo de co-
municacio, é importante tecer algumas consideracdes sobre quem
assume esse papel nas celebracdes das exéquias. Como ja menciona-
do, a presenca catdlica nos cemitérios se d4, majoritariamente, por
meio da participacdo de leigos e leigas. Miranda aponta que “inves-
tido pelo bispo, cada ministro leigo dedica, em geral, um dia fixo da
semana para estar em determinado cemitério. Ali ele presta aten-
dimento pastoral e litirgico aos familiares e amigos dos falecidos”
(MIRANDA, 1998, p. 13).

Como nem sempre possuem uma formacao académica na drea
da Teologia, cada diocese organiza um processo de formacio e ca-
pacitacdo para o exercicio deste ministério, em carater extraordina-
rio. Geralmente este processo se da antes da investidura do ministro
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e depois, de forma continuada e permanente, por meio de reunides
regulares, estudos biblicos ou retiros, entre outros formatos. A in-
vestidura do ministro extraordinario é por tempo determinado, de-
vendo ser renovada ao final deste periodo.

Para além do processo formal de insercio na acdo pastoral,
Miranda descreve o que considera um conjunto de caracteristicas
que deveriam estar presentes nas pessoas que atuam neste trabalho
pastoral. Para ele, o ministro das exéquias é ou deveria ser

aberto ao Espirito Santo; alguém que chora com os que choram;
alguém que transmite a Palavra as pessoas; alguém que vive a Pala-
vra; aquele que acompanha; aquele que anima na esperanca; aquele
que conforta; aquele que fala em nome da Igreja; aquele que fala
as familias; aquele que n3o discrimina outras religides; aquele que
nio tem medo; aquele que respeita os sentimentos das pessoas; nio
é aquele que fala bonito, nem dificil; o que anuncia a vida nova;
um enviado; um profeta que anuncia a vida; um servidor de Deus
e dos irmios; um vocacionado (que tem dom); uma pessoa cheia
de compaixdo; uma pessoa confiante; uma pessoa de fé e de muita
oracdo; uma pessoa que sabe escutar (MIRANDA, 1998, p. 28).

Algumas das indica¢des acima, reunidas a partir de opinioes re-
colhidas pelo autor no contato com diversas pessoas, inclusive va-
rios ministros das exéquias, podem ajudar a pensar sobre a funcio
de emissor que os agentes de pastoral das exéquias assumem nas
celebracdes. Destacam-se, nesse sentido, as ideias de que o ministro
se torna um bom comunicador — um bom emissor — na medida em
que n3o se restringe ao falar, ao anunciar, ao transmitir, embora tais
caracteristicas estejam presentes. Sob essa perspectiva, a comunica-
¢do ndo deve se restringir ao andncio da mensagem, mas de forma
mais ampla, o bom emissor passa a ser aquele capaz de “chorar com
os que choram”, “viver o que se anuncia’, “animar na esperanca’,
“confortar os que precisam”, “respeitar o sentimento das pessoas”,
“servir a Deus e aos irmaos” e “estar cheia de compaixao”.

E importante destacar a indicaco de que o ministro das exéquias
se torna um bom emissor quando ele “sabe escutar”, ja que a falta
desta caracteristica — a capacidade de levar em consideracdo o que
o outro tem a dizer — faz da comunicacio algo autoritirio e sinal de
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desrespeito ao interlocutor, o que nao é coerente com uma comuni-
cacdo que se propde a ser evangelizadora.

Nessa mesma direcao pode ser lida a ideia de que o ministro deve
ser aquele que “nio discrimina outras religides”, pois o contexto de
pluralidade religiosa presente nas familias se apresenta também nas
cerimonias funebres, o que leva a Igreja o desafio de zelar por sua
identidade crista e catdlica e, a0 mesmo tempo, ter uma atitude de
acolhida e de respeito pelas pessoas que, embora participantes das
cerimonias, tém outra identidade religiosa. Outro elemento inte-
ressante é a constatacdo de que o bom emissor nao é, necessaria-
mente “aquele que fala bonito, nem dificil”, mas aquele que é capaz
de dirigir uma palavra que faca sentido as pessoas que estio marca-
das pela experiéncia do luto.

Questoes sobre o publico receptor

Apds as linhas acima teceram consideracdes a respeito do mi-
nistro das exéquias como emissor, ¢ importante também apontar
aspectos relacionados ao outro agente do processo comunicacional:
o publico receptor, constituido pelos familiares e amigos da pessoa
falecida. Nesse sentido, ainda que o emissor tenha uma performan-
ce adequada no que diz respeito ao conteudo e a forma de transmis-
sao da mensagem, a eficiéncia da mensagem depende, também, da
condicio em que os interlocutores participam das celebracdes.

Um aspecto importante a ser levado em consideracao é que muitas
vezes a op¢ao pela celebracio religiosa é das pessoas mais proéximas
do falecido, e nao dos amigos e parentes distantes que foram ao ve-
l6rio para despedir-se da pessoa morta, dar um abraco nos familiares
ou, até mesmo, para cumprir um ato social. Ou seja, para parte do
publico das exéquias a celebracio religiosa nem sempre é o motivo de
sua presenca, questao que, necessariamente, compromete a intencao
da Igreja de estabelecer um didlogo. Se por um lado compromete, por
outro, desafia os ministros a fazer uma mensagem capaz de sensibili-
zar os presentes para a experiéncia de carater religioso.
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No campo da Comunicagio se ensina que a eficiéncia do processo
comunicativo estd relacionada, também, ao grau de segmentacio do
publico receptor. Desta forma, quanto maior a identidade do publico,
mas facil é para o emissor a tarefa de organizar o contetido a ser anun-
ciado. Ao transportar esse conceito para o contexto das celebragoes
das exéquias aparece, como mais um elemento a ser trabalhado, o fato
de que embora por algum motivo tenha sido solicitada a cerimonia
catdlica (a opcio religiosa do falecido ou da familia, por exemplo), é
muito comum que as pessoas participantes tenham outras experién-
cias religiosas. Para Murad, a pluralidade religiosa que se encontra no
velério é um reflexo da diversidade religiosa presente na sociedade.
Diante dessas situacdes, de acordo com ele, cabe ao ministro uma ati-
tude de acolhida e de respeito as diferencas. Para ele,

Convém respeitar essas diferencas e ndo fazer desse momento de
dor um espaco de doutrinacio e de luta religiosa. Antes de iniciar
a oracio, informe-se sobre a crenca dos familiares mais préximos.
Se forem de Igrejas diferentes, busque a linguagem e a abordagem
comum ao cristianismo, com leitura biblica, salmos e canticos.
Evite posicionar-se em questdes polémicas. Lembre-se que sua
presenca crista se fard sobretudo pelo gesto de solidariedade, de
compaixdo, como também pela prece (MURAD, 2014, p. 275).

Outra situacio desafiadora ao processo comunicacional, a qual
emerge da concepcao que as pessoas tém sobre a morte na sociedade
contemporanea, é a postura de individualizacdo em relacio a morte
como um mecanismo para lidar com o luto. Nesse sentido a dor
deve ser vivida de forma subjetiva e privada, e nio de forma publi-
ca. Se para a Igreja Catolica a celebracao das exéquias é a celebracao
publica da esperanca cristda, Koury aponta algo que vai na direcao
oposta na sociedade contemporanea, ja que “quanto menos lembrar
publicamente que alguém faleceu e deixou sofrimento e saudades
em outro alguém parece ser melhor ao social” (2003, p. 34). Além
disso, complementando a ideia anterior, o autor afirma que

Este caminho apontado de individualismo parece ser a tonica mo-
derna do processo de luto no Brasil urbano. A classe média intelec-
tualizada, principalmente, parece viver com mais intensidade esse
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dilema. A indiferenca e o fingimento espantam o luto no social,
que se vé jogado para a intimidade do sujeito, que passa a vivenci-
4-los na solidao (KOURY, 2003, p. 34).

Se essa situacao de viver o luto de forma individual e nao publica
pode ser objeto de andlise para outros estudos a partir da Psicologia
ou da Antropologia, entre outras abordagens, também o é para a
preocupacido central deste texto, que é sobre a comunicac¢ao. Isso
porque se as pessoas presentes nas celebracdes exequiais estiverem
mergulhadas neste processo de rejeicao do luto e do sofrimento,
certamente, como consequéncia, criarao resisténcia também a pro-
posta de uma celebracao religiosa em torno do tema da morte.

A mensagem comunicada: conteudo e linguagem

Assim como emissor e receptor, outro elemento importante do
processo comunicacional a ser analisado é a mensagem transmitida,
tanto no que diz respeito ao contetido quanto a linguagem. Quanto
ao primeiro aspecto, a pastoral das exéquias é também chamada pela
Igreja Catdlica, em algumas realidades, como a “pastoral da esperan-
ca” ou a “pastoral da consola¢do”. Consolar os que sofrem e alimen-
tar a esperanc¢a em meio a possiveis situagoes de desespero diante do
sofrimento por ter perdido um ente querido parecer ser, portanto,
o conteudo principal das celebra¢des exequiais. E o fundamento da
esperanca crista estd na fé na ressurreicao de Jesus Cristo. Nesse
sentido, o Catecismo da Igreja Catoélica ensina que

o sentido cristio da morte é revelado a luz do mistério pascal da
Morte e Ressurreicio de Cristo, em que repousa nossa unica espe-
ranga. O cristdo que morre em Cristo Jesus ‘deixa este corpo para ir
morar junto do Senhor (CATECISMO DA IGREJA CATOLICA,
1993, p. 395).

Assim, ao relacionar o sentido da morte a ressurreicao do Cristo,
a celebracio das exéquias deixa de ser a cerimonia da morte e passa
a ser a celebracdo da vida, tanto a vida vivida nesta terra quanto a
esperanca da vida eterna.
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No entanto, se é possivel apontar elementos teolégicos que ca-
racterizem um discurso catélico sobre o que se espera das celebra-
cOes exequiais, é necessario considerar que discursos religiosos po-
dem ser pautados pela polissemia, de forma que um mesmo texto
pode ter uma multiplicidade de sentidos. No caso das celebragoes
das exéquias catdlicas tais possibilidades aumentam, ainda, por dois
motivos: o primeiro, a prépria pluralidade teolégico-pastoral que
caracteriza o catolicismo; o segundo, pelo fato de nio existir um
unico modelo litdrgico para essas celebracdes, como no caso das
celebracdes eucaristicas, o que faz com que o formato — e o conted-
do — dependam bastante da formacao teoldgica do ministro, de suas
concepcdes pastorais e da forma como se da sua insercao eclesial.

Essa situacdo provoca a Igreja Catdlica a preocupacio perma-
nente com a formacio desses ministros, a fim de que a presenca
catélica nos cemitérios esteja sempre em sintonia com o discurso
institucional, tarefa colocada em pratica por cada diocese, algumas
de formas mais articuladas, outra menos.

Além do contetdo, a linguagem utilizada é outro elemento im-
portante para se pensar nos discursos emitidos pelo celebrante das
exéquias. Nem sempre uma linguagem racional, com argumentos
légicos e 4ridos, é capaz de estabelecer uma ponte de didlogo com
as pessoas que estdo afetadas pelo luto e muitas vezes, como visto
acima, marcadas por uma postura de rejeicio e de indiferenca em
relacio a experiéncia da morte. Nesse sentido, hd quem defenda que
diante da dificuldade de dialogar com a razio, que se tente falar ao
coracdo por meio de recursos poéticos e literarios. Desta forma, Mi-
randa propde que as exéquias sejam celebradas com poesia. Para ele,

A liturgia da palavra, no ritual das exéquias, d4 inicio a construcio
de um corpo de palavras para o ser ausente. Esse corpo de palavras
vai preencher vazios e ajudar a eliminar, poeticamente, as ilusdes.
Elas povoam negativamente as mentes e os inconscientes dos par-
ticipantes do ritual das exéquias. Pelo trabalho do luto, um amplo
e misterioso didlogo vai estabelecer-se entre o que serd doravante
uma perene presenca: a auséncia do morto em cada um. O ausente
vai falar (MIRANDA, 1996, p. 55).
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Ao abrir a porta para a poesia abre-se, também, para as preocupa-
coes de ordem estética. Se a busca da beleza esta relacionada a busca
de sentido e de significado a experiéncia humana, o discurso religioso
diante da morte nio pode ficar a margem. Ainda que a morte das pes-
soas queridas aproxime as pessoas do sofrimento e da dor, inevitdveis
a trajetéria humana, a fé crista se propde a lancar sementes de espe-
ranca. E como é possivel haver esperanca mesmo em meio a tristeza,
o autor citado no paragrafo anterior afirma que a

tristeza nao exclui beleza. A sociedade moderna, com seu desenvol-
vimento tecnoldgico e econdmico, pretende, ao gerar ‘facilidades’,
fazer do homem moderno um homem feliz. Nos dias de hoje, o con-
ceito de felicidade exclui a tristeza. Mas ao tentar evitar a dor e a
tristeza, aspectos fundamentais da vida humana, o homem moderno
nega uma dimensao essencial do seu ser. A beleza é percebida, em
grande parte, justamente na tristeza (MIRANDA, 1996, p. 27).

Por fim, ao anunciar a esperanca crista diante da experiéncia da
morte, é importante que o discurso religioso nao assuma uma pos-
tura de negacio da dor, do sofrimento e do luto, pois isso significa-
ria a negacio da dimensao humana. Vale considerar, nesse sentido,
o questionamento feito pela tedloga Blanches de Paula: “pelo fato
de ser crista, uma pessoa estaria isenta da angustia da morte? Seria
licito afirmar que os cristaos enfrentam a morte com menos sofri-
mento, medo e ansiedade o processo de morrer?” (2011, p. 35). A
resposta para a pergunta, certamente, é negativa, na medida em que
o reconhecimento do luto é condicao para vivé-lo e superi-lo. In-
clusive quando se pensa a morte a partir da perspectiva da fé.

Consideracoes finais

A partir do que foi apresentado acima, entende-se que a
preocupacao com a formacao dos agentes de pastoral das exéquias
da Igreja Catolica, além dos aspectos teoldgicos, biblicos e pastorais,
também deve contemplar uma forma¢io permanente para a
comunicacio, em seus variados aspectos, a fim de que as celebracoes
das exéquias continuem a contribuir — ainda de forma mais plena —
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com os objetivos da instituicio de se fazer presente no momento do
luto e levar as familias uma palavra que faca sentido.

Nesse sentido, considerar as possibilidades e os limites da comu-
nicacdo na celebragio das exéquias pode ser um caminho por meio
do qual a Igreja busque a fidelidade ao desafio lancado pelo apéstolo
Pedro, no texto em que ele exorta os discipulos do Ressuscitado a
estabelecer um didlogo com todos os que pedirem a “razio da vossa
esperanca” (BIBLIA, 1 Pedro, 3,15).

Ao mesmo tempo, entende-se que essas consideracdes, embora
tenham o catolicismo catélico romano como pano de fundo, podem
contribuir de alguma forma, com as devidas adaptacdes, aos cristaos
nao catdlicos ou de outras tradicdes religiosas que também atuam nos
cemitérios. Além disso, como é comum em trabalhos dessa natureza,
os paragrafos escritos nio pretendem esgotar o assunto. Pelo contra-
rio, eles pretendem ser uma modesta contribuicio as reflexdes que
envolvem as celebracdes catélicas das exéquias, a partir do campo da
comunicacio, com a perspectiva de que algumas ideias presentes nes-
te texto possam ser aprofundadas em pesquisas futuras.
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Introducio

Em 2017, o noticiario politico e cultural brasileiro foi agitado pe-
los acontecimentos em torno da exposicao Queermuseu — Cartografias
da diferenca na arte brasileira pelo Santander Cultural, na cidade de
Porto Alegre, e da performance La Béte, no Museu de Arte Moderna
(MAM), na cidade de Sao Paulo, realizadas respectivamente nos me-
ses de setembro e outubro. A reacdo de grupos politicos e religiosos
de cariter conservador a forma e ao contetddo dos dois eventos foi
forte a ponto de provocar o cancelamento do primeiro e muita pres-
sao sobre o segundo, com guerras verbais em midias sociais e mani-
festacdes presenciais nos locais da exposicao e da performance.

Tendo sido grupos religiosos, catélicos e evangélicos atores
importantes deste episddio politico e cultural, este estudo, ancorado
na interface midia e religido, dedicou-se a analise de como o portal
evangélico Gospel Mais (https://gospelmais.com.br) noticiou a
realizacdo e as controvérsias em torno da exposicao Queermuseu —
Cartografias da diferenca na arte brasileira e da performance La Béte.

1 Doutora em Ciéncias da Comunica¢do, pesquisadora em Comunicagao e Religido da Socie-
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3 Doutorando em Comunicagdo Social pelo programa de p6s-gradua¢do em Comunicacdo da
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A escolha do Gospel Mais se justifica por conta do seu significa-
tivo alcance com o publico cristdo. O portal evangélico estd no ar
desde 2006 com a publicacio de noticias, musicas gospel, estudos
biblicos, livros cristdos e videos diversos, além de alguns servicos
como a possibilidade de download de livros evangélicos.

Na descricao do portal, é possivel encontrar a afirmacdo de que
esse espaco €, na verdade, uma rede de sites cristaos interdenomina-
cional e independente. O portal tem significativo nimero de acessos
— 3 milhdes e 400 mil, em novembro de 2017, quando da realizacao
deste estudo, a média semestral é de 2,68% dos acessos a um site no
Brasil®. O Gospel Mais opera também como uma agéncia noticiosa,
tendo grande compartilhamento de seus contetidos.

Para construcio do corpus de anélise, com base nos pressupostos
da andlise de discurso, a partir dos termos de busca “Queermuseu” e
“La Béte”, encontramos no portal sete textos do género jornalistico
informativo, no periodo de 11 de setembro a 3 de outubro de 2017,
como podemos ver no quadro abaixo:

Quadro 1- Matérias sobre Queermuseu e La Béte no site Gospel Mais

DATA DA PUBLICACAO TITULO DAS MATERIAS

Exposicio com apologia a pedofilia e desrespeito
11/09/2017 a simbolos cristaos gera revolta; Jonathan Nemer
protestou: “Lixo”

Santander cancela exposicio e pede desculpas por

12/09/2017 apologia a pedofilia; Responsaveis serao convocados
por CPI

13/09/2017 Constrangido, S.an\tander ir4 devolver verba ptblica
usada na apologia a pedofilia

13/09/2017 Jean Wylllyis tem reacao histérica contra c.ancelénilento
de exposicdao do Santander e tenta agredir Feliciano
Santander critica “intolerantes” por repudio a

16/09/2017 exposicdo e igreja anuncia encerramento de conta

no banco

Pastores Cldudio Duarte, Feliciano e Malafaia
02/10/2017 criticam exposicao de artista nu para criancas:
“Deixem-nas em paz”

03/10/2017 Postura da imprensa no caso de criangas expostas a

homem nu foi “vergonhosa”, critica Silas Malafaia
Fonte: Os autores (2019).

4 De acordo com a andlise da plataforma de dados SimilarWeb https://www.similarweb.
com/website/gospelmais.com.br#overview. Acesso em: 8 maio 2018.
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Para a trajetéria de estudo das énfases discursivas das matérias,
optamos por uma andlise dos titulos. A opcio se justifica com a
constatacdo de estudiosos de midias digitais, com base no numero
de visitas a paginas relacionado ao percentual de posts clicados na in-
tegra, de que quem estd nos espacos digitais praticamente lé apenas
o titulo do que é divulgado®. E, portanto, pelos titulos que a maior
parte do publico da internet assimila contetdo.

Direcionamos a anélise em dois aspectos: 1) Imaginério Social,
ao enfocarmos os elementos constitutivos presentes nos titulos das
matérias; e 2) Panico Moral, a partir da construcio das concep¢des
e dos julgamentos emitidos. A escolha desses dois aspectos possibi-
litou-nos uma compreensao mais profunda do discurso do portal
sobre os casos que s3o objeto do estudo.

As polémicas em torno da arte

A censura e a hostilidade as diversas formas de pensamento, ma-
nifestacdes culturais e artisticas ganham cada vez mais espaco no
cendrio contemporaneo brasileiro. Isso se di em um contexto po-
litico alimentado por perspectivas conservadoras, mais fortemente
constituidas depois das chamadas Manifestacdes de Junho de 2013,
com seu climax nos eventos que levaram ao impeachment da Pre-
sidente da Republica Dilma Rousseff em 2016 (PINTO, 2017). A
énfase conservadora na politica abriu caminho para ecos em outras
dinamicas sociais, incluindo as culturais.

Pesquisa eleitoral realizada pelo Instituto Datafolha, em outubro
de 2013, ja havia indicado que a maioria dos brasileiros se identifica
com valores de direita. A andlise foi feita com base nas respostas dos
entrevistados a perguntas sobre questdes sociais, culturais e politicas,
como a pena de morte e o papel dos sindicatos na sociedade. Dos
entrevistados, 38% foram classificados como de centro-direita, 26%

5 Sobre isto ver: LEMOS, Ronaldo. Nas redes sociais, internautas praticamente s6 leem titulos
de postagens. Folha de S. Paulo, 23 set. 2013. Disponivel em: http://www1.folha.uol.com.br/
colunas/ronaldolemos/2013/09/1345228-nas-redes-sociais-internautas-praticamente-so-
-leem-titulos-de-postagens.shtml?loggedpaywall. Acesso em: 8 maio 2018.
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de centro-esquerda, 22% de centro, 11% de direita e 4% de esquerda®.
A eleicao do Congresso Nacional, em 2014, o mais conservador
desde a ditadura militar’, confirma esses dados.

Em pesquisa realizada em dezembro de 20168, o Ibope mostrou
que 54% dos brasileiros atingiram alto grau de conservadorismo
em questdes sociais como a legalizacio do aborto, casamento entre
pessoas do mesmo sexo, pena de morte, prisao perpétua e reducio
da maioridade penal. O Ibope havia realizado a mesma pesquisa
também em 2010 e descobriu que, em seis anos, houve aumento
de conservadorismo entre todas as faixas etdrias e todos os graus
de renda, em ambos os sexos, em todos os niveis educacionais e em
todas as religides. O Ibope levantou ainda que os mais conservadores
sao os evangélicos, os homens e os menos escolarizados. Os mais
liberais, de acordo com a pesquisa, sao as pessoas com escolaridade
superior e os que ndo sao Cristdos.

Com essa emergente onda conservadora no pais, surgem
situacdes em que artistas e pensadores sao atacados publicamente
e censurados por suas obras. Nesse contexto, exposicdes foram
fechadas por pressao social e artistas hostilizados por terem sua arte
considerada como degenerada.

A polémica em torno da arte adquiriu forte repercussio com
os protestos nas redes sociais, mobilizados pelo Movimento Brasil
Livre (MBL) e outros grupos de forte expressio conservadora,
incluindo religiosos, contra os dois casos estudados neste trabalho.

A exposicio Queermuseu — Cartografias da diferenca na arte
brasileira, que esteve em cartaz por quase um més, em setembro
de 2017, no Santander Cultural, na cidade de Porto Alegre, no Rio
Grande Sul’. Esses grupos alegaram que as obras faziam apologia

6 Ver: MENDONCA, Ricardo. Ideologia interfere pouco na decisdo de voto, diz Datafolha.
Folha de S. Paulo, 14 out 2013. Disponivel em: http://www1.folha.uol.com.br/fsp/poder/
133801-ideologia-interfere-pouco-na-decisao-de-voto-diz-datafolha.shtml. Acesso em: 8
maio 2018.

7 Ver: DEPARTAMENTO INTERSINDICAL DE ASSESSORIA PARLAMENTAR (DIAP). Radiografia
do Novo Congresso: Legislatura 2015-2019. Brasilia: DIAP, 2014 (Estudos Politicos do DIAP).

8 Ver: WELLE, Deutsche. A nova onda conservadora no Brasil. Carta Capital, 7 dez. 2017.
Disponivel em: https://www.cartacapital.com.br/politica/a-nova-onda-conservadora-no-
-brasil. Acesso em: 8 maio 2018.

9 Ver: “NAO entendo que isso seja arte”, diz coordenadora do MBL/RS sobre a exposigio
“Queermuseu”. Zero Hora On Line, 10 set. 2017. Disponivel em: https://gauchazh.clicrbs.com.
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a zoofilia, pedofilia, homossexualidade e desrespeitavam simbolos
religiosos. Diante disso, a mostra, que reunia 270 obras de artistas
como Adriana Varejao, Candido Portinari, Fernando Baril, Lygia
Clark, entre outros, e abordava as questdes em torno de género,
diversidade sexual e temdatica LGBT, foi cancelada no dia 11 de
setembro pelo Santander.

Outra controvérsia, com o mesmo sentido, foi levantada apds a
performance La Béte, realizada pelo coredégrafo Wagner Schwartz,
no Museu de Arte Moderna de Janeiro (MAM), em 26 de setembro
de 2017. Na performance, o artista reproduz a obra “Bicho” de Ligia
Clark. No ato, o coredgrafo interagia nu com o publico. Pelo fato de
uma crianca, acompanhada da mie, participar da cena, tocando na
perna e na mao do artista, a obra foi acusada de incitar a pedofilia,
pelos mesmos grupos conservadores, e o caso ganhou bastante
repercussao nas midias e redes sociais digitais. Respondendo as
polémicas em torno das acusacdes, o MAM comunicou em sua
pagina no Facebook que a sala estava sinalizada sobre o teor da
apresentacdo e que a obra ndo tinha contetdo erético'. O caso,
levado pelos grupos reaciondrios ao Ministério Publico Federal,
com base no Estatuto da Crianca e do Adolescente, foi arquivado
pelo 6rgao em fevereiro de 2018."

A repercussdo e o tratamento dado, por significativa parcela
da popula¢io brasileira, a exposicio e a performance ressaltou a
necessidade de se compreender melhor os hébitos culturais dos
brasileiros. No periodo de 31 de agosto a 8 de setembro de 2013, o
Servico Nacional do Comércio (Sesc) e a Fundacido Perseu Abramo
realizaram a pesquisa Piblicos de Cultura, que contou com 2 mil e
quatrocentos entrevistas em 139 municipios, de 25 estados brasileiros.

br/cultura-e-lazer/artes/noticia/2017/09/nao-entendo-que-isso-seja-arte-diz-coordena-
dora-do-mbl-rs-sobre-a-exposicao-queermuseu-9893226.html. Acesso em: 8 maio 2018.

10 Ver: COPLE, Julia. MAM nega erotismo de performance apds video com crianga tocando em
artista nu gerar controvérsia. Disponivel em: https://oglobo.globo.com/cultura/mam-nega-
-erotismo-de-performance-apos-video-com-crianca-tocando-em-artista-nu-gerar-contro-
versia-21886755. Acesso em: 8 maio 2018.

11 PROCURADORIA pede arquivamento de investigagdo sobre interacdo de crianga com ar-
tista nu no MAM. G1, 22 fev. 2018. Disponivel em: https://gl.globo.com/sp/sao-paulo/noti-
cia/procuradoria-pede-arquivamento-de-investigacao-sobre-interacao-de-crianca-com-ar-
tista-nu-no-mam.ghtml. Acesso em: 8 maio 2018.
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Essa pesquisa nos fornece um panorama geral sobre os hébitos e
praticas culturais do brasileiro, apontando que 89% dos brasileiros
nunca foram a um concerto de épera ou musica clissica, que 75%
dos brasileiros nunca frequentaram espeticulos de danca ou balé
no teatro; 71% dos brasileiros nunca participaram de exposicoes de
pintura, escultura e outras artes em museus ou outros locais, 70%
dos brasileiros nunca foram a uma exposicio de fotografia, 61% dos
brasileiros nunca viram uma peca de teatro em qualquer local e 57%
dos brasileiros nunca foram a um show de musica. Esses numeros
revelam quanto a prépria compreensdo do brasileiro sobre a arte e
suas diversas expressoes.

Aproveitando esse cendrio de pouca compreensio e insercio no
contexto cultural, surgem grupos conservadores que utilizam o dis-
curso da arte como um instrumento de incita¢io a pedofilia, zoofi-
lia e homossexualidade, influenciando, assim, o imagindrio social e
criando panicos morais em torno da arte de suas diversas expressoes
como algo que deve ser combatido.

Nesse cendrio, como argumenta Oliveira (2017), as duas polé-
micas citadas neste trabalho revelam nio s6 uma incompreensio
da arte, mas uma incompreensiao do que somos como sujeitos his-
téricos, pois ao censurarmos a arte, limitamos nossas capacidades
cognitivas e de revisio/ revolucio da Histéria.

Buscaremos, a seguir, relacionar esse contexto a anélise propos-
ta nesta pesquisa sob a orientacio das abordagens tedricas sobre o
imaginario social e a criacio de panicos morais.

Comunicacao e Imaginario Social

Os seres humanos vivem de imagens, daquilo que veem e apreen-
dem do seu cotidiano e do que imaginam da vida, da morte, do mun-
do e de outros mundos. Essa imaginacdo é socialmente construida,
dé-se nas relacdes/ interagdes nas quais cada ser humano esté inseri-
do, o que cria e recria crengas, linguagem, organizacdes, leis, posturas
diante das mais diversas situacdes da vida e diante do outro.
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E nesse sentido que Michel Maffesoli (2001, p. 76) entende o
imagindrio como “o estado de espirito de um grupo, de um pais, de
um Estado-nac¢io, de uma comunidade, etc.”. Ele é um componente
que da sentido a vida coletiva a partir de tudo o que se apreende
visualmente e da vida tal como vivida no mundo.

Ao pensarmos o movimento de construcio do imagindrio sobre
a arte e suas expressdes entre os brasileiros, precisamos levar em
consideracio o papel fundamental da comunicacio. Por isso a im-
portancia de se compreender que as matérias do portal Gospel Mais
contribuem para a construcio do imaginario social da arte em suas
diversas expressdes entre o publico religioso.

Naio se pode conceber a imaginacio social sem a comunicacio, as
interacdes humanas nas quais estdo envolvidas ideias, sentimentos,
sonhos, desejos. Nao se pode considerar as expressdes de comunica-
¢do e de representacdo da vida descartando-se a imaginacdo social.
Nesse contexto, as midias ocupam lugar de destaque, com discursos
se apropriam de imagens socialmente construidas e as representam
participando do processo de criacdo e recriacao dessas mesmas e de
outras imagens (CUNHA, 2011).

Maffesoli (2003, p. 13) trata do lugar da comunicag¢do nos pro-
cessos sociais, como o que di coesdo a vida em sociedade, o que nos
liga ao outro:

Comunicacio é um termo de raro emprego, embora reconheca
cada vez mais a sua pertinéncia. Trata-se da maneira contempora-
nea, pés-moderna de fazer referéncia ao simbélico (nio no sentido
simples do termo, simbdlico, mas na acepcio freudiana e lacaniana
de simbolismo). Nio seria errado também falar de comunicacio
por referéncia aos novos pensamentos misticos, caso se tome por
essencial a idéia de conjuncio: a comunicacdo é o que nos liga ao
outro: Para usar o meu vocabulario habitual, a comunicacio é o
que faz reliance (religagio). A comunicagdo é cimento social.

Neste sentido, a comunicacio adquire protagonismo na criacio e
na consolidacdo do imaginario social, tendo as midias papel funda-
mental na propagacao das imagens que representam grupos sociais,
o mundo. “A palavra comunica¢do serve também para encarnar o
retorno dessa velha ideia que é o imaginadrio, ou seja, o fato de que
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se vibra com outros, em torno de alguma coisa, seja qual for essa
coisa” (MAFFESOLI, 2003, p. 14).

As proposicoes de Maffesoli incluem a capacidade de seducio
dos jornais, que agem em microgrupos, fazendo com que a infor-
macio alcance publicos especificos, de modo a legitimar e reforcar
posturas, pensamentos e a construir imagindrios. “A comunicacio,
portanto, é forma contemporanea de exprimir essa velha forma ar-
quetipica de comunhio em torno de um totem” (2003, p. 16). Como
podemos identificar, neste estudo, o caso do Portal Gospel Mais
ilustra isto.

Os Panicos Morais

O conceito de panicos morais foi criado, na década de 60, por
Stanley Cohen, para caracterizar a forma como a midia, a opinido
publica e os agentes de controle social reagem a determinados rom-
pimentos de padrdes normativos (MISKOLCI, 2007). Cohen, ainda
estudante de doutorado, buscou refletir sobre o processo de sensi-
bilizacao social no qual um tipo de comportamento e uma categoria
de desviantes sdo identificados de forma que pequenos desvios da
norma sio julgados e recebem uma forte reagio coletiva.

O panico é ativado através da identificacio do “outro” que foge
aos padroes estabelecidos ou que representa algum perigo a so-
ciedade. Em uma época n3o muito distante, o “outro” era o judeu,
tendo sua imagem — criada pela propaganda nazista — associada a
ratazanas e a tudo de mal que havia no mundo. O regime nazista,
pelo mesmo mecanismo, também mobilizou as massas alemas con-
tra os comunistas, que eram vistos como peddfilos embriagados e
agressores de mulheres. Naquele contexto, ambos representavam
ameacas a raca ariana e ao povo alemao.

Miskolci se fundamenta em Erich Goode e Nachman Ben-
Yehuda para explicar que a rea¢do social a um fenémeno perigoso
surge tanto do perigo real quanto do temor que ele ameace posi¢oes,
ideologias e valores. Para os autores, o panico moral é visto como
um consenso, partilhado por membros da sociedade, que determina
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as ameacas aos cidadaos e a ordem moral. Diante de tais ameacas,
esses membros da sociedade tendem a concordar que algo “deve ser
feito” em relagdo aos grupos que, segundo eles, causam a desordem.

Conforme explica Miskolci (2007, p. 112), o “algo a ser feito
aponta para o fortalecimento do aparato de controle social, ou seja,
novas leis ou até mesmo maior e mais intensa hostilidade e conde-
nacdo publica a determinado estilo de vida”.

Casos recentes no Brasil, como os dois que sio objeto desta pes-
quisa, indicam-nos que esse assunto merece profundas reflexdes e
deve ser debatido pela sociedade, local onde grupos, antes margina-
lizados, emergem e ganham voz e visibilidade.

Goode e Ben-Yehuda apontam para trés formas de panicos
morais: uma baseada em um modelo que explica suas origens nas
classes populares, uma que enfatiza o poder das elites em utilizar-
se deles e um udltimo modelo centrado em grupos de interesses
(MISKOLCI, 2007).

Diante dessas trés divisdes em torno dos panicos morais, enten-
demos que o modelo centrado nos grupos de interesses é o mais
aceitavel. Esse tipo de modelo tem como argumentacio que distin-
tos setores da sociedade agem de forma a trazer algum temor social
ja existente e transformd-lo na questao do momento.

Partindo dessa argumentacio e tendo como base os exemplos em
torno das questdes trabalhadas neste artigo, observamos que dis-
tintos grupos sociais se mobilizaram contra as exposicdes do San-
tander Cultural e do MAM. Enxergando as manifestacoes artisticas
dessas exposicdes como afronta e ameaca a familia e as criangas,
os grupos conservadores, em sua maioria religiosos, defendiam que
tais manifestacdes incentivariam a pedofilia e a homossexualidade.

Partimos da premissa de que a arte deve levar provocacdes ao
espectador e reflexdes sobre os temas complexos do cotidiano e da
sociedade (DEWEY, 2010). Entendemos também que a época atual
é instigada a reflexdo pelos diversos movimentos que ganham vi-
sibilidade, entre eles o movimento LGBT. Creedy (1975) buscou
refletir sobre as artes plasticas nos ambientes sociais. Em livro or-
ganizado, com artigos de varios autores, tentou esclarecer a funcio
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e os objetivos do artista em relacdo a sua prépria sociedade e aquelas
das futuras geracdes.

Nessa coletanea, Barbu (1975, p. 24) reflete sobre a relagio do
artista com a sociedade em que esse se insere e da maneira pela qual
isso é refletido em sua arte, ou seja, qual é o significado social espe-
cifico de sua arte? O autor argumenta que, para que determinada
arte seja interpretada, é necessirio um esforco para compreendé-la
dentro de um contexto cultural, crencas, concepcdes e atitudes es-
pecificas de uma comunidade (BARBU, 1975, p. 24).

Nesse sentido, compreendemos as obras da exposicio Queer-
museu — Cartografias da diferenca na arte brasileira como uma refle-
x30 sobre o contexto social brasileiro em que a tematica LGBT, as
questdes de género e a diversidade sexual estao sendo debatidas por
grande parte da sociedade. Compreendemos também, a respeito da
performance Le Bete, que 0 nu sempre esteve presente nas obras de
arte e em museus de todo mundo e que havia sinalizacio quanto
ao conteudo apresentado no local. Nesse sentido, grupos conser-
vadores e religiosos que alardeiam que as duas expressoes de arte
representam uma ameaga aos valores tradicionais, sendo instru-
mentos de apologia a pedofilia, a homossexualidade e a blasfémia de
simbolos religiosos, constroem um imaginario negativado da arte e
dos espacos de exposicdes (centros culturais e museus) por meio de
panico moral.

Os titulos do Gospel Mais e seus discursos

Com base no referencial dos estudos do imagindrio e dos panicos
morais, buscamos analisar os titulos das sete matérias publicadas
no portal Gospel Mais sobre os casos que sdo objeto deste trabalho,
partindo das contribuicdes de Eliseo Ver6n (2005), para elucidar os
discursos ali presentes.

Véron utilizou o conceito de andlise ideoldgica para explicar o
sistema de relacdes entre um discurso e suas condicdes sociais de
producdo. Conforme o estudioso explica, em “nossas sociedades,
nao hé discursos que sejam produzidos fora de condi¢des econdmi-
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cas, sociais, politicas e institucionais determinadas” (VERON, 2005,
p. 57), ou seja, todo discurso é produzido dentro de um contexto.

Argumentamos que, em um contexto em que emergem ondas
conservadoras em todo o pais, os discursos sao produzidos por lide-
res religiosos, institui¢cdes e movimentos conservadores e veiculos
de comunicacio, e visam, dessa forma, a produzir sentidos e disse-
minar sua prépria ideologia.

Véron defende que a anilise ideoldgica de producio social de
sentido nada mais é do que a busca dos tracos que os niveis do fun-
cionamento social ndo deixam de imprimir nos discursos sociais.
Ele explica que texto e discursos nao sio sindénimos, pois o texto de-
signa-se como um “pacote” de matérias significantes, independen-
temente do modo de abordar sua andlise. J4 a “andlise discursiva”
implica certo nimero de postulados que fazem com que o texto niao
seja abordado de maneira qualquer (VERON, 2005).

Tendo como base essas contribuicdes tedrico-analiticas, dedica-
mo-nos ao estudo dos titulos das matérias publicadas pelo site Gos-
pel Mais a fim de se verificar como a producio de discursos ideologi-
cos por esse portal alimenta os pdnicos morais na sociedade.

O primeiro titulo “Exposicdo com apologia a pedofilia e desres-
peito a simbolos cristaos gera revolta; Jonathan Nemer protestou:
“Lixo’ refere-se a uma exposicdo em que as obras de arte suposta-
mente incentivariam a pedofilia, reafirmando o contexto polémico
em que a Queermuseu — Cartografias da diferenca na arte brasileira
esteve inserida. O portal credencia a abordagem com a afirmacio
negativa de um popular ator e comediante youtuber evangélico do
Canal Desconfinados Jonathan Nemer.

No segundo titulo “Santander cancela exposicio e pede desculpas
por apologia a pedofilia; Responséveis serao convocados por CPI”,
ao enfatizar que o banco pediu desculpas por apologia a pedofilia,
o Gospel Mais nao apenas refor¢a o discurso de que exposi¢io
incentivava tal pratica, como também afirma algo que nao consta na
nota emitida pelo Santander Cultural: em nenhum momento a nota
se referiu a exposicdo como algo que fazia apologia a pedofilia'>. No

12 Vejana integra da nota na pagina do Santander Cultural no Facebook. Disponivel em: https://
www.facebook.com/SantanderCultural /posts/732513686954201. Acesso em: 8 maio 2018.
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entanto, a segunda parte do titulo mantém a condenacido do portal
ao banco ao destacar que os responsaveis seriam convocados a
Comissao Parlamentar de Inquérito do Senado Federal sobre Maus-
Tratos a Criancas.

No terceiro titulo “Constrangido, Santander ird devolver verba
publica usada na apologia a pedofilia”, a expressio acusatéria “apo-
logia a pedofilia” é trazida para referir-se a exposicio, e o banco é
colocado em posicio de derrota, tendo sido os movimentos contra-
rios vitoriosos.

Observamos, no quarto titulo “Jean Wyllys tem reacio histéri-
ca contra cancelamento de exposi¢do do Santander e tenta agredir
Feliciano”, que as posicdes publicas do deputado homossexual Jean
Wyllys (PSOL-R]J), quanto ao caso, sio referidas com o adjetivo
“histérica” e o verbo “agredir”. Além de reforcar os estereétipos de
que homossexuais sao histéricos, o titulo associa a exposi¢do sobre a
tematica queer a algo que defendido por quem ¢ “doentio” e “fora do
normal”. A ideia de agressio reforca o imagindrio do inimigo entre
os evangélicos relacionado a salvos vs. pecadores, homossexuais vs.
heterossexuais, cristios vs. nio cristaos (CUNHA, 2013).

O quinto e ultimo titulo a respeito da exposicio Queermuseu,
“Santander critica ‘intolerantes’ por repudio a exposi¢do e igreja
anuncia encerramento de conta no banco”, expde de forma pejora-
tiva a critica do banco aos que se posicionaram de forma contréria
a exposicdo, com o uso de aspas na palavra “intolerantes”. Destaca,
ainda, como conectivo aditivo, o posicionamento de uma igreja que
teria encerrado a conta no Santander por conta da polémica. Nesse
caso, o Gospel Mais afirma que a atitude do banco de manter posicao
pré-exposicao promoveu reacio concreta de uma igreja com a re-
tirada da conta, o que denota mais uma vez o combate ao inimigo,
por meio de um exemplo, uma convocacio a acdo da parte do publi-
co do Portal, pessoas de igrejas.

Diante do material selecionado em relacio a performance La
Béte, atentamos para o titulo “Pastores Claudio Duarte, Feliciano e
Malafaia criticam exposicio de artista nu para criancas: ‘Deixem-nas
em paz”. O termo “Deixem-nas em paz” vai ao encontro dos titulos
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publicados nas matérias da exposicio Queermuseu — Cartografias
da diversidade na arte brasileira. Uma vez que a performance La
Béte ocorreu posteriormente, portanto, o titulo tem o sentido de
“basta”, reforcando o discurso de que as exposicdes praticavam
ou incentivavam a pedofilia. E o dito é pronunciado por duas
celebridades do universo evangélico midiatico, credenciadas pelo
Gospel Mais como autoridades que chancelam o discurso. Refor¢a-se,
também, o imagindrio em torno da guerra entre o bem e o mal, com
os pastores se posicionando como protetores das criancas indefesas.

O tltimo titulo analisado, “Postura da imprensa no caso de crian-
cas expostas a homem nu foi ‘vergonhosa’, critica Silas Malafaia”
apresenta outro posicionamento do pastor midiatico Silas Malafaia,
nesse caso, contra uma possivel cumplicidade das grandes midias
noticiosas, que nao condenaram a performance La Béte. Ao dizer
que a postura da imprensa foi “vergonhosa”, o pastor se posiciona
como defensor das criancas ameacadas e contrdrio a realizacdo da
exposicao. Mais uma vez o portal Gospel Mais credencia Silas Mala-
faia como a voz dos evangélicos.

Quadro 2 - Abordagem das matérias sobre Queermuseu e
La Béte no portal Gospel Mais

DATA DA

PUBLICACAO TITULO DAS MATERIAS

ABORDAGEM

Exposiciao com apologia a pedofilia
e desrespeito a simbolos cristaos
gera revolta; Jonathan Nemer
protestou: “Lixo”

Condenacio da exposicao e
constru¢do do imagindrio de pratica
de incentivo a pedofilia e desrespeito
a simbolos cristaos.

11/09/2017

Santander cancela exposicao e pede
desculpas por apologia a pedofilia;
Responsiveis serao convocados
por CPI

Reforco do imagindrio da prética de
incentivo 4 pedofilia. Condenacio do
banco.

12/09/2017

13/09/2017

Constrangido, Santander ird
devolver verba ptblica usada na

apologia a pedofilia

Reforco do imagindrio da prética
do incentivo a pedofilia. Vitéria dos
movimentos contrarios a exposi¢ao.

13/09/2017

Jean Wyllys tem reacdo histérica
contra cancelamento de exposi¢io do
Santander e tenta agredir Feliciano

Construc¢do do imagindrio de
inimigo de evangélicos, de embate
entre gays e heterossexuais, entre
cristdaos e nao cristaos.
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CONCLUSAO

16/09/2017

Santander critica “intolerantes” por
repudio & exposicdo e igreja anuncia
encerramento de conta no banco

Construcao do imagindrio de inimigo
de evangélicos e de reacao das igrejas -
embate entre as instituicoes.

P .. Construcio do imagindrio da prética
Pastores Cldudio Duarte, Feliciano ¢ & P

e Malafaia criticam exposi¢io de
artista nu para criancas: “Deixem-nas
em paz”

da pedofilia na apresentacio. Reforco
02/10/2017 do imaginario da guerra entre o bem e
o mal, com pastores sendo protetores

dos indefesos.

Constru¢do da imagem da imprensa
como inimiga. Reforco do imagindrio da
guerra entre o bem e o mal, com o pastor
atuando como advogado dos indefesos.

Fonte: os autores (2019).

Postura da imprensa no caso de
criancas expostas a homem nu foi
“vergonhosa’, critica Silas Malafaia

03/10/2017

Notas conclusivas

A anilise dos titulos publicados no portal Gospel Mais, sobre a
exposicao Queermuseu — Cartografias da diferenca na arte brasileirae a
performance La Béte, entre os meses de setembro e outubro de 2017,
possibilitou-nos uma observacio significativa tanto da construc¢io
do imaginario social, como também da criacao de panicos sociais.

Foi possivel diagnosticar elementos que configuram o carater
conservador do portal Gospel Mais e de suas producdes como incen-
tivo a compreensdo da arte, das suas diversas expressoes e de seus
espacos (museus e centros culturais) como potenciais estimuladoras
da pedofilia, zoofilia, homossexualidade e do desrespeito aos sim-
bolos religiosos.

Pode-se perceber que os titulos das matérias produzidas foram
construidos com a intencdo de proporcionar a construciao de um
imagindrio negativo sobre as expressdes artisticas tanto da exposi-
¢30, quanto da performance, classificadas como inimigos do publico
cristdo, que demandam atitude de embate. Trata-se de uma aborda-
gem discursiva que imprime a ideologia conservadora no tocante
ao controle dos corpos, que encontra guarida no pouco acesso as
expressdes artisticas de boa parte da populacdo brasileira.

Retomamos as nocdes de Maffesoli, expostas acima, sobre a co-
municacio “dar coesdo” e “fazer vibrar”, sendo os seus processos
fundamentais na dinimica que mantém a existéncia dos diferentes
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grupos sociais. No caso em questio, os religiosos evangélicos e a
comunicacio do portal Gospel Mais buscam dar coesao e fazer vibrar
esse publico por meio do imaginario do combate a inimigos, da luta
arquetipica do bem contra o mal, alimentada pela criacio do pani-
co moral relacionado a ameaca gay a familia tradicional. A criacio
do panico moral em torno da destrui¢io das familias e a ameaca as
criancas deu importante tom a esses discursos para o alcance, ava-
liado nos contetidos da midia evangélica como vitorioso.

Deste esforco de andlise, reconhecemos que essa temdtica aponta
para outras possiveis e mais profundas abordagens. O assunto estd
no calor dos climas sociais vividos no atual contexto social brasi-
leiro, e a compreensio dos significados presentes na producio e na
disseminacio dos contetdos das midias noticiosas, grandes ou seg-
mentadas, faz-se muito necessaria.
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EXCOMUNICACAO: NOVOS MODOS DE
INTOLERANCIA INTRARRELIGIOSA EM
TEMPOS DE MIDIATIZACAO DIGITAL

Moisés Sbardelotto
Introducao

O ambiente digital vem se caracterizando pela difusdo de diver-
sas desinformacdes e ma-informacdes, como as chamadas fake news,
gerando uma “desordem informacional”’, mediante redes de criacio,
disseminacio e consumo de “poluicio de informacgdes em escala
global” (WARDLE; DERAKHSHAN, 2018). Atos de violéncia sim-
bélica, discursos de 6dio e preconceito étnico, sexual e outros abun-
dam nas plataformas sociodigitais. O fenémeno da intolerancia em
rede vem desafiando a reflexdo e a acdo social em vdarios ambitos. A
religido nao fica isenta disso.

Diversos estudos ja analisaram esse fendomeno a partir de varios
angulos. Grande parte de tais analises, de modo geral, se debruca so-
bre a compreensio da intolerancia a partir de reflexdes de carater his-
térico-filoséfico sobre a origem do mal, do édio e da violéncia e sua
punicio; ou de cariter psicolégico sobre a personalidade dos sujeitos
envolvidos; ou de cariter socioldgico sobre o contexto em que tais
casos ocorrem e suas motivacgdes; ou ainda de carater tecnoldgico so-
bre as plataformas utilizadas e suas potencialidades. Pouco se avanca,
contudo, na compreensio das processualidades propriamente comu-
nicacionais em jogo em cada epis6dio de intolerancia em rede.

Neste texto, analisa-se a intolerancia intrarreligiosa em rede, es-
pecificamente no 4mbito do Catolicismo Romano, em um periodo
histérico de midiatizacio digital da religido. Primeiramente, busca-
-se compreender, a partir do conceito de midiatizacdo, o contexto
comunicacional contemporaneo em que modalidades mais comple-
xas de comunicacio podem gerar e mediar modalidades mais com-
plexas de religido e religiosidade. Nesse contexto, reflete-se sobre
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a manifestacdo de opinides agressivas, repressoras ou violentas em
rede contra os diferentes e as diferencas no interior do préprio Ca-
tolicismo, fendomeno que vem sendo reconhecido e condenado pela
propria instituicao Igreja Catdlica e sua hierarquia.

Em seguida, busca-se compreender nio apenas o que carac-
teriza tal fenomeno do ponto de vista psicoldgico, socioldgico,
histérico, teoldgico etc., mas sim o processo propriamente co-
municacional que perpassa as expressdes de intolerancia em rede
— aquilo que aqui chamamos de “excomunicacdo”. Trata-se de
uma “forca de exclusio” que constitui limites e fronteiras entre
os interagentes', suas praticas comunicacionais e seus universos
de sentido em um dado processo comunicacional. A comunica-
cdo demanda, tentativamente, organizacio e regulacio, para se
estabelecerem relacdes potencialmente equilibradas e comple-
mentares entre as partes antagonicas, diversas e diferentes que
participam de uma determinada interacdo, para evitar a disper-
sdo e, consequentemente, a incomunicagio.

Para compreender tal fendmeno, analisa-se a pagina oficial da
Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB) no Facebook. Faz-
se um estudo de caso da postagem dos “Termos de uso da pagina”,
que explicita normas de interacdo com seus visitantes e seguidores,
e entre eles. Exploram-se, ai, acdes comunicacionais que buscam
silenciar ou excluir outro interagente ou conteiudo, na tensio
entre ordem e desordem, abertura e fechamento, similaridade e
diversidade. Tal excomunicacido se explicita como a comunica¢io
de que uma comunicacio alheia deve cessar, ou de que nao deveria
nem existir, ou de que outra comunicac¢ao € necessaria.

Como conclusio, afirma-se que niao hd comunicacio sem
excomunicacdo, pois a constituicio e organizacio de processos
interacionais em rede envolvem a producio de desvios, escapes,
tensdes, excessos e, 20 mesmo tempo, a necessidade de sua regulacio.
Para evitar que a excomunica¢iao se converta em incomunicacio,
propde-se um esforco de “reconexio”, ou seja, de “conexdo de

1 Interagente é aquele que age com outro, que age e faz agir (interage) no processo midiati-
co (seja ele um individuo, um grupo, ou uma instituicdo), sem distingdo prévia e aprioristica
entre “produtor” ou “receptor”.
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conexdes”, de articulacdo complexa de 16gicas interacionais diversas
e de organizacio das diferencas, sem exclui-las.

A intolerancia intrarreligiosa no Catolicismo em tempos de
midiatizacao digital

No ambito religioso, com o desenvolvimento histérico, modali-
dades mais complexas de comunicacio podem gerar e mediar mo-
dalidades mais complexas de religido e religiosidade. Hoje, a partir
da complexidade social articulada com o processo de digitalizacio,
as religides e as igrejas vao sendo impelidas a modificar suas pro-
prias estruturas comunicacionais e sistemas internos e externos de
significacio do sagrado, mediante apropria¢io, negociacdo, recons-
trucio dos e com os processos mididticos.

Ocorre hoje um deslocamento das préticas de fé para o ambiente
on-line, a partir de légicas mididticas, complexificando o fenéme-
no religioso e as processualidades comunicacionais mediante novas
temporalidades, novas espacialidades, novas materialidades, novas
discursividades e novas ritualidades (SBARDELOTTO, 2012). Nes-
se deslocamento, a circulacdo de sentidos religiosos em rede ultra-
passa as proprias condicdes de possibilidade de controle por parte
das instituicdes religiosas, abrindo-se as multiplas construcoes de
sentido sociais em processos midiaticos.

Em meio aos processos midiaticos digitais,

a religido na sociedade complexa entrou em “flutuacio”, ou seja,
numa relacio de maior indeterminacdo — e, portanto, de maior liber-
dade — em relacdo as outras esferas sociais, especialmente aquela
da producio, e a légica da racionalizacio instrumental nelas domi-
nantes. Isto ¢, a religido, constituindo um recurso de sentido e uma
reserva de significados, é capaz de assumir em si mesma as relacdes
sociais existentes, conferindo-lhes formas diferentes e favorecen-
do diversas mixagens entre os elementos da tradi¢do e da modernidade,
com resultados nio apenas acomodaticios, mas inovadores e até
disfuncionais em relacdo ao sistema social, e governados por uma
légica especifica: a da comunicacdo simbélica (MARTELLI, 1995, p.
26, grifos nossos).
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Tal comunicacdo simbdlica, na contemporaneidade, se desdobra
principalmente no ambiente digital. A religiosidade on-line, portan-
to, é tanto um produto quanto um sinal da mudanca produzida pelo
fenomeno da midiatizacio. Nesse processo, a coexisténcia de visdes
diferentes e abertamente heterodoxas em rede expde a pessoa a um
ambiente religioso e doutrinal mais fluido, que tende a experimen-
tacdo. Isso porque, em redes comunicacionais,

os significados que os diversos componentes atribuem ao que os
redne [como as crengas e préticas religiosas] sio discutidos, sub-
metidos a uma continua negociacdo, aceitos e redefinidos, acolhidos
com entusiasmo ou com criticas. [...] A participacio de mais pesso-
as em tal processo de definicdo e redefinicdo dos significados dilata o
sentido a ser atribuido a palavras-chave (por exemplo: as palavras
“Deus” ou “espirito”) ou a objetos que pretendem incorporar uma
mensagem simbolica” (PACE, 2013, p. 22, trad. e grifos nossos).?

Desse modo, é relevante observar o que acontece quando a ex-
periéncia e a comunicacio religiosas se manifestam nos ambientes
digitais, que concedem um grau de autonomia e liberdade muito
maior a construcio de sentido em uma escala mais ampla e abran-
gente, “liberando uma subjetividade que pode por em crise o prin-
cipio de autoridade sobre o qual se baseia a forca comunicativa das
religides historicas” (PACE, 2013, p. 191, trad. nossa).’

Interessa-nos observar esse fendmeno em sua caracterizacio que
aqui chamamos de “intrarreligiosa”, isto é, no interior de um mes-
mo universo religioso, a saber, o do Catolicismo Romano. E nesse
ambito que percebemos a manifestacio da intolerdncia mediante a
comunicacdo de opinides agressivas, repressoras ou violentas em
rede contra os diferentes e as diferencas no interior dessa mesma
religizo. Como aponta Faggioli (2017, s/p) nos dltimos anos, vem
emergindo, particularmente no ambiente digital, “um novo tipo de

2 “I significati che i diversi componenti attribuiscono a cio che li accomuna (stili di vita,
esperienze, vissuti, emozioni, idee, preferenze alimentari e cosi via) sono discussi, sottoposti
a una continua negoziazione, accettati e ridefiniti, accolti con entusiasmo o con critiche. [...]
La partecipazione di piu persone a tal processo di definizione e ridefinizione dei significati
dilata il senso da attribuire a parole chiave (ad esempio: le parole ‘Dio’ o ‘spirito’) o a oggetti
che pretendono di incorporare un messaggio simbolico.”

3 “[...] liberando una soggettivita che puo mettere in crisi il principio di autorita su cui si basa
la forza comunicativa delle religioni storiche.”
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censura que usa a violéncia verbal para intimidar os catélicos indi-
viduais, assim como as institui¢des dentro da Igreja”. Os sujeitos de
tais praticas formam aquilo que o autor chama de “cibermilicias ca-
tolicas [...] propagandistas verbalmente violentos das midias sociais
catélicas” (FAGGIOLI, 2017, s/p).

Nesta “era da raiva”, como define Faggioli (2017, s/p), a Igreja
Catdlica nao estd imune a tais processos e também vem buscando
entender o fenomeno e encontrar saidas possiveis. Com o avanco
do processo de conectivizagio social e a crescente explicitacio de
problemaiticas comunicacionais antes menos evidentes, a Igreja pre-
cisou atentar para os limites da comunica¢io em rede. Em sua men-
sagem para o Dia Mundial das Comunicacdes de 2009, Bento XVI
relembrava aos profissionais que “operam no setor da producio e
difusio de conteudos dos novos media” o seu dever de “evitar a par-
tilha de palavras e imagens degradantes para o ser humano e, con-
sequentemente, excluir aquilo que alimenta o édio e a intolerancia”
(BENTO XVI, 2009, s/p). Outros dois documentos histéricos do
ex-Pontificio Conselho para as Comunicacdes Sociais, especifica-
mente — Igreja e Internet (2002) e Etica na Internet (2002) —, também
reconheciam a existéncia de “sites que instigam ao 6dio, destinados
a difamar e a atacar os grupos religiosos e étnicos. Alguns deles es-
to orientados contra a Igreja Catélica” (PONTIFICIO, 2002, n. 8).

Como se percebe, entretanto, a abordagem eclesidstica volta-
va-se a um fendmeno considerado como externo a Igreja, operado
apenas por agentes nio eclesiais (como os profissionais das midias)
e que investia contra ela, de fora para dentro.

Foi o Papa Francisco — que iniciou seu pontificado em 2013 —
quem inovou ao acompanhar os desdobramentos desse processo,
analisando-o a partir de outro ponto de vista. Sua inovacio foi cons-
tatar que nio se trata de um fendmeno “extrarreligioso” em relacio
a Igreja Catolica (ou, no maximo, “inter-religioso”), mas sim pro-
priamente “intrarreligioso”, isto é, de 6dio instigado e disseminado
contra e entre os proprios catdlicos, dentro do préprio catolicismo.

Francisco fez tal afirmacio niao apenas en passant, mas sim em
um documento de grande importincia doutrinal institucional como
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uma exortacao apostolica, a Gaudete et exsultate, de 2018. Nela, o
pontifice reconhece textualmente:

Pode acontecer também que os cristdos facam parte de redes de
violéncia verbal através da internet e varios féoruns ou espacos de
intercambio digital. Mesmo nas midias catdlicas, é possivel ultra-
passar os limites, tolerando-se a difamacio e a caltinia e parecendo
excluir qualquer ética e respeito pela fama alheia. Gera-se, assim,
um dualismo perigoso, porque, nestas redes, dizem-se coisas que
ndo seriam tolerdveis na vida publica e procura-se compensar as
proprias insatisfacdes descarregando furiosamente os desejos de
vingang¢a (FRANCISCO, 2018a, n. 115).

Trata-se de um reconhecimento critico de grande relevancia e,
a0 mesmo tempo, sem precedentes, ao explicitar que tais “redes de
violéncia verbal” na internet envolvem os préprios catdlicos e as
préprias midias catdlicas. No documento, Francisco situa tal pro-
blemitica na tensio entre as limitacoes da pessoa individual — “nos-
sas inclinacoes agressivas e egocéntricas” (FRANCISCO, 2018a, n.
114) — e as da sociedade — a “violéncia que invade a vida social”
(FRANCISCO, 2018a, n. 116).

De certo modo, esse documento é a expressao mais direta e con-
tundente da constatacio por parte da Igreja Catdlica de que a agio
social em geral sobre os processos de comunicacdo opera desvios e
ressignificacdes que vao muito além (ou ficam muito aquém) daqui-
lo que a prépria instituicdo religiosa considera e defende como uma
“boa comunicacio”, gerando afetacdes e desdobramentos para a sua
propria existéncia nas inter-relacdes sociais. Antes disso, em outros
documentos, Francisco ofereceu elementos que ji apontavam para
esse “lado obscuro” da comunicacio digital, que as vezes se apresenta
como verdadeira “rede feita para capturar” (FRANCISCO, 2019a).

Em sua Enciclica Laudato si’, Francisco (2015, n. 47) afirmava que
a “comunica¢io mediada pela internet” permite “selecionar ou elimi-
nar a nosso arbitrio as relacdes” interpessoais e sociais. E, embora os
“meios atuais permitem-nos comunicar e partilhar conhecimentos e
afetos”, as vezes, também vai crescendo “uma profunda e melancélica
insatisfacdo nas relacdes interpessoais ou um nocivo isolamento”.
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J4 na mensagem enviada por ocasido do 52° Dia Mundial das
Comunicac¢oes Sociais, em 2018, Francisco refletiu sobre o tema das
chamadas “fake news’, lendo o fenémeno a partir da (nio) relacio
com o “outro”: “O drama da desinformacio é o descrédito do outro,
a sua representacio como inimigo, chegando-se a uma demoniza-
¢io que pode fomentar conflitos [...] cujo tnico resultado é o risco
de se dilatar a arrogancia e o 6dio” (FRANCISCO, 2018b, s/p).

Na exortacao apostoélica Christus vivit, dirigida especialmente aos
jovens, Francisco (2019) dedica uma se¢do inteira de um capitulo para
falar sobre o “ambiente digital”. Reconhecendo que “a internet e as re-
des sociais geraram uma nova maneira de comunicar e criar vinculos”
(FRANCISCO, 2019b, n. 87), o pontifice também assume que esse fe-
nomeno possui “limites e deficiéncias” (FRANCISCO, 2019b, n. 88).

De fato, ‘o ambiente digital é também um territério de solidio,
manipulacio, exploracio e violéncia, até ao caso extremo da dark
web. Os meios de comunicacio digitais podem expor ao risco de
dependéncia, isolamento e perda progressiva de contato com a
realidade concreta, dificultando o desenvolvimento de relacdes
interpessoais auténticas. Difundem-se novas formas de violéncia
através das redes sociais, como o cyberbullying [...]. O funciona-
mento de muitas plataformas acaba frequentemente por favore-
cer o encontro entre pessoas com as mesmas ideias, dificultando o
confronto entre as diferencas. Estes circuitos fechados facilitam a
divulgacio de informacdes e noticias falsas, fomentando precon-
ceitos e édio. [...] A reputacio das pessoas é comprometida através
de processos sumdrios on-line. O fenémeno diz respeito também
a Igreja e seus pastores’. [...] ‘as relacdes on-line podem tornar-se
desumanas. Os espacos digitais ndo nos deixam ver a vulnerabili-
dade do outro e dificultam a reflexdo pessoal. [...]” (FRANCISCO,
2019b, n. 88-90).

A partir dessas reflexdes eclesidsticas, percebe-se que tais desvios
e tensdes vao sendo reconhecidos como parte dos préprios processos
comunicacionais, embora sendo interpretados como prejudiciais
para a constituicdo de “relacdes interpessoais auténticas’. Por outro
lado, a Igreja Catdlica assume que o “confronto com as diferencas”
é algo positivo para toda comunica¢do — ao contrario do “encontro
[apenas] entre pessoas com as mesmas ideias”, por ser empobrecedor
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e obstaculizante —, desde que se evitem situacdes “extremas”,
como o preconceito, a violéncia e o édio, o “descrédito do outro”.
Como aponta Francisco, tudo isso envolve escolhas e eliminacdes
de relacdes “a nosso arbitrio”, isto é, como veremos no caso aqui
analisado, de gestos operados mediante acdes comunicacionais dos
interagentes. E a isso que chamamos de excomunicacio.

Excomunicacio: entre a intolerancia e a incomunicacao

Em outro contexto, afirmamos que, em meio a pretensa homo-
geneidade do Catolicismo brasileiro, destaca-se em rede o seu plura-
lismo na metamorfose comunicacional de praticas e crencas, gracas
também as processualidades da midiatizacio, mediante um proces-
so que chamamos de “heresia comunicacional” (SBARDELOTTO,
2017). Trata-se de desviar, desestabilizar, desafiar, contestar, subver-
ter, transgredir expectativas sociocomunicacionais convencionais ou
supostamente “canonicas’ em um dado contexto interacional.

Na ambiéncia das redes comunicacionais, cada interagente pode
nao apenas perceber e experimentar o Catolicismo, mas também
expressi-lo publicamente, com grande abrangéncia e velocidade, de
modo mais autébnomo. Em rede, o acesso facilitado a uma enorme
multiplicidade de construcdes sociais de sentido sobre o Catolicis-
mo, e também a diversas possibilidades de constru¢io de sentido
por parte do individuo, exige escolhas (em grego, hairesis). Median-
te diversas acdes, os interagentes encontram formas de reconstruir
os sentidos em circulacdo por meio da experimentacio religiosa,
gerando tensdes e desdobramentos. Nesse contexto, todo gesto de
“curtir”, comentar, compartilhar ou retuitar, potencialmente, é uma
forma de introduzir a divergéncia, a dimensao polémica, o debate
critico, a turbuléncia. Nesse sentido, a heresia comunicacional pode
ser percebida como “realidade positiva e dindmica para o desenvol-
vimento das interacdes, ndo como ‘ruido’, mas como ‘principio cria-
tivo’ e ‘forca gerativa” (SBARDELOTTO, 2017, p. 308).

Tais heresias comunicacionais, em suas diferencas e diversidades,
se expressam de modo mais evidente naquilo que aqui chamamos de
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“excomunica¢io” — e, a0 mesmo tempo, é essa mesma aciao também,
em outro sentido, que impede que tal divergéncia e turbuléncia
nao implodam o préprio processo interacional, desembocando na
incomunicacio total. Esse conceito é trabalhado por Galloway,
Thacker & Wark (2014), que apontam para modos de mediacio
que recusam a pretensa ‘bidirecionalidade” de todo processo
comunicacional, isto é,

situacdes mediativas em que a heresia, o exilio ou o banimento
levam a melhor, e nio a repeticio, a comunh@o ou a integracio.
Ha certos tipos de mensagens que afirmam que ndo haverd mais
mensagens. Por qué? As razdes podem variar, do paradoxal lirismo
do inefavel (“ndo posso descrever em palavras”), 4 recusa ao enga-
jamento (“eu prefiro que ndo”), ao carater contencioso da apatia
(“ndo vale a pena dizer certas coisas”), a0 enigma do siléncio (e
sua impossibilidade) (GALLOWAY; THACKER; WARK, 2014,
p. 10, trad. nossa).*

Portanto, sintetizam os autores, “para toda comunicacio hd uma
correlativa excomunicacio [excommunication)” (GALLOWAY;
THACKER; WARK, 2014, p. 10, trad. nossa)*: um discurso pela mu-
danca, pela superacio, pelo fim de outro discurso, que passa, entio,
a se instituir como novo discurso. Trata-se da comunica¢io de que
uma comunicac¢do deve cessar, ou nao deveria nem existir, ou de que
outra comunicacio é necessiria; em suma, uma “mensagem pelo fim
das mensagens” (GALLOWAY; THACKER; WARK, 2014, p. 12)
até entdo existentes, “uma mensagem que proclama: ‘ndo havera mais
mensagens” (GALLOWAY; THACKER; WARK, 2014, p. 15)°. A
excomunicacio, em certo sentido, estd relacionada com um gesto de
“excomunhdo” simboélica (do latim, excommunicatio): “Para que haja

4 “[..] mediative situations in which heresy, exile, or banishment carry the day, not repeti-
tion, communion, or integration. There are certain kinds of messages that state there will be
no more messages. Why? The reason may vary, from the paradoxical lyricism of the ineffable
(‘it can’t be put into words’), to the refusal to engage (‘I prefer not to’), to the contentiousness
of apathy (‘some things aren’t worth saying’), to the enigma of silence (and its impossibility).”
5 “[...] for every communication there is a correlative excommunication.”

6 “[..] a message for the ending of messages [...] a message that proclaims: ‘there will be no

”m

more messages .
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conexoes, é preciso haver desconexdes — excomunica¢io. Algo ou
alguém é excluido” (WARK, 2014, p. 161, trad. nossa).”

Interessa-nos aqui, como afirmam os autores, “nio tanto a blas-
fémia, mas sim a heresia, ndo é tanto a ma comunicacio, mas sim a
excomunicacio” (GALLOWAY; THACKER; WARK, 2014, p. 21,
trad. nossa)®. Isto é, trata-se de um deslocamento da observacio do
fenomeno, de uma quase inversio da anélise: ndo apenas buscar en-
tender o que hd de mau na “ma comunicacio” do ponto de vista psi-
colbgico, sociolégico, histérico, teoldgico ete. (o 6dio, a violéncia, o
carater “hater” dos sujeitos e préticas envolvidos), mas sim como se
dé a “comunicacdo do ‘mal”, o processo propriamente comunicacio-
nal que perpassa as expressdes de intolerancia em rede.

Com isso, partimos do pressuposto de que a assim chamada “m4
comunica¢io”’, como tal, também é uma modalidade de comunica-
¢do, e é isso que importa como ponto de partida para uma anali-
se comunicacional — todo juizo de valor vem em segundo lugar.
Assim, entendemos que uma “ma comunicacio” nio é meramente
um processo destruidor da “verdadeira comunicacdo”, mas explicita
uma tensdo existente em todo processo comunicacional, inclusive
nos meandros de uma assim considerada “boa comunicacio”. O ob-
jetivo, aqui, portanto, nio é de fazer uma “excomunica¢io da ex-
comunica¢io”, mas sim entender que, em toda comunicacio (“boa”
ou “ma”), existe uma tensio entre diferentes e diferencas (a come-
car pelo “eu” e pelo “tu” de quem se comunica) que, precisamente,
retroalimenta o proprio processo comunicacional. Eo que Morin
(2008) explicita a partir do pensamento sistémico-complexo:

Toda inter-relacio organizacional supde a existéncia e o jogo de
atracoes, de afinidades, possibilidades de ligacdes ou de comunica-
¢oes entre elementos ou individuos. Mas a manutencio das dife-
rengas supde igualmente a existéncia das forcas de exclusio, de re-
pulsdo, de dissociacio, sem as quais tudo se confundiria e nenhum
sistema seria concebivel (MORIN, 2008, p. 151).

7 “[...] for there to be connections there have to be disconnections — excommunication.
Something or someone is excluded.”

8 “[...] not so much a blasphemy but a heresy, not so much miscommunication but excommu-
nication.”
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A excomunicacao, nesse sentido, atuaria, em meio a conexdes em
rede, como uma “forca de exclusio” e de “excomunhio”, que consti-
tui limites e fronteiras como modo de regular as inter-relacoes en-
tre os interagentes, suas praticas comunicacionais e seus universos
de sentido. A excomunicacio tem relacio direta com a desordem
em um dado processo comunicacional, seja no sentido de fomenta-
-la, seja no sentido de conté-la. Por isso, é preciso entender que “ela
é potencialmente destruidora, mas, ao mesmo tempo, ela é tolerada
até um certo grau, necessiria até um certo graw” (MORIN, 2008, p.
267, grifo nosso), justamente para que tal processo nio degenere,
em seu extremo, no bloqueio total a interacio, no puro isolamento,
gerando incomunicacao.

“Todo sistema cuja organizagio é ativa é, na verdade, um sistema
no qual os antagonismos sdo ativos. As regulacdes supdem um mini-
mo de antagonismos em alerta” (MORIN, 2008, p. 153, grifo nos-
so). Em uma organizacio sistémica, como no caso de um processo
interacional, é preciso haver “uma margem de flutua¢cdes” (MORIN,
2008, p. 153), ou seja, que “as forcas de atracio, as afinidades, as
ligacdes, as comunicacdes, etc., predominem sobre as forcas de re-
pulsio, exclusio, dissociacio” (MORIN, 2008, p. 151). Se estas ulti-
mas “nio estivessem inibidas aquém de um certo limite, desenvol-
veriam-se [sic] de maneira desintegradora” (MORIN, 2008, p. 153)
sobre o processo interacional.

A comunicacio, portanto, é marcada por uma forte tensdo en-
tre antagonismos e diferencas, em que, se nao houver processos de
regulacio e rearranjo, “a grande diversidade corre o risco de explo-
dir a organizacio e se transformar em dispersio” (MORIN, 2008,
p. 148). A excomunicacio explicita justamente que a comunica¢io
demanda, tentativamente, organizacio e regulacio, para se estabe-
lecerem relacdes potencialmente equilibradas e complementares
entre as partes antagonicas, diversas e diferentes que participam de
uma determinada interagdo, para evitar a dispersao e, consequente-
mente, a incomunicacao.

Contudo, tal organizacio e regulacio ndo se dio mediante um
equilibrio de forcas “natural” e automatico: é preciso operar um esforco
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de “fechamento” em relacio ao ambiente interacional ou simbdlico
das redes. “E quando h4 verdadeiramente abertura organizacional
que ha fechamento organizacional” (MORIN, 2008, p. 169), e é esse
processo de fechamento que garante que os interagentes — sejam
eles individuos, grupos, instituicdes, piginas etc. — assegurem sua
autonomia e preservem a sua complexidade — e, consequentemente,
deem continuidade as interacdes, em um processo comunicacional de
circulacio ativa, criativa, generativa e transformadora, e nao de mero
“circulo vicioso”. E o que veremos em nosso estudo de caso.

O caso dos “Termos de uso” da pagina da CNBB no Facebook

Realizaremos aqui um estudo de caso de uma postagem realiza-
da pela pagina oficial da Conferéncia Nacional dos Bispos do Bra-
sil (CNBB) no Facebook, em resposta a intolerancia intrarreligio-
sa percebida nesse ambiente, que gerou grande repercussio. Com
isso, pretendemos fazer uma “exploracio intensa” (BECKER, 1999)
dessa postagem, especificamente mediante a anilise e a descri¢iao
das acdes comunicacionais que possibilitaram a manifestacio dessa
intolerancia em rede, no esforco de ver a especificidade daquilo que
os diversos interagentes fazem efetivamente no ambiente digital
em suas interacoes.

Isto é, n3o nos interessa tanto investigar os “porqués” de tal into-
lerancia, mas sim o seu “como”, ou seja, 0 processo comunicacional
que possibilita sua manifestacio em rede. Mediante inferéncias a
partir de indicios, sinais, pistas e marcas dos processos, buscamos
“gerar proposicdes de crescente abstracdo ‘a partir de realidades
concretas’ [...] no ‘desentranhamento’ de questdes comunicacionais
diretamente relacionadas ao fenémeno ‘em sociedade” (BRAGA,
2008, p. 7).

No Facebook,a CNBB tem uma presenca oficial na pagina “CNBB
— Conferéncia dos Bispos™, com mais de 254.000 seguidores até o
periodo de conclusio deste capitulo, maio de 2019. A pagina explica
que a CNBB “é a instituicdo permanente que congrega os Bispos da

9 Disponivel em: https://www.facebook.com/cnbbnacional. Acesso em: 30 abr. 2019.
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Igreja catolica no Pais” (sic). Trata-se, portanto, do mais elevado 6r-
gao oficial da Igreja Catdlica no Brasil. Em sua pdgina no Facebook,
sdo publicadas diversas informacdes referentes a Igreja no pais e
também a atuacdo da Conferéncia em geral, de seus Regionais espe-
cificos, de suas Comissdes ou ainda de bispos individuais.

No dia 16 de janeiro de 2019, a conta da CNBB no Facebook publi-
cou os “Termos de uso da pagina™?, explicitando suas normas para
a interacdo com os visitantes e seguidores, e entre eles. Durante va-
rios meses até o periodo de conclusio deste capitulo, maio de 2019,
essa postagem — publicada na modalidade “Nota”, de acordo com
os padroes do Facebook, que apresenta uma interface diferenciada
e caracteristicas graficas mais elaboradas do que as postagens co-
muns — permaneceu “fixada” no topo da pagina, isto é, toda vez que
alguma pessoa acessasse a conta da CNBB no Facebook, essa publi-
cacdo aparecia logo no inicio da “Linha do Tempo”, como primeiro
tépico, mesmo tendo sido publicada meses antes. Isso demonstra a
relevancia que a pagina quis dar a tal contetdo. A nota inicia assim:

Irmios e irmis, sejam bem-vindos & pdgina da Conferéncia Nacio-
nal dos Bispos do Brasil - CNBB

Este é um espaco voltado para divulgacdo das acdes, iniciativas,
reflexdes e novidades da Igreja no Brasil a partir da atuacio do
episcopado, que se organiza institucionalmente na Conferéncia
Episcopal, de acordo com as normas do Cédigo de Direito Canoé-
nico da Igreja Catélica Apostdlica Romana.

Se vocé tem interesse em saber mais sobre a CNBB, acesse a pagina
“Quem somos” em nosso portal.

Como nos ensina o papa Francisco, “uma boa comunicacdo ajuda-
-nos a estar mais perto e a conhecer-nos melhor entre nés, a ser
mais unidos. Os muros que nos dividem sé podem ser superados,
se estivermos prontos a ouvir e a aprender uns dos outros. Preci-
samos de harmonizar as diferencas por meio de formas de didlogo,
que nos permitam crescer na COMpreensao e no respeito”.

E queremos estabelecer uma boa comunicacio, abertos ao didlogo
sadio e respeitoso [...].

Depois de uma acolhida aos vérios interagentes que circulam pela
pagina, reconhecidos como “irm@os e irmas”, a nota ressalta o desejo

10 Disponivel em: https://bit.ly/2ZynTCY. Acesso em: 30 abr. 2019.
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da CNBB de “estabelecer uma boa comunicacio”, marcada pelo “dia-
logo sadio e respeitoso” com seus seguidores, baseando-se, particular-
mente, nos ensinamentos do Papa Francisco. Dentro desse espirito,
em seguida, a nota entra propriamente em sua preocupacao central:

[...] Os comentiérios sio bem-vindos, mas é importante que nossos
visitantes estejam atentos a algumas regras de uso deste espaco.

O descumprimento das indicacdes aqui relacionadas pode incorrer
em exclusdo do comentério até bloqueio do usudrio. [...]

A pagina afirma que acolhe os comentarios de seus seguidores
e visitantes na plataforma, desde que atentem a algumas “regras de
uso”, que, em seguida, na nota, serdo desdobradas em alguns pon-
tos centrais. E explicita sanc¢des para as pessoas que “descumprirem”
tais indicacdes. Tais penalidades vdo da “exclusdo do comentirio”
até o “bloqueio do usudrio”.

Temos ai alguns indicios de uma acio comunicacional por parte
da pagina em relacio aos seus seguidores que nos remete a ideia de
excomunicacio, ao lhes comunicar que a comunica¢io na pagina
envolve limites demarcados por regras estabelecidas por seus
administradores. Tais “fronteiras”, que impedem e excluem certas
modalidades comunicacionais, a partir das delimitacdes que serdo
indicadas pelanota,demarcam o ambiente interacional da pagina e suas
possibilidades, em uma tentativa de manutencao de sua organizaciao
interna, baseada em principios como a “boa comunicac¢io” e o “didlogo
sadio e respeitoso”. Opera-se, portanto, um “fechamento” por parte da
pagina de acordo com os limites previstos por ela mesma, que assim
“encerra o sistema [pagina] em si mesmo, desenhando a sua forma
no espaco [Facebook]” (MORIN, 2008, p. 170). Esse fechamento faz
parte do préprio processo de organiza¢io da pagina como ambiente
interacional, em sua autonomia e unidade complexa.

Para além das motiva¢des em jogo por parte dos administrado-
res, tal processo de excomunicagio revela-se no ato de excluir um
comentario, que envolve um gesto de avaliacdo e julgamento ne-
gativos sobre uma determinada expressdao ou opinido em relacio a
manutencio da economia comunicacional desse ambiente e, nesse

164



sentido, de interdito, de “censura”, especificamente. Por sua vez, ao
bloquear um interagente, a pagina rompe toda possibilidade intera-
¢do com essa pessoa. O Facebook esclarece: “Se vocé bloquear alguém
com quem tem amizade, também desfard a amizade'!. Tal bloqueio
silencia por completo uma voz alheia, exclui e proibe o acesso de tal
interagente ao ambiente comunicacional da péagina, desfazendo a
conexio e rompendo o vinculo até entio existente. Essas operacoes,
do ponto de vista dos administradores da pagina, garantem a pré-
pria organizacio desse espaco na tensio complexa das interacdes.
Para manter uma certa estabilidade nas interacées — evitando os
extremos do “vale-tudo” e da “proibi¢do total” — a pagina precisa
agir comunicacionalmente para que “as forcas que lhe sio antago-
nicas sejam ao mesmo tempo mantidas, neutralizadas e superadas”
(MORIN, 2008, p. 151).

Desde 2013, a pagina da CNBB baniu 271 perfis ou outras paginas.
Apbs a publicacio dos “Termos de uso”, foram 30 banimentos.'” A
maior ac¢do realizada, segundo a prépria CNBB, é a ocultacio de co-
mentdrios."” Poderiamos falar, nesses casos, de uma excomunicacdo efe-
tiva — diferentemente de outras modalidades que veremos em segui-
da —, pois produz um resultado imediato e factual: a auséncia do inte-
ragente excluido e o fim de sua participa¢do indesejada no ambiente
da pagina. Essa modalidade de excomunicacio é efetivada pela pagina
em relacdo a seus seguidores em um nivel que poderiamos chamar
de vertical, “de cima para baixo”. Principalmente no caso do bloqueio
de um usudrio por parte dos administradores, tal interagente ser4 ex-
cluido das interacdes com a pagina e com os demais seguidores dela,
ficando impossibilitado de qualquer interacio e, a0 mesmo tempo, de
qualquer reacdo perante o “poder” e a “autoridade” da decisdo tomada
pela pagina nesse ambiente por ela controlado.

11 Disponivel em: https://bit.ly/2vnqOAg. Acesso em: 30 abr. 2019.

12 Informagdo coletada em entrevista com Luiz Lopes Jr, jornalista da Assessoria de Im-
prensa da CNBB, por e-mail, 26 abr. 2019.

13 Ainda segundo Luiz Lopes Jr,, a equipe da Assessoria de Imprensa da CNBB ndo conta com
alguém dedicado exclusivamente a gestdo das redes sociais digitais. e, portanto, ndo faz o moni-
toramento diario do Facebook. Os jornalistas e o produtor audiovisual se revezam na produgdo
e no compartilhamento de contetidos e na moderagdo eventual dos espagos de comentarios.
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Entretanto, os “Termos” esclarecem que tais medidas extremas
se devem a motivacdes “anteriores’. Trata-se de uma retroacio da
péagina sobre uma ac@o prévia dos préprios seguidores. A nota afir-
ma: “Nao queremos que vocé deixe de acompanhar a CNBB. Por
isso, fique atento para nio postar comentdrios com os seguintes ti-
pos de contetido”, e informa seis tematicas que podem levar a exclu-
sdo de comentiérios e bloqueio de interagentes (conteddo “abusivo
ou impréprio”, “desrespeitoso”, “mentiroso”, “publicitirio”, “restrito
pela propriedade intelectual” e “outros que forem considerados pela
equipe da Assessoria Imprensa da CNBB”)'.

Como a pagina da CNBB leva a entender, tais “Termos” sé se
tornaram necessarios porque, em determinados momentos, na
interacdo com os seguidores da pdgina, nao foi possivel “estabe-
lecer uma boa comunica¢io”, pois nio houve uma reciprocidade
por parte dos seguidores em relacio a busca de um “didlogo sadio
e respeitoso”. Desse modo, alguns comentérios ultrapassaram um
limite aceitivel para esse fim por parte da CNBB — por meio da
publicacdo de contetddos considerados impréprios nos comentérios
—, nio sendo mais vistos como “bem-vindos”. Foi nessa tensio en-
tre os administradores da pagina e os “irmios e irmas” seguidores,
mediante seus comentdrios desviantes em relacio ao esperado por
tais administradores, que emergiu a necessidade de estabelecer esses
termos e regras, com suas consequentes penalidades. Estabelece-se,
portanto, um protocolo interacional, entendido como uma légica
de negociacio entre os interagentes (pagina e seguidores, e entre
seguidores) para regular os processos mididticos em jogo. “Isto &,
os interagentes vao estabelecendo certos ‘acordos’, estratégias de

14 Alistagem sobre os tipos de contetido, na integra, informa o seguinte: “Abusivo ou improé-
prio, com imagens pornograficas, de violéncia ou outro tipo de midia agressiva; Desrespei-
toso, com palavras de baixo caldo, xingamentos, injdrias, que revelem algum tipo de precon-
ceito ou discriminagdo, ou ainda que invada a privacidade de quem quer que seja; Mentiroso,
como noticias falsas, acusa¢des infundadas aos bispos ou a qualquer pessoa, que deturpem a
missdo confiada pela Igreja as Conferéncias Episcopais ou que caluniem qualquer instituicdo
ou pessoa; Publicitario, como propagandas, links de sites ndo relacionados a proposta da
pagina, autopromocdo e outros tipos de spam; Restrito pela propriedade intelectual, que
sejam protegidos por direitos autorais e de propriedade de terceiros; E outros que forem
considerados pela equipe da Assessoria Imprensa da CNBB”.
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contato, padroes de relacdes, modos de interagir que organizam as
conexdes” (SBARDELOTTO, 2017, p. 92).

Luiz Lopes Jr., jornalista da Assessoria de Imprensa da CNBB,
explica com mais detalhes o porqué da criacdo dos “Termos”

A Assessoria de Imprensa elaborou os Termos de Uso da Pdgina
como resposta a uma antiga inquietacio da equipe de que hou-
vessem critérios mais nitidos para a moderacdo nos comentdrios de
nossas redes sociais. Apds vérias colaboracoes e formagdes recebidas
de profissionais que se dispuseram a apontar praticas eficazes de
atuacio nas redes socais, buscamos implementar esta medida para
diminuir os ataques e buscar mais harmonia no espaco aberto nesta mi-
dia (grifo nosso)."

Na resposta do jornalista, percebe-se que a CNBB, por meio de
sua pagina no Facebook, estava recebendo verdadeiros “ataques’,
que geraram “inquietacdo” na equipe e demandaram a busca de
“« ~ ~ . . )
colaboracdes e formacdes recebidas de profissionais”. Isso levou
a implementar “praticas eficazes de atuacdo nas redes sociais’,
mediante “critérios mais nitidos” (ou seja, aexplicitacio de protocolos

. . . “ ~ »

que vigoravam de modo implicito), a “moderacdo” e a busca de
“harmonia” nas intera¢des. A publicacio dos “Termos” explicita que
tais protocolos “emergem como um padrio de interconectividade
flexivel, que possibilita o estabelecimento de redes comunicacionais;
sem esse padrio, taisredes nio se estabeleceriam” (SBARDELOTTO,
2017, p. 278), pois, no extremo, se romperiam e se desfariam na
desordem e caos totais, em incomunicacio.

Até meados de maio de 2019, a postagem dos “Termos” havia
recebido mais de 320 “reacdes” por parte dos interagentes, sendo
que a maioria se enquadrava nas opcdes “Curti” (+260) e “Amei”
(+30), indicando uma grande receptividade positiva por parte dos

. ’ . ~ [ »
seguidores da pégina em relacdo ao teor dos “Termos” (menos de
duas dezenas reagiram com a opcio “Haha”, que pode indicar tan-
to alegria quanto ironia e deboche; pouco mais de 10 com a opgao
« »” . . . . N . -

Grr”, que indica raiva e discordancia; e menos de 10 com a opcido

15 Informagdo coletada em entrevista com Luiz Lopes Jr, jornalista da Assessoria de Im-
prensa da CNBB, por e-mail, 26 abr. 2019.
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“Uau”, que indica surpresa e admiracio). A postagem também re-
cebeu mais de 490 comentarios como resposta positiva ou critica.

Entre os comentarios que manifestavam seu apoio e agradeciam
pela publicacdo dos “Termos”, destacam-se aqueles que aplaudem e re-
forcam a necessidade de tais medidas, explicitando aquilo que jd viam
ocorrer negativamente nesse ambiente interacional a partir de sua
experiéncia pessoal como seguidores da pdgina. O interagente S.R.L.
(por motivos de privacidade, indicamos apenas as iniciais dos nomes
dos interagentes citados) aponta para “coisas absurdas e desrespeito-
sas que sdo postadas aqui’, reconhecendo que “o que estivamos vendo
eram postagens completamente fora de contexto”. Ja A.C.P. afirmou:
“Respeitar e ouvir os bispos estd no Evangelho [...] D4 para pedir e
reivindicar sem ofender [...] Vamos prestar mais atencdo se com as
nossas redes sociais nao estamos como o povo em volta de Jesus que
s6 MURMURAVA E CALUNIAVA [sic]”. A.GJr., por sua vez, sina-
liza para — e, a0 mesmo tempo excomunica — outro tipo de postura
de alguns seguidores da pagina: “Padres e Bispo que desejam a morte
de pessoas ndo podem ser aceitas” (grifo nosso).'®

A partir dessas opinides, é possivel ter uma ideia geral do teor
dos comentarios em geral que circulam na pagina da CNBB. Esses
comentdrios revelam que o que se costuma ver na interacio entre
os seguidores da pagina, de acordo com o relato dessas pessoas, é o
desrespeito, a ndo escuta, a ofensa, o murmdrio e a caltnia contra
as liderancas eclesiasticas ou até mesmo por parte delas — em suma,
expressoes de intolerancia intrarreligiosa. Trata-se de contetdos e
de modalidades de interacio que ultrapassam, segundo a pagina e
uma parte de seus proprios seguidores, o limite da “boa comunica-
¢30” e do “didlogo sadio e respeitoso”.

Segundo S.R.L., inclusive, “essa atitude demorou demais’,
referindo-se a publicacdo dos “Termos”, ou seja, jd era urgente que
se tomassem tais medidas de excomunicacio em relacio a certas

16 Areferéncia é a comentdrios que defendiam um sacerdote que, em um video, mandou um
recado as pessoas que ndo gostavam de suas postagens pessoais, mostrando um pedago de
papel escrito “Morra”. Outros comentarios repercutiam a noticia de um bispo que, durante
uma missa, criticou o cantor e compositor Caetano Veloso e afirmou que “gostaria de dar
veneno de rato para ele”.
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pessoas. A.C.P. contribui fundamentando a decisio da pigina no
texto biblico, ao afirmar: “Jodo Evangelista, bispo de Efeso ja disse
que isso [respeitar e ouvir os bispos] distingue quem é Cristdo e
quem nio €” (sic). Ou seja, segundo a interagente, também na pagina
é preciso distinguir entre seguidores cristdos e nao cristaos, e esse
critério pode ajudar a embasar as excomunicacdes que possam Vir
a ser praticadas pelos administradores. Por sua vez, A.G.Jr. afirma:
“‘CNBB CORAGEM, MANTENHA-SE FIRME NO SEU PAPEL
PROFETICO. A dentncia das injusticas sempre exigird o martirio,
mas ndo haveremos de nos calar” (sic). Tal comentério revela que as
possiveis excomunicacdes a serem operadas pela pagina segundo seus
“Termos” sdo entendidas como uma resposta extrema (vista inclusive
como “martirio”) a excomunicacdes anteriores praticadas por aqueles
que pretenderam “nos calar”, como afirma o interagente.

Outras pessoas, contudo, questionam o teor dos “Termos”, como
J.B., que elogia a CNBB (“voces sdo demais” [sic]), mas oferece “uma
dica: ndo cale aqueles que discordem”. Esse comentario recebeu trés
reacdes positivas (2 “Curti” e 1 “Amei”). O interagente entrevé nas
excomunicacdes previstas pela pagina o possivel resultado de um
silenciamento total dos diferentes e das diferencas, o que significa,
para essa pessoa, um fechamento prejudicial. Ao contrario, segundo
ele, “essa é uma pagina de didlogo, e tem muita gente que acredita
em fake news. Ao invés de bloquear, respondam, debatem, mandem
links com mais frequéncia” (sic). Para essa pessoa, o bloqueio da
pégina a certos seguidores (“calar aqueles que discordam”) é con-
traprodutivo para a construcio de didlogo. Em um ambiente infor-
macionalmente cadtico (“muita gente que acredita em fake news’),
é preciso, em vez disso, de respostas, debate, links tteis frequentes.
Aqui, deparamo-nos com a tensio entre o fechamento e a abertu-
ra da pagina a conteidos antagonicos e de desordem em rela¢ao a
seus padroes interacionais. Esse seguidor aposta em um reforco do
processo de auto-organizacio do ambiente da pagina mediante a in-
teracio (“debate”) e a retroalimentacio de contetidos contrapostos
(“respostas, links”).
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Embora ponderavel, tal consideracio se choca com a realidade
de certas modalidades interacionais presentes no campo de comen-
tarios que, ultrapassando um determinado limite, afastam-se de um
nivel minimo de “didlogo sadio e respeitoso” defendido pela pagina,
alimentando “redes de violéncia verbal” em rede, como as denun-
ciadas pelo Papa Francisco. Trata-se de casos de excomunicacio
horizontal, isto é, entre os préprios interagentes; ou de casos de
excomunicacio vertical, “de baixo para cima”, em que os inte-
ragentes buscam silenciar a prépria pigina ou apelam a media¢io
de seus administradores para a exclusio de determinados sujeitos.
Contudo, nio se trata de uma excomunicagao efetiva, como viamos
anteriormente, mas sim de uma excomunicacao latente, pois
nao surte efeitos imediatos e factuais como o banimento de inte-
ragentes e a exclusio de comentarios. Mesmo assim, tais resultados
permanecem como potencialidades que, independentemente de sua
possivel efetivacio, afetam e tensionam o desenrolar dos processos
comunicacionais nesses ambientes. Vejamos alguns casos.

Um interagente operou uma excomunicacio que explicita — de
modo que poderia ser considerado pela pigina como “desrespeitoso”
e até “abusivo”, de acordo com seus “Termos” — sua discordancia total
com a CNBB como instituicio, a partir da publicacdo de tais normas.

D.L.G. — Sai fora CNBB lider da Igreja na terra nio é essa conven-
¢do de Bispos Diabdlicos, a Igreja na Terra esta sob a tutela do Papa
Francisco. Quanto a vocés da CNBB calem a boquinha e parem de
financiar o MST, parem de difundir a TL e facam algo de util. Se
nio o Papa vai se cansar de vocés intteis e ele vai cobrar o aluguel,
vocés comem, dormem e moram as nossas custas. Vocés sao poli-
ticos de batina, vermes. [23/04/2019 — 14:52]

Fortemente contrariado com a instituicdo (“bispos diabdlicos”,
“vocés comem, dormem e moram as nossas custas’, “politicos de
batina”, “vermes” [sic]), D.L.G. excomunica a Conferéncia ao
afirmar: “Sai fora CNBB” (sic); e ainda: “Quanto a vocés da CNBB
calem a boquinha” (sic). Em sua laténcia, tal excomunica¢io nio
gera nenhum desdobramento factual e efetivo nem em relacao
a pigina (como sua exclusio ou bloqueio), nem em relacio aos
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demais interagentes, que nio comentaram tal declaracio nem
manifestaram qualquer “reacdo” segundo os protocolos do Facebook.
Em certo sentido, podemos dizer que esse “siléncio”, por sua vez,
também pode ser um modo de excomunicar esse comentario: nao
merece qualquer comentario.

Por outro lado, a partir de casos como esse, pode-se levantar a
hipétese — ja que nio é possivel obter marcas a partir do préprio
Facebook — de possiveis gestos de autoexcomunicacdo por
parte de interagentes descontentes com a pagina da CNBB, que
possam vir a comunicar sua “descurtida” na pagina, ou que deixem
de segui-la ou ainda que a bloqueiem, o que também impedira
qualquer tipo de interacdo, incluindo “curtidas”, comentarios,
respostas, mensagens etc.'”

Em outro comentirio, a propria pagina oferece uma resposta
a um interagente, realizando um desdobramento a respeito de

seus “Termos”:

A.M. — Com todo respeito, aqui sé pode ficar quem diz amém
a tudo que a CNBB julga ser bom e quer nos enfiar goela abai-
x0? Nem todos os Bispos da CNBB sdo nefastos e jocosos, muitos
sd0 sérios, mas,a ctipula é complicada, em nome do “ver, julgar e
agir” deturpam o Sagrado Magistério, isso para um catélico é inad-
missivel, respeito os Bispos e Cardeais que compdem esta egrégia
conferéncia, mas, ndo pecam nosso siléncio as vilezas que esta con-
feréncia comete para com o catolicismo brasileiro. [16/01/2019
-19:32]

CNBB - Conferéncia dos Bispos — A.M., ndo é uma medida para
silenciar, mas como se pode conferir nas regras, é para garantir o
bom didlogo uma comunicacio para uma verdadeira cultura do
encontro, como nos recomenda o papa Francisco. Desrespeito,
mentiras e violéncia nio serdo tolerados. Mas a pagina continua
aberta aos comentdrios. [17/01/2019 - 09:18]

Em seu comentirio, A.M. questiona os administradores da pagi-
na, perguntando se sé serd aceito nesse ambiente interacional “quem
diz amém a tudo que a CNBB julga ser bom e quer nos enfiar goela
abaixo”. Essa opinido recebeu muitas rea¢des positivas (27 “Curti” e
11 “Amei”). O interagente interpreta a publicacio dos “Termos” ndo

17 Cf. “Central de Ajuda” do Facebook. Disponivel em: https://bit.ly/2LfHi8t. Acesso em: 30
abr. 2019.
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apenas como uma submissio (“dizer amém”) 3 CNBB, mas também
como uma violéncia simbdlica sobre seus seguidores (“enfiar goela
abaixo”). Por isso, A.M. denuncia, critica e rejeita a excomunicagio
anunciada pela pagina (“nosso siléncio”). Ou seja, ele “excomunica
a excomunica¢ido” por parte da pagina da CNBB, pois tal atitude
nio corresponde is expectativas de seu universo sociossimbélico. E
ele quem opera, agora, um fechamento em rela¢do a pigina, como
forma de impedir que a desordem percebida por ele nesse ambiente
(“deturpacdo o Sagrado Magistério”, “vilezas que esta conferéncia
comete para com o catolicismo brasileiro”) desorganize e solape sua
concepcio de catolicismo.

Diante dessa manifestacio, a pagina opta por reagir, esclarecen-
do que nio se trata de uma “medida para silenciar”, mas sim para
garantir o “bom didlogo”. O comentério da pigina também ajuda a
compreender o movimento entre abertura e fechamento em relacao
aquilo que circula no ambiente interacional. Os administradores es-
crevem que a pagina “continua aberta aos comentarios”, entretanto
ndo “tolerard” — ou, em outros termos, se fechard para — manifesta-
cOes de “desrespeito, mentiras e violéncias™: ha comunicacdes que
serdo excomunicadas.

Em outros casos, os interagentes excomunicam-se mutuamente,
como ocorreu nos seguintes dialogos:

R.A.B. — Cobrar uma explicacio da cnbb sobre a destinac¢do de ver-
ba para associacdes abortistas, como na campanha da fraternidade
do ano passado, ainda sem resposta, é abusivo? [16/01/2019 - 16:52]
M.LS.F. — R, se vc nao comunga com a missao da CNBB, o que
direito tens de visitar esta pagina? [16/01/2019 - 20:08]

[...]

F.AC. — MISF. a comunistinha vai censurar a pdagina
[24/02/2019 - 21:48]

[...]

LN. — R.A.B. mais um maluco. [08/04/2019 - 01:01]

W.G. — Olhos vidrados em Roma e nio na cipula da CNBB.
[16/01/2019 - 17:04]

M.LS.F. — Entao, cai fora. [16/01/2019 - 20:09]

W.G. — M.I.S.F. nio caio fora nido. Tradi¢cao, Palavra de Deus e
Magistério amo muito tudo isso. [16/01/2019 - 20:13]
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R.C.M. — Entio, o que vc esta fazendo aqui? Nio perca seu precio-
so tempo aqui... [17/01/2019 - 18:53]

No primeiro didlogo, o interagente R.A.B. utiliza um dos crité-
rios apontado nos “Termos” (“contetdo abusivo”) para questionar,
de modo irdnico, se seu comentario serd excluido pelos adminis-
tradores da pdgina, ao cobrar publicamente a explicacio da CNBB
sobre uma questdo financeira da instituicio. Diante desse comen-
tario, que recebeu 35 reacdes majoritariamente positivas (das quais
30 “Curti”), a interagente ML.LS.F responde, pondo em xeque a
comunhio de R.A.B. com a “missio da CNBB” (sua resposta rece-
beu 6 reacdes mistas: 2 “Curti’, 2 “Amei” e 2 “Grr”). Desse modo,
a interagente opera uma excomunicacio, considerando o primeiro
interagente como alguém que nio mereceria nem ter acesso a esse
ambiente interacional (“direito de visitar esta pagina”), negando-lhe
também o direito de manifestar sua opinizo.

Por sua vez, outro interagente, F.A.C., dirigindo-se a M.I.S.F.,
agride-a, chamando-a de “comunistinha”, ironizando sua tentati-
va de “censurar a pigina”. Ao fazer isso, F.A.C. reconhece, assim, a
acio de excomunica¢io de M.L.S.F. em relacdo nao apenas a R.A.B.,
mas a propria pagina como um todo, questionando, de modo ir6-
nico, a autoridade de M.L.S.F. para interagir de modo censurador
nesse ambiente. Por fim, .N. retoma o didlogo, agora para agredir o
primeiro comentador (R.A.B.), chamando-o de “maluco” e dando a
entender que, entre os que circulam no ambiente da pagina, haveria
outros (“mais um”). Com esse gesto, .N. também opera uma exco-
municacio, expressando, de modo preconceituoso, a incapacidade
de R.A.B. de participar de tais interacdes e até de se manifestar.

No segundo didlogo, W.G. manifesta sua adesdao apenas a Roma
(sede da Igreja Catolica) e ndo a ctipula da CNBB, recebendo 20 rea-
¢des majoritariamente positivas (das quais 15 “Curti”). Em respos-
ta, M.L.S.F., que também participou do primeiro didlogo, responde
excomunicando o interagente (“cai fora”) por estar questionando a
autoridade da instituicio. W.G., por sua vez, rejeita tal acdo, reafir-
mando sua catolicidade, recebendo também principalmente reacoes
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positivas (4 “Amei” e 3 “Curti”). Outro interagente, R.C.M. reforca
aquela excomunicacdo, questionando o que W.G. “esta fazendo aqui’,
mostrando-lhe o seu nio pertencimento a esse ambiente interacional
e convidando o interagente a nio “perder tempo” nessas interacdes.

Nesses casos, tais excomunicacdes nio surtem um efeito ime-
diato sobre a pagina ou sobre os demais interagentes (que nio sio
efetivamente excluidos ou bloqueados), mas afetam o desenrolar
das proprias interacdes, gerando tensdes que, na falta de uma regu-
laciao’®, desencadeiam uma sequéncia de excomunicac¢des, chegando
a extremos de agressividade. Para tais interagentes, a pigina ou a
propria instituicio CNBB estariam promovendo, por meio de seu
processo comunicacional, desvios e rupturas no Catolicismo como
tal: por isso, excomunicam tais acdes. Ou, por sua vez, excomuni-
cam outros interagentes, quando consideram suas acdes comunica-
cionais como prejudiciais para a organizacao da prépria pagina e de
sua catolicidade ou para a propria auto-organizacio pessoal, seja em
nivel religioso ou n3o.

Outro tipo de excomunicacdo latente é aquela que poderiamos
chamar de mediada, quando os interagentes solicitam, via comen-
tario, que a pagina ou a prépria CNBB realizem gestos de exco-
municacio contra outrem. Esse foi o caso de G.R., que iniciou o
seguinte didlogo:

G.R. — Peco a CNBB q tome providéncias no sentido de afastar
todos aqueles q adotam a doutrina e ensinamentos de Leonar-
do Boff [...]. Afaste os discipulos de Judas da Igreja Catodlica [...].
[02/03/2019 - 15:05]

[...]

N.C. — G.R. Primeiro conheca quem é Leonardo Boff. O que ele
representa. Ele é a favor da humanizacio e ndo violéncia. Dos po-
bres e trabalhadores. Melhor se informar e ndo repetir senso co-
mum de direita [02/04/2019 - 21:15]

LN.— G.R. talkei. Pediu agora vai tomar seu gardenal. [08/04/2019
- 00:58]

[...]

18 Como se percebe pela presenga publica de tais comentarios em rede, os administradores
da pagina ndo consideraram tais expressdes como suficientemente “abusivas ou impréprias”
e “desrespeitosas” a ponto de deverem ser deletadas. Ou ndo atentaram para tais interagdes,
por ndo fazerem o monitoramento dos posts e comentdrios na pagina da CNBB diariamente,
como explicou Luiz Lopes Jr.
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R.N. — N.C. Aperte em cima da mensagem dele e denuncia. Eu
acabei de fazer isto. [08/04/2019 — 11:06]

G.R. escreve em seu comentirio um pedido para que a prépria
instituicio CNBB “afaste todos aqueles que adotam a doutrina e en-
sinamentos” de Leonardo Boff, te6logo brasileiro, e também “afaste
os discipulos de Judas da Igreja Catdlica”. Com isso, ele realiza uma
excomunicacao latente mediada, solicitando via Facebook a mediacao
da instituicdo para a efetivacio de seu gesto. [.N., em resposta, apela
a agressdo como modo de excomunicar o primeiro interagente (“vai
tomar seu gardenal”). Ao sugerir implicitamente que G.R. sofre de
algum transtorno mental, este segundo interagente comunica-lhe
seu interdito, nio apenas em termos de discordancia de opiniio,
mas em nivel propriamente interacional: “Nao me comunico com
pessoas assim”.

No mesmo didlogo, N.C. critica o comentario de G.R. e recebe
uma dica de R.N. que aponta para outro nivel de excomunica¢io
latente mediada, ou seja, a “denuncia” de um comentério de acordo
com os protocolos da plataforma. Tal solicitacao passara pela me-
diacdo do préprio Facebook, e nao mais da pagina. Ao clicar nessa
opcao, disponivel em cada comentario, a plataforma afirma que usa
esse feedback “para nos ajudar a saber quando algo ndo estd certo”.
Apés responder a algumas perguntas, a pessoa pode enviar essa in-
formacio para andlise do Facebook, que poderad tomar as medidas
cabiveis de acordo com seus “Padroes da Comunidade”, documento
que detalha o que é ou nao permitido na plataforma.

Em suma, temos, assim, um panorama vasto e complexo de acdes
comunicacionais que buscam silenciar ou excluir outro interagente ou
conteudo de um determinado ambiente comunicacional, na tensio en-
tre ordem e desordem, abertura e fechamento, similaridade e diversi-
dade. Na complexidade das inter-relacdes em rede, o processo de or-
ganizacio das interacdes visa a garantir um “meio justo’ entre a ordem
repetitiva e a variedade” (MORIN, 2008, p. 148), entre a “variedade ex-
trema” da intolerancia e a “repeticio extrema” da incomunicacio.
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Conclusoes

No fenoémeno da intolerancia intrarreligiosa em rede, buscamos
compreender e explicar um processo propriamente comunicacional
que ocorre na tensio entre a organizacio e a desorganizacio das in-
teracdes, entre a ordem e a desordem de sentidos em circulacio, que,
no extremo, pode até subverter a prépria comunica¢io. A excomu-
nicacio, como vimos, manifesta-se como a comunica¢ao de que uma
comunicacio deve cessar (“Quanto a vocés da CNBB, calem a boqui-
nha”; “Aperte em cima da mensagem dele e denuncie”), ou ndo deve-
ria nem existir (“Que direito tens de visitar esta pagina?”; “O que vocé
estd fazendo aqui?”), ou de que outra comunicacio é necessaria (“‘Os
comentdrios sio bem-vindos, mas é importante que nossos visitantes
estejam atentos a algumas regras de uso deste espaco”).

A excomunicacdo explicita a demarcacio de limites tentativos,
flexiveis e complexosnabuscade organizar os processosinteracionais
em rede. Comunicando fronteiras para certas modalidades de
comunicacio, concretiza-se o esfor¢o para evitar a incomunica¢iao
ou a capitulacio diante da iminéncia de sua concretizacio. Na
radicalizacio dessas “mensagens pelo fim de certas mensagens”
(GALLOWAY; THACKER; WARK, 2014), realiza-se também
um gesto de “excomunhio” simbolica (do latim, excommunicatio) do
outro, do diferente, das diferencas — a intolerancia intrarreligiosa.

Contudo, é preciso reconhecer que “ndo hi organizacio sem antior-
ganizacdo [...] a antiorganizacio é a0 mesmo tempo necesséria e anta-
gonica a organizacio” (MORIN, 2008, p. 154). Nao ha comunicacio
sem excomunicacio. [sto é, a constitui¢cao e organizacao de processos
interacionais em rede envolve a producio de desvios, escapes, tensoes,
excessos €, 20 mesmo tempo, a necessidade de sua regulaczo.

Uma plataforma sociodigital como o Facebook, ou um ambiente
interacional como a pagina da CNBB, ou ainda as trocas interacio-
nais em seu campo de comentdrios constituem — tentativa, flexivel
e complexamente — “uma unidade que vem da diversidade, que liga
a diversidade, que traz em si diversidade, que organiza a diversida-
de, que produz diversidade” (MORIN, 2008, p. 183, grifo nosso). Se a
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comunicacido pode gerar “comunhio”, tdo importante para o catoli-
cismo, ela s6 pode ser dar como “comunhio na diferenca”.

A constru¢io de um “meio” publico de inter-relagido entre uma
instituicio como a CNBB e a sociedade em geral conectada em rede,
em nivel macro, ou a constituicao de uma inter-relaciao entre inte-
ragentes no campo de comentdrios, em nivel micro, s3o processos
de abertura organizacional da institui¢io e do individuo ao ambien-
te social que, a0 mesmo tempo, demandam fechamento e regulacio,
para evitar a desordem e a dispersao totais de sentido. O risco, con-
tudo, é que esse fechamento e essa regulacio sejam, eles mesmos,
produtores de ainda mais desordem e dispersao.

Uma possibilidade para evitar que a excomunicacio se converta
em incomunicacio e paraqueadiferencase convertaem excomunhio
é realizar um esforco de “reconexio”, ou seja, de “conexio de
conexdes”, de articulacio complexa de légicas interacionais que
s30, 20 mesmo tempo, antagdnicas e complementares. Isso, porém,
nao significa excluir o conflito. Aceitar, suportar e resolver o
conflito é “transformi-lo no elo de ligacio de um novo processo”
(FRANCISCO, 2015, s/p).O desafio é justamente “harmonizar as
diferencas por meio de formas de didlogo” (FRANCISCO, 2014,
s/p), apostar na dialogicidade como “confronto entre as diferencas”,
como dizia o Papa Francisco, para evitar aquilo que o préprio
pontifice denunciava como os extremos do “nocivo isolamento”,
por um lado, e do mero “encontro entre pessoas com as mesmas
ideias”, por outro.

Na tensdo entre comunicacio e excomunicacio, o didlogo é uma
possibilidade de acao para colaborar na “organizacio da diversidade”
(MORIN, 2008) e construir uma “diversidade reconciliada”
(FRANCISCO, 2016). Para o catolicismo, o desafio é ainda maior,
chamado como é a praticar uma comunicacio universal (katholikds)
que, para evitar a incomunicacio, precisa ser sempre mais dialogica,
heterorreferencial, plural, religante, relacional, interacional, conexial
em relacdo a outras comunicacoes, na sua diferenca e diversidade.
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COMO OVELHAS NO REINO DE DEUS —
SACRIFICIO, DINHEIRO E MARKETING
COMO ENGRENAGENS DE UMA
IGRE JA-EMPRESA

Andréa Basilio Da Silva Chagas
Dolores Cristina Gomes Galindo

Introducio

Muitas vezes em sala de aula, ao falar com os alunos sobre o ofi-
cio do publicitario, utilizamo-nos de metéforas e histérias para ilus-
trar o quao complexo e sedutor pode ser a profissio. Uma destas
historinhas é a do pastor de ovelhas, uma metafora contada como
uma quase fibula — sem uma figura humana pairando soberana so-
bre seres “inferiores” — uma histéria na qual ovelhas tentam pasto-
rear ovelhas; onde ovelhas buscam convencer outras ovelhas sobre
o caminho a percorrer, de quais pastagens elas devem ou nao se ali-
mentar, ou até mesmo convencé-las a seguir rumo ao caminho que
as levara na dire¢io do abatedouro. Este oficio — o do pastor-ovelha
— n3o é um oficio facil. Todos os dias o pastor-ovelha, com ajuda
de seu cajado (tecnologia de comunicacio disponivel para ajudar no
convencimento do rebanho), deve tentar convencer as ovelhas e
todos os dias elas dirdo sim ou nio a proposta do pastor.

Essa historinha, que brinca com alguns aspectos do oficio do
publicitirio e era usada para receber, com um misto de humor e
uma faisca de critica profissional, os alunos dos primeiros anos do
curso, voltava-nos a mente nas muitas incursdes a Igreja Universal
do Reino de Deus (IURD). Nio pelo aspecto mais clissico cristdo, o
da imagem do clérigo como um pastor de seu rebanho de fiéis, nem
mesmo uma referéncia “nietzschianas” as histdrias sobre pastores e
ovelhas. Nao. Naverdade, mais do que tudo, o aspecto publicitarizado
da IURD trazia-nos aquela referéncia. Uma maquina empresarial
feita igreja. Uma empresa, detentora de comunica¢io e conceitos
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mercadolégicos primorosos, que crescia e enriquecia mais e mais,
sendo nutrida e impulsionada pelo “sacrificio de ovelhas”. Um tita
contemporineo que crescia, empoderando-se, sorvendo o sangue
de seus seguidores.

Nizo que esta imagem do protodeus mitoldgico tenha a inten-
¢ao de moldar qualquer ideia pejorativa — nio desejamos aqui jul-
gar a [URD ou seus fiéis, nem queremos comparar essa igreja a um
monstro, nem seus fiéis a vitimas ingénuas de uma besta sanguina-
ria. E preciso lembrar que em um ambiente religioso — mais espe-
cificamente, um espaco judaico-cristio — tanto o sacrificio quanto
o martirio sdo aspectos integrantes da vivéncia religiosa (PINTO,
2006; CHAGAS, 2013; GIRARD, 2011). Mais do que isso, as po-
téncias tecno-estéticas e as dinamicas do sacrificio a Deus sio ele-
mentos centrais da cultura, do discurso e da vida religiosa na [IURD.
Uma mdaquina movida e formada por ovelhas; uma rede de actantes
que performam em multiplas ontologias. Porém, um espaco onde,
peculiarmente, destacam-se em uma trindade digna do cristianis-
mo: ovelhas (animais para o holocausto), invocando uma ancestra-
lidade e uma legitimidade “judaica”; ovelhas-fiéis “sangrando” em
sacrificio, dizimo apés dizimo, oferta apés oferta, propdsito apds
propdsito; e ovelhas que sdo notas, pobres cédulas de dinheiro, che-
que ou cartdo, propositos, dizimos e ofertas a serem imoladas nos
altares e cofres da Universal.

E preciso ressaltar que todas as performances iurdianas, tanto
as da igreja como de seus actantes, sio entendidas aqui como per-
formances ontolégicas (MOL, 2007), portanto, sio multiplas exis-
téncias de cada ator da rede sociotécnica. Segundo Mol (2007), as
ontologias sdo politicas, ndo fixas. Desse modo, as ontologias sao
localizadas: histdrica, cultural e materialmente. Por isso podemos
dizer que os actantes performam em realidades multiplas, nunca
plurais. O pluralismo seria uma existéncia em varios pontos de vis-
ta, em que um anularia o outro. J4 as ontologias multiplas coexistem
até mesmo de maneira paradoxal, sem que uma anule a outra.

A TURD é uma igreja-empresa. E por esta caracteristica ser tao
fundamental na compreensio do que ela é e de suas complexas
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tramas sociotécnicas, sempre que escrevemos a seu respeito,
sentimos a necessidade de explicar tal especificidade aos leitores.
Por este motivo entendemos que precisivamos construir este texto,
dedicado exclusivamente a explicar essa entidade, a igreja-empresa,
uma mdaquina viva nutrida por notas e ovelhas em holocausto,
que tem permeado nossos trabalhos como elemento do regime de
enunciacio iurdiano, mas hoje é o ponto central dele.

Para isso, na primeira parte deste trabalho, trataremos das di-
namicas que envolvem ovelhas e arrecadacdo financeira na [URD.
Depois, entenderemos o porqué das dinamicas de sacrificio, como
servem ao propoésito de construir a maquina que chamamos de igre-
ja-empresa. E na terceira e quarta partes, abordaremos um pano-
rama dos principais mecanismos e ferramentas mercadolégicas da
Igreja Universal.

Ovelhas Para Sacrificio’

T...] sem efusdo de sangue ndo hd perdao.”
(BIBLIA, Hebreus, 9, 22).

Qualquer um que ja tenha frequentado a [IURD deve ter percebi-
do o quanto o dinheiro é um dos actantes centrais nas cerimonias.
Este “rio de notas”, que jorra em direcdo aos altares, flui de virias
formas. Muitas vezes em um s6 culto de todas as formas possiveis.
Primeiro, sio recolhidos os dizimos, depois pede-se as ofertas —
uma quantia em dinheiro, normalmente para agradar a Deus — que
podem ir de alguns trocados a grandes quantias, dependendo de
como os pastores dizem “Deus tocar seu coracdo”. Por vezes, pe-
dem-se doacoes — desta vez, quantias mais mddicas — para ajudar
em alguma campanha, distribuicio de jornais ou livros e, por ulti-
mo, sacrificios, que sio, normalmente, uma troca com Deus feita
para a realizacdo de algum desejo, o que na [URD se costuma cha-
mar de propésito. Nao que todas as formas de dar dinheiro a [URD

1 Utilizamos aqui a figura das ovelhas, pois, na conversa com os fiéis, era comum seu uso
como exemplo de animal de sacrificio.

183



nio sejam, de certa forma, sacrificios, pois elas sio. Mas, a dindmica
de propésitos é a mais complexa forma de arrecadacio que a igreja
realiza.

O “propésito” é a entrega de dinheiro ou bens materiais, basea-
do em uma interpretacio iurdiana de fragmentos biblicos, como por
exemplo: “E ofereceris os teus holocaustos, a carne e o sangue sobre o
altar do Senhor teu Deus; e o sangue dos teus sacrificios se derramara
sobre o altar do Senhor teu Deus” (BIBLIA, Deuteronomio, 12, 27).
A justificativa é que, como os judeus sacrificavam bois, cordeiros para
Deus, no Antigo Testamento, o fiel da [URD, assim como faziam os
antigos hebreus, deve também fazer seu sacrificio para agradar a Deus
e conseguir dele seus favores (CHAGAS; CORADINI; GALINDO,
2015; GALINDO; CHAGAS; CORADINI, 2016),

O grande diferencial da IURD é que, em vez do sacrificio de ani-
mais, que eram o fruto do trabalho do judeu, seu ganha p3o, sacrifi-
ca-se o dinheiro. Por isso, na igreja, o dinheiro performa como um
animal para o sacrificio, em que valores medianos, como R$ 100,00
ou R$ 200,00, podem performar como um cordeiro, e ofertas eleva-
das, equivalentes a R$ 1.000,00 ou mais, como um boi. Uma versio
contemporanea do sacrificio de “sangue” agora feito nos altares da
IURD (CHAGAS, 2013; CHAGAS; CORADINI; GALINDO, 2015).
Representa uma promessa paga de antem3o, jd que primeiro faz-se
o sacrificio e depois espera-se “Que Deus honre a sua parte”, trazen-
do-lhe a graca desejada (CHAGAS; CORADINI; GALINDO, 2015;
GALINDO; CHAGAS; CORADINI, 2016). Desta forma, vemos
importantes performances do sacrificio iurdiano: animais — figuras
biblicas que justificam entregas financeiras, personagens de carne e
sangue que atravessam o tempo e 0 espaco para se ‘materializarem”
em forma de dinheiro ou bens, que serao “imolados” nos altares da
igreja, e, por fim, como fiéis; e fiéis que sofrem e sangram por en-
tregar o chdo sobre os seus pés. Elemento demonstrado no trecho a
seguir, do relato de pesquisa de campo.?

2 Este relato de campo ja foi usado para exemplificar o sacrificio na IURD de maneira integral
ou parcialmente em outras duas obras CHAGAS; CORADINI; GALINDO (2015) e GALINDO;
CHAGAS; CORADINI (2016).
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(Fiel) — Todos os grandes homens da Biblia fizeram enormes sa-
crificios. Salomio, se nio me engano, deu mil bois em holocausto,
para tornar-se sibio. Todos os grandes homens da Biblia sacrifi-
caram bois, ovelhas. Veja a histéria de Caim e Abel. Caim fez um
sacrificio, mas Abel fez um sacrificio perfeito e Deus se agradou
dele, entdo Caim ficou com inveja de Abel.

(Pesquisadora) — Mas o que é um sacrificio perfeito?

(Fiel) — Um sacrificio, ndo é dar a ovelhinha pequena, doente e
magra. E sacrificar a sua melhor ovelha, a maior, a mais saudével,
a mais querida. O sacrificio perfeito é o que déi em vocg, é dar o
chio que esté sobre os seus pés (NOTA DIARIO DE CAMPO, 11
jul 2013 apud CHAGAS, 2013, p. 66).

O proprio lider maior da [URD, o Bispo Edir Macedo, explica,
em O Ouro e o Altar (2018), a importancia do sacrificio perfeito que
deve ser dado pelos membros da igreja, desta vez sem citar direta-
mente a traducio iurdiana de cordeiros e dinheiro, que tantas vezes
vimos na igreja.

“E aconteceu ao cabo de dias que Caim trouxe do fruto da terra uma
oferta ao SENHOR. E Abel também trouxe dos primogénitos das suas
ovelhas, e da sua gordura; e atentou 0o SENHOR para Abel e para a sua
oferta. Mas para Caim e para a sua oferta nio atentou. E irou-se Caim
fortemente, e descaiu-lhe o semblante” (BIBLIA, Génesis, 4, 3-5).
Embora aquela altura ainda ndo houvesse a instituicio dos sacrifi-
cios, pois a Lei Mosaica viria tempos depois, ja fazia parte do culto
ao Senhor o ato de sacrificar. Temos, entdo, a mencio das ofertas
desses dois irmaos, mas com um enorme contraste entre elas.
Abel deu ao Senhor das primicias do seu rebanho, ou seja, ele
separou, das primeiras crias dos seus animais, a sua oferta. Com
isso, Abel mostrou sua devocio sincera, sua fé e sua gratiddo a
Deus. Isso deixa evidente que ele quis oferecer o melhor de si ao
Todo-Poderoso. Ja com respeito a Caim, o Texto Sagrado revela
que ele “trouxe do fruto da terra, uma oferta ao Senhor”.

O grande contraste estdi no modo como essas ofertas foram
separadas. Abel deu prioridade ao Senhor, ao sacrificar dos
“primogénitos das suas ovelhas”. Em outras palavras, assim que os
primeiros animais nasceram, Abel os separou para o Altissimo. Ja
Caim sacrificou “ao cabo de dias”, indicando que, bem diferente do
irm3o, ele colocou Deus em tltimo lugar. Podemos entender, com
isso, que Caim cultivou o campo e, primeiro, serviu-se dele com
os melhores frutos, para, depois, separar uma oferta ao Senhor
(MACEDO, 2018, p. 58).
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Mais do que explicar a importincia de se oferecer o que se tem
de melhor a Deus e a Igreja, o texto alerta para o risco de uma oferta
“imperfeita” ter o efeito contririo ao que se espera, portanto, em
vez de atrair béncaos, afasti-las.

Se presentear uma pessoa com algo defeituoso a ofendia, imagine
como o Altissimo Se sentia ao receber sempre ofertas imperfeitas
do Seu povo! Se nem mesmo os seres humanos se contentam com
restos, imagine, entdo, o Senhor, Dono de toda a terra, dos ani-
mais e de tudo o mais! (MACEDO, 2018, p. 82).

Macedo ainda salienta que, “Um sacrificio perfeito é resultado
de uma fé pura diante de Deus. Do mesmo modo, um sacrificio im-
perfeito procede de um mau relacionamento com Ele e de uma fé
fingida” (MACEDO, 2018, p. 81).

Portanto, este regime iurdiano, que traduz sacrificios biblicos
em performances de valores contemporaneos (dinheiro ou bens),
existe tanto como este “rio de notas” dos sacrificios iurdianos, como
rio de sangue para ser derramado em sacrificio sobre os altares. Um
dispositivo que atua nao s6 como elemento religioso, mas que tam-
bém como parte do combustivel que impulsiona a miquina empre-
sarial que é a I[URD, fazendo dela a igreja-empresa que é hoje. Mas,
0 que € uma igreja-empresa?

Universal, uma igreja-empresa, uma maquina
movida a ovelhas

Para compreender a [URD em toda sua complexidade, é neces-
sdrio ter a no¢do de que ela é uma igreja-empresa (CHAGAS, 2013).
Nao que a IURD seja a tinica, nem tdo pouco que seja a primeira,
mas, esta igreja-empresa, adepta da teologia da prosperidade, sem-
pre deixou bem claro, nio sé seu intuito de enriquecer a instituicao,
mas também a importancia dos ganhos de seus gestores. Nao ha
voto de pobreza na [URD, o que pode tornar ainda mais marcante
seu aspecto empresarial.
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Talvez, para leitores estranhos aos estudos de marketing religio-
sO, possa parecer que a juncio de palavras como igreja e empresa
seja ofensiva ou, de alguma forma, uma tentativa de denuncia. Mas,
nio € isso. Este agenciamento de palavras é apenas uma tentativa
descritiva de dizer quem é a [URD, que tipo de organizagio ela é.

Lembremos que, segundo Richers (2005), o que caracteriza
uma empresa como empresa, nio é seu tamanho, producio
ou venda, mas sim o fato de transacionar bens e servicos entre
partes interessadas. Somando-se a isso, Soto (2010) descreve o
significado etimolégico do termo “empresa” como procedente
do verbo latino in prehendo-endi-ensum (descobrir, perceber) e da
expressdo latina in prehensa (acio, agarrar), e afirma que, na Idade
Média, na Franca, o termo entrepreneur era usado para identificar
as pessoas que eram responsaveis por importantes acdes para
a comunidade, geralmente acdes relacionadas a guerra ou a
construcio de catedrais (SOTO, 2010).

Portanto, a palavra empresa nao necessariamente conspurca a
instituicao igreja. As igrejas sdo instituicdes com sedes, funcio-
ndrios, contas a pagar, missio, visdo, valores e objetivos, alguns
deles interpretados como tracados por Deus, outros estabelecidos
por seus gestores. Ha também um plano de expansao, com base
nas palavras de Jesus Cristo registradas na Biblia: “Ide por todo o
mundo, pregai o evangelho a toda criatura” (BIBLIA, Marcos, 16,
15), e, é claro, hd uma necessidade bésica para realizar todo este
projeto santo e global: dinheiro, muito dinheiro (CHAGAS, 2013;
CHAGAS; CORADINI; GALINDO, 2015; GALINDO; CHAGAS;
CORADINTI, 2016).

Para Ari P. Oro (1997, 2006), que chama textualmente a [IURD de
igreja-empresa, entre os aspectos mais contundentes para que uma
igreja opere em “moldes de empresa” estdo: o interesse constante em
arrecadar dinheiro, o padrio administrativo, o uso de béncaos como
um tipo de produto, o tratamento dos fiéis como consumidores e a
compra de uma série de outros empreendimentos por parte das igre-
jas, como teatros, cinemas, emissoras de televisao etc., como se for-
massem um grande conglomerado (MARIANO, 2005). J4 para Eliane
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Rezende (2015), o que caracteriza uma igreja como “igreja empresa-
rial” é a descaracterizacio das relacdes comunitdrias e a agregacio de
profissionais qualificados para exercer funcdes empresariais a fim de
facilitar o crescimento e a arrecadacdo das instituicdes. Para Almeida
(2004) a gestdo do dinheiro, de forma a possibilitar acdes mais coor-
denadas em prol de um unico objetivo estratégico é o que denota a
[URD um cariter de "racionalidade empresarial”.

Mas quando foi que passamos de fiéis a consumidores religiosos?
Prandi (1996 apud GUERRA, 2010), com a ascensio das ciéncias, a
religido perdeu a prerrogativa de explicar o mundo, passando a in-
teressar aos individuos como ferramentas para demandas pessoais
e festividades. Deste modo, a religiao comecou a fazer parte de uma
esfera de consumo que a obrigou a seguir as regras do mercado.
Porém, apesar de entendermos que a ascensio das ciéncias foi um
momento de profundas transformacdes para o cristianismo, acre-
ditamos que a maior parte dos aspectos mercadolégicos contem-
poraneos usados na religido contemporinea sempre esteve 14; duas
performances do mesmo actante religioso.

Segundo Kuntz (2006), Periscinoto e Telles (1995), os princi-
pios do marketing sdo inerentes as relacdes humanas; toda vez que
criamos estratégias para conquistar alguém ou até mesmo fazer uma
nova amizade, estamos “fazendo marketing”. Para Kater Filho (fun-
dador do Instituto Brasileiro de Marketing Cat6lico - IBMC), a falta
de conhecimento sobre a abrangéncia do marketing confunde as
pessoas e induz a associacio do marketing apenas a atividades que
visam lucro contabil e explicito (SOUZA, 2011). Como mostra o
trecho abaixo, no qual Raimar Richers trata da definicio contem-
poranea de marketing.

Durante muito tempo prevaleceu como definicio mais divulgada a
da Associacio Americana de Marketing (AMA), que caracterizava
esta drea como abrangendo todas as atividades que envolvem o
fluxo de bens e servicos entre o produtor e o consumidor. Mas
essa definicio ndo resistiu as criticas de inimeros representantes,
nio sé do mercado académico, como também dos praticantes de
Marketing. Ela deu lugar a uma interpretacio mais ampla e mais
voltada a dois aspectos primordiais: a responsabilidade das funcées
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administrativas dentro do processo de Marketing na empresa (o
chamado Managerial Marketing) e 4 abordagem sistémica que se
preocupa com a integracdo ordenada entre os diversos instrumentos
que participam de um processo mercadolégico qualquer. A mais
recente das modificacdes conceituais do Marketing surgiu em
consequéncia das repercussdes dos movimentos consumiristas
mundiais, de um lado, e, do outro lado, do reconhecimento de que o
conceito de Marketing poderia ter aplicacio e utilidade em areas ndo
necessariamente restritas a atuacdo das empresas privadas. Sob essas
influéncias, o conceito ampliou-se para abranger dreas de ordem
macro (como algumas das fungdes de um Estado moderno ou de
uma comunidade social), bem como as atividades de organizacdes
que ndo necessariamente visassem lucros nas suas transacoes, tais
como igrejas, hospitais ou partidos politicos (RICHERS, 2001
[1981], p. 17).

Quanto a religiao ou ao marketing na religiio, George Barna
afirma que “Deus usa o marketing para edificar a sua Igreja” (1997,
p. 9) Portanto, para o autor, ferramentas mercadoldgicas ndo sdo
antagonicas a Igreja Crista, pelo contrario, elas sio instrumentos
legitimos para sua edificacio.

Porém, por um lado, para autores como Schlamelcher (2012),
foi com o surgimento do neoliberalismo que se iniciaram as
transformacdes nas relacdes congregacionais, com um processo
de marketizacio do sagrado e das relacdes sociais (CHAGAS;
CORADINI; GALINDO, 2015). Por outro, para autores como
Refkalefsky (2005), esses aspectos mercadoldgicos ligados as
instituices religiosas nao sao obras recentes, muito pelo contrario.
Conforme Refkalefsky (2005), no que se refere aos aspectos de
administracdo, comunicacio e marketing, as igrejas tém muito mais
a ensinar do que a aprender com as empresas contemporaneas.
No que tange, especificamente, ao marketing, o comportamento
empresarial das igrejas comecou muito antes da esfera neoliberal.
Baseado nas afirmacdes de Periscinoto, Telles (1995) e Refkalefsky
(2005), todos os conceitos de marketing existentes foram criados
em duas institui¢oes igualmente antigas: a igreja e o exército, sendo,
posteriormente, apropriados e utilizados por outras organiza¢oes
na época da revolucio industrial.
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Também n3o podemos esquecer que, segundo Muniz (2004),
ainda no século 17, o termo propaganda ja era usado pela Igreja Ca-
tolica: Cardinalitia Commissio de Propaganda Fide (Comissdo Cardi-
nalicia para a Propagacio da Fé), uma “agéncia” religiosa para pro-
pagar a religido catdlica, e, é claro, vencer o concorrente direto no
segmento cristdo, o protestantismo (CHAGAS, 2013).

Assim sendo, podemos imaginar que a IURD s6 precisou olhar
para o passado, para o modo como o cristianismo se tornou uma das
maiores religides existentes e para como sua concorrente contem-
poranea e lider de mercado no segmento cristio, a Igreja Catdlica,
tornou-se, no periodo feudal europeu, uma das maiores senhoras
de terras da época, grande detentora de poder financeiro e politico.
Com isso passou a entender que o cristianismo cresceu com base
em conceitos administrativos bem orquestrados, como ambic¢des
expansionistas, estratégias mercadoldgicas, forca comunicacional
e um abraco infinito com o poder e a politica (CHAGAS, 2013).
Como mostra Jesse Hurlbut em Histéria da Igreja Crista.

Os cristdos que durante tanto tempo estiveram oprimidos, de
forma répida e inesperada, por assim dizer, passaram da prisdo
para o trono. A igreja perseguida passou a ser a igreja imperial. A
Cruz tomou o lugar da dguia como simbolo da bandeira da nacio
e o Cristianismo converteu-se em religido do Império Romano
(HURLBUT, 2002, p. 17).

Portanto, um entendimento que a igreja precisa estar préxima,
“abracar” o poder terreno para facilitar suas investidas e ambicoes. Ele-
mentos que podemos encontrar no trecho destacado abaixo, do pri-
meiro capitulo de livro Plano de Poder, escrito pelo bispo Edir Macedo.

A Fé racional diz respeito ao ser humano cristdo que pensa, calcu-
la, é estratégico, inteligente, tem objetivos e estd afinado aos ideais
de Deus. Ele (o cristdo) percebe que Seu chamado e Sua existéncia
tém uma causa, uma razio. Ele é alguém que age e sabe que as
coisas s6 acontecerdo com acdes praticas e bem definidas. Desde
os primérdios da humanidade o ser humano vem lutando por es-
pacos, por dominio e estabelecimento de poder. No inicio dessas
disputas, elas se davam na base da forc¢a bruta e de forma desorde-
nada (a lei do mais forte). Mais tarde, essa forca passa a ser usada
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de forma estratégica através dos ataques planejados visando a to-
mada de novos territdrios e a ampliacio de dominios. Hoje, em sua
maioria, essas disputas se ddo por meio das estratégias politicas,
0 que requer jeito, ideologia, habilidade, poder de mobilizacio e
convencimento. Para haver disputas, é 6bvio que sempre haveri o
outro lado da parte interessada em se estabelecer. Existem os agen-
tes do mal, que sdo aqueles que fazem oposi¢do acirrada em varios
sentidos — inclusive, ou principalmente, na politica — aos repre-
sentantes do bem: Quantas pessoas tém de fato a compreensio do
verdadeiro significado da politica? Maquiavel a definiu como “A
arte de governar e estabelecer o poder.” (O principe) Sendo assim,
do ponto de vista de Deus, com quem vocé acha que Ele desejaria
que estivesse esse poder e dominio”? Nas mios do Seu povo, ou
nio?” (MACEDO; OLIVEIRA, 2008, p. 11-12).

Entdo, este olhar para o outro, para a concorréncia, para histdoria
de estratégias bem e malsucedidas é uma das caracteristicas centrais
da estratégia mercadolégica iurdiana. A [URD tem incorporado em
si um tipo de benchmarking religioso, fazendo releituras das melho-
res estratégias cristds da histéria e inovando sempre que possivel, de
acordo com conceitos primazes para contemporaneidade.

Segundo Hilsdorf (2010), “benchmarking é uma ferramenta de
gestdo que consiste na mensuracio da performance de uma organi-
zagdo’, portanto, permite comparar a eficiéncia da empresa em
questiao com outras organizacdes, normalmente com a empresa li-
der do segmento ou com algum concorrente relevante. Coincidén-
cia ou ndo, conforme Aires et al. (2012), o benchmarkting foi uma
das ferramentas empresariais mais usadas nas tomadas de decisdes
das empresas brasileiras entre as décadas de 1980 e 1990. Anos que
também foram de estruturacio da IURD, nascida em 1977. Assim,
de muitas formas, a igreja fez uma série de releituras de estratégias e
discursos religiosos (CHAGAS, 2013; REFKALEFSKY, 2005).

Com a Igreja Catolica, lider de mercado no segmento cristao
mundial, a [URD se nutriu de uma série de acdes estratégicas. Desde
o nome “Universal” — jd que Catdlica’ também significa universal

3 “Apalavra ‘catélico’ vem do grego kata (junto) e holos (todo), isto é: universal, que abrange
tudo e retine a todos, diz o antropélogo e especialista em histéria das religides Benedito
Miguel Angelo Perrini Gil, da Faculdade de Ciéncias e Letras da Universidade Estadual
Paulista (Unesp). [...] A palavra foi aplicada pela primeira vez a Igreja de Roma no século 2
por Inacio de Antioquia, um de seus fundadores. Mas ela s6 passa a ser adotada oficialmente
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—, a IURD replica conceitos que deram certo, estratégias religio-
sas que se mostraram mercadologicamente adequadas (CHAGAS,
2013). Podem ser listadas a criacio de grandes monumentos, de
catedrais, a construcdo das hierarquias eclesidsticas, a releitura das
novenas catdlicas como correntes iurdianas (FRESTON, 1993) ou
a reinvencio das vendas de indulgéncias medievais, como ofertas
de sacrificios, em que, dessa vez, a troca de dinheiro por “favores”
celestiais, nao s6 vende o perdao dos pecados, mas sim os anseios
da vida terrena.

Além disso, a IURD tem toda sua retérica respaldada em uma
“légica protestante” de fundamentacio biblica e é legitimada por
passagens das Escrituras escolhidas a dedo. Até na grade de pro-
gramacio da TV Record (braco televisivo da organizacio religiosa
no Brasil), a IURD demonstra se utilizar de acdes elaboradas com
base em estudos e recriacdes estratégicas para crescer e tomar espa-
co dentro do competitivo “mercado cristao”.

No entanto, essas estratégias nao sao meras reaplicagoes, mas
sim adaptacdes munidas do que a marca Universal tem de mais con-
tundente, a contemporaneidade. Uma cultura que nao deseja espe-
rar bénc¢ios ou recompensas no céu, mas que a felicidade seja obtida
agora ou, no maximo, em uma das nove semanas de uma corrente
(CHAGAS, 2013). Portanto, o que, por vezes, é avaliado como “ino-
vacoOes iurdianas” nio reside em simplesmente criar algo realmente
novo, mas muito mais em recriar, em traduzir artefatos, estratégias
e discursos bem-sucedidos e ji experimentados. Tudo isso de ma-
neira criativa e contemporanea.

Ovelhas pastoreando ovelhas

Muitos sao os aspectos e ferramentas mercadoldgicas usadas pela
[URD, entretanto, algumas delas se destacam, seja pela importancia

como um dos atributos essenciais da institui¢do a partir do Concilio de Constantinopla,
no ano 381, afirma o teélogo Faustino Teixeira, do Departamento de Ciéncia da Religido,
do Instituto de Ciéncias Humanas e Letras, da Universidade Federal de Juiz de Fora” (DA
REDAGAO. Qual é a origem da palavra catélico? {on line}. Revista Super Interessante. Ano
15, n. 2, edicdo 161, fev. 2001. Disponivel em: https://super.abril.com.br/historia/qual-e-a-
origem-da-palavra/. Acesso em: 06 de maio 2017.
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estratégica, seja pela qualidade na sua execu¢do. Quanto a praca,’

mais uma vez seguindo uma estrutura cldssica do cristianismo, a
IURD se espalhou pelo pais e pelo mundo, despendendo cuidados
e atencdo a suas estratégias de localizacdo. Assim como a Igreja
Catélica — lider de mercado no segmento cristdao brasileiro —
contou historicamente com a centralidade urbana, em pragcas, nos
eixos centrais da vida social brasileira, com a presenca de igrejas e
cruzeiros no topo de morros e montanhas atuando como um tipo de
outdoor primitivo (CHAGAS, 2013; SOUZA, 2011; PERISCINOTO;
TELLES, 1995), a IURD escolhe a localizacio de suas igrejas
baseando-se no “fluxo de pessoas, facilidade de acesso, transporte
abundante etc.” (ABUMANSSUR, 2000, p. 188).

Essa estratégia de praca era fortemente usada pela [IURD desde
seus primoérdios, e para isso ela buscou comprar teatros, cinemas e
funerdrias com o objetivo de estabelecer suas igrejas (ALMEIDA,
2004; CHAGAS, 2013), pois tais lugares tém por caracteristica esta-
rem em dreas de ficil acesso e préximos a grandes fluxos circulatd-
rios; locais centrais na vida urbana.

Neste aspecto, devemos salientar que, assim como o cristianismo
primitivo cresceu primeiramente entre as populacdes mais carentes
e marginalizadas (HURLBUT, 2002), a Igreja, que teve como slogan
durante muitos anos o termo “Pare de sofrer”, teve o cuidado de se
instalar nas periferias das cidades, junto a ptblicos mais carentes.
Nio que esse publico fosse, necessariamente, mais desejoso de seus
produtos (a cura para todos os males, a felicidade na vida terrena e
etc.) ou que fosse, de alguma forma, mais suscetivel a seu discurso.
Neste ponto, basicamente, é preciso atentar para o fato de que, mui-
tas vezes, devido a limitacdo de acesso, ou completa falta de estru-
turas do estado, a [IURD opera com um leque de produtos e servicos

4 “Em inglés, Praca é Placement, que, em traducdo livre para a nossa drea, pode ser en-
tendido como Coloca¢dao no Mercado. A questdo é que ele é responsavel, especificamente,
por como o cliente chega até vocé, aos seus produtos e servigos (...). Onde seu ptblico
costuma procurar pelos seus produtos e servigos? No caso de estabelecimentos fisicos (pon-
tos de venda), quais os tipos especificos? Como a sua empresa pode acessar os melhores e
mais efetivos canais de distribuicdo?” (GABRIEL, Lucas. 4 Ps do marketing: entenda o con-
ceito do Mix de Marketing. Rock Content. 24 fev. 2018. Disponivel em: https://rockcontent.
com/blog/4-ps-do-marketing/. Acesso em: 12 maio 2018.
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bem elaborados ante a um nicho com baixa oferta de alternativas ou
com concorrentes’ fracos e/ou operando com problemas de preco,
acessibilidade, comunicag¢io ou qualidade.

Além disso, o produto da [IURD ainda tem um diferencial estra-
tégico que parece ser imbativel: para todos os efeitos, ele é a prova
de falhas. Caso a graca nao seja alcancada, a culpa nunca serd atri-
buida pelos lideres e pelos fiéis ao produto, mas ao préprio cliente.
O discurso afirma que o produto é divino e por isso é infalivel.

A TURD ainda possui um império midiatico, disponibiliza para
seus fiéis uma grande quantidade de servicos e produtos, bens tan-
giveis e intangiveis, porém, para nds, o produto central da igreja é o
balsamo milagroso para as dores do mundo e a felicidade instanta-
nea. Algo bem diferente, por exemplo, do produto catélico: “a salva-
cio” (CHAGAS, 2013) e/ou a fé (PERISCINOTO; TELLES, 1995).

As ovelhas e cajados

Desde seus primérdios, a igreja crista utilizou-se de sinos para
comunicacdo a longa distancia, torres e grandes marcos para se
destacar nas paisagens, uniformes, campanhas, slogans, identida-
de visual, criou um logotipo, baseado em um simbolo forte, que
estd entre os melhores ji feitos pela humanidade, a saber, a cruz
(SOUZA, 2011; PERISCINOTO; TELLES, 1995; CHAGAS, 2013;
REFKALEFSKY, 2005; TOSCANI, 2009). A igreja cristd parece ter
percebido que em qualquer mercado, seja ele de sabdo em pé ou de
almas, a comunicacio “é a alma do negécio” (CHAGAS, 2013).

Porém, na jornada iurdiana pelo passado, na busca quase genea-
légica do marketing religioso, a IURD pode visualizar um tesouro
perdido, uma joia comunicacional abandonada pelo protestantis-
mo, pela estratégia iconoclasta adotada pelos evangélicos. Em sua
“viagem temporal”’, a [URD contemplou as terras de Canad, pode
vislumbrar os campos, os morros e, mais do que tudo, pode perce-
ber que as ovelhas seguem o cajado, ndo sé pelas mediacdes que ele

5 Consideramos como concorrentes ndo sé outras igrejas, mas também médicos, remédios,
estruturas de lazer, etc.
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possibilita, mas também pelo discurso das técnicas que emana dele.
Sendo assim, suas poténcias e gamas sensoriais potencializam a rede
e ligam os actantes.

Segundo a TAR — teoria ator-rede (LATOUR, 2008), nés nio
somos sozinhos, nds atuamos em rede. Existimos em uma rede
de actantes humanos e ndo-humanos. Uma profusio de coisas, de
corpos e de organismos que coabitam e se unem, se atravessam.
Sé somos com outros actantes (HARAWAY, 2008). Por isso,
imaginar-se uno, indivisivel ou mesmo sé, é apenas uma forma
de facilitar compreensoes, como se simplificissemos uma equagio
demasiadamente complexa (CHAGAS, 2013).

Portanto, essa rede que une actantes humanos e ndo-humanos
é repleta de poténcias comunicacionais advindas das técnicas
(LATOUR, 2004; CHAGAS, 2013). Emanacdes sensoriais existentes
nas técnicas, funcoes tecnoestéticas (SIMONDON, 1992 [1954])
que ligam os actantes em fluxo de comunica¢io performativa.

Por isso a IURD constituiu sua estratégia comunicacional com
base na tradicio cristd — intensificada pds-Papa Gregoério I¢ —,
como as teorias de Gilbert Simondon e no “amor as técnicas”. A
[URD criou, assim, em 1977, uma nova igreja evangélica que se di-
ferenciava significativamente das demais igrejas da época. Igrejas
evangélicas que tinham uma imagem quase “genérica” “commo-
ditizada” (CHAGAS, 2013), apagada em meio a paisagem urbana
(ABUMANSSUR, 2000). Para isso, a [URD retornou ao velho cui-
dado cristdo com a comunicac¢do e ergueu-se em meio as cidades.

Desde as mais simples fachadas — sempre ornadas com a sua
logo iurdiana do coracio em pentecostes — até as suntuosas cate-
drais vistas hoje, munidas de arcos, frontdes e colunas, que se im-
poem no ambiente urbano, a [IURD vem fundindo conforto para
seus fiéis ao status/poder contido nas referéncias arquitetonicas de
uma antiguidade greco-romana.

6 Segundo Daré (2018), “No século 6, o Papa Gregoério I entendeu que as imagens represen-
tadas eram um modo dos agrafos tomarem conhecimento da histéria”.

7 Uma das propriedades da commodities é a de ser um produto de qualidade e caracteristi-
cas uniformes, um produto indiferenciado.
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A TURD, para além dos sinos e cantos clericais, criou um impé-
rio mididtico que soma jornais, emissoras de TV, revistas, radios,
editoras etc. e produziu, direta ou indiretamente, filmes, novelas,
livros e minisséries, que potencializam sua mensagem, trazendo-as
para residir no centro de sua vida religiosa.

Portanto, cada vela, cada rosa consagrada, cada ovelha biblica,
cada banco que acolhe mais ou menos o fiel que adentra ao culto,
¢ em si um discurso com poténcias tecnoestéticas a serem usadas
pela IURD. Artefatos que s6 precisam ser legitimados dentro de um
discurso neopentecostal. E, assim, a [URD o fez. Ela uniu toda a
poténcia comunicacional advinda das técnicas usadas por religides
milenares, como as religides catdlicas e afro-brasileiras, com a le-
gitimidade biblica exigida pelo protestantismo. Por isso, durante
todos os anos de pesquisa das autoras deste capitulo na IURD, pu-
demos ver velas, flores e todo tipo de artefatos sendo usados nos
cultos. Deste modo, por exemplo, se o pastor lia na cerim6nia um
trecho biblico que falasse sobre um trono de ouro, entio se utilizava
pedacos de TNT's dourados para cobrir o assento dos dizimistas ou
de quem participasse daquela corrente (CHAGAS, 2013).

Neste sentido, como a Igreja Catdlica fez em seus primérdios,
a IURD estruturou artefatos para habitar seus cultos, permitindo
que os elementos tecnoestéticos pudessem costurar redes comuni-
cacionais entre o sagrado e o mundo material, criando mediadores
palpaveis para a fé iurdiana, trazendo o mundo magico de transubs-
tanciacoes e consubstanciacdes de volta para residir entre seus fiéis
neopentecostais. Um mundo em que nao apenas vinhos performam
sangue, mas que também notas e fiéis performam como ovelhas
no Reino de Deus.

Consideracoes finais
Portanto, com base nos dados e elementos citados no percurso
deste texto, acreditamos que podemos descrever a [URD como uma

igreja-empresa. Concluimos que a [URD faz releituras de estratégias
de comunica¢io e marketing usando como principal referéncia
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elementos bem-sucedidos do crescimento da Igreja Catdlica
tentando adapta-las ao neopentecostalismo e a contemporaneidade.
Entendemos também que, no aspecto comunicacional, a I[URD
buscou unir duas estratégias discursivas exitosas no Cristianismo:
poténcias sensoriais e discursos emanados das técnicas, usados
por catdlicos, religides afro-brasileiras e outros grupos ha séculos,
acrescidas de toda justificativa, todo rigor, toda pujanca do que a
IURD cré ser a “lei de Deus”, suscitada na tradicdo protestante de
fundamentacio em textos biblicos e na utilizacio da Biblia como
manual para a vida.

Entendemos também que a comunicacio é um dos eixos centrais
das estratégias iurdianas e que os dispositivos e ferramentas mer-
cadolégicas utilizadas pela igreja, ndo necessariamente conspurcam
qualquer carater religioso da instituicdo, ji que seu uso pode ser
considerado, por alguns religiosos, um instrumento do divino para
a obra de Deus.

Também podemos afirmar que, dentro das complexas redes so-
ciotécnicas e fluxos comunicacionais que constituem a [URD, as
dinamicas de sacrificios existem como um né iurdiano, que atua de
multiplas formas: discurso religioso; alianca com o passado, criando
elos que ligam a jovem igreja Universal, de apenas 42 anos, a mile-
nar histéria do povo escolhido por Deus; vivéncia biblica; e, prin-
cipalmente para igreja-empresa, fonte de recursos e sistema de ar-
recadacio, para nutrir a mdquina empresarial iurdiana, construindo
um sistema capaz de expandir, criar e ainda possibilitar aliancas e
investimentos no que a [URD, na figura do Bispo Edir Macedo, des-
creve como seu “plano de poder”.
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CARISMA OU DIPLOMACIA: COBERTURA
DA IMPRENSA BRASILEIRA E ITALIANA
SOBRE ATUACAO DO PAPA FRANCISCO

NA REAPROXIMACAO ENTRE EUA E
CUBA

Adilson Rodrigues da Nobrega
Luis Celestino de Franga Junior

“Papa Francisco intermediou aproximacio entre EUA e Cuba”
(FOLHA DE S. PAULO, 2014, s/p). “Cuba-Estados Unidos, Papa
Francisco e o Vaticano por trds do ponto de virada” (CORRIERE
DELLA SERA, 2014, s/p). “Cartas do Papa Francisco abriram cami-
nho para acordo entre EUA e Cuba” (VEJA, 2014, s/p). “Vaticano:
Os principais passos que levaram ao degelo nas relacoes EUA-Cuba”
(LA STAMPA, 2014, s/p).

Essas manchetes de alguns dos veiculos de comunicacio de
maior audiéncia e influéncia no Brasil e Itdlia confirmam uma
tendéncia: em dezembro de 2014, quando Estados Unidos e Cuba
anunciaram a retomada de relacdes diplomaticas apds mais de 50
anos de rompimento, boa parte da midia internacional reservou ao
Papa Francisco um papel de protagonista. O pontifice surgia na co-
bertura como um importante articulador para essa reaproximacao,
ao intermediar contatos entre os governos dos dois paises, abrir es-
paco no Vaticano para reunides entre diplomatas das duas nacdes e
até mesmo intermediar diretamente negocia¢des para libertacao de
agentes governamentais dos paises envolvidos.

O antncio da reaproximacao diplomatica provocou também
uma revelacao dessas negociacdes, até entio mantidas sob sigilo,
conferindo a Jorge Mario Bergoglio, o Papa Francisco, um espaco
de destaque. Foi a leitura dessa cobertura em veiculos brasileiros e
italianos, em dezembro de 2014, que despertou, nos autores deste
artigo, reflexoes. A condicao de chefe de Estado do Vaticano reserva
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ao Papa a prerrogativa de intermediacio de relacdes diplomaticas
entre a Santa Sé e demais governos no mundo. Observar essa con-
dicio de chefe de Estado e suas atribuicoes era uma expectativa para
uma cobertura jornalistica sobre pautas internacionais.

De fato, essa condicao foi noticiada e analisada. Mas, na midia
brasileira, ela se tornou secundaria, diante de outra questao: a figura
do Papa Francisco como um lider internacional carismatico, com
atributos pessoais capazes de se tornar um protagonista e, suposta-
mente, um personagem fundamental em uma reaproximacio entre
nacdes em litigio. De forma praticamente homogénea, a imprensa
brasileira promoveu uma énfase jornalistica sobre caracteristicas
pessoais. A construcio publica da figura de um “herdi”.

Uma indagacdo surgiu como ponto de partida para elaboracio
deste artigo: por que essa dimensdo carismadtica e pessoal, vincu-
lada a imagem publica do Papa Francisco, passou, na constru¢io
da informacio jornalistica em veiculos brasileiros, a se sobrepor ao
papel de estadista naturalmente reservado ao pontifice? Em que a
abordagem realizada pela imprensa italiana se aproxima ou se difere
de seus pares brasileiros?

Na midia italiana, verificou-se uma abordagem mais heterogé-
nea, em que, se por um lado menciona o fato de Francisco ser o
primeiro papa latino-americano como fator que pode ter facilitado
a aproximacio entre paises do continente, por outro traz énfase a
desdobramentos do caso, como a libertaciao de presos norte-ameri-
canos e destaca desafios diplométicos do Vaticano em outros con-
tinentes. Que fatores podem ter colaborado para essa relativa dife-
renciacdo? No percurso desta andlise, recorremos aos conceitos de
carisma e heroicizaciao nas Ciéncias Sociais; a andlise do papel da
Santa Sé na diplomacia mundial; as referéncias sobre Newsmaking e
Valores-Noticia nas teorias do Jornalismo.

Diplomacia na Santa Sé e carisma pessoal: duas faces do papa
A Igreja Catdlica ocupa papel peculiar entre atores religiosos

com atuacdo internacional: a Santa Sé é a tinica instituicio religiosa
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no mundo que tem prerrogativa de manter relacdes diplomaticas
com Estados, como lembra Anna Carletti (2015). Atualmente, ela
possui representantes diplomadticos em 177 paises, além de manter
observadores em organismos internacionais, como a Organiza¢io
das Nacoes Unidas (ONU).

Essa mesma autora reforca que hi movimentos e grupos religio-
sos no planeta — que ela denomina atores religiosos transnacionais
— com poder de influéncia sobre as politicas interna e internacional
dos Estados, como os movimentos evangélicos, islamicos modera-
dos e extremistas, nacionalistas hindus e fundamentalistas judeus.
Nenhum deles, porém, comporta a ligacdo entre instituicio religio-
sa organizada e poder estatal, sendo seu lider espiritual, o Papa, ao
mesmo tempo pontifice da Igreja e chefe do Poder Executivo do
Estado do Vaticano.

Temos, assim, um papel de chefe de Estado e intermediador de
relacoes diplomaticas intrinsecamente atribuido a qualquer pontifi-
ce. Em um contexto atual, inclusive a arbitragem de relacdes inter-
nacionais no ambito da Igreja Catélica comporta grandes desafios
como os didlogos com o mundo islamico, com paises de maioria
crista ortodoxa, as nacoes onde cristios sio minorias ou sofrem ris-
cos de perseguicio religiosa, a dificuldade para estabelecer pontes
diplomiticas com a China (onde o Vaticano nio tem representa-
¢do), conforme destaca Boris Vukicevic (2015).

A atuacido de Bergoglio, nesse campo da diplomacia internacio-
nal, tem sido marcada por desafios histéricos, evidenciados nes-
te século 21, e por outras questdes como um olhar mais atento
da Santa Sé a paises tidos como periféricos, a crise internacional
de refugiados e articulacdes locais em paises latino-americanos,
como a Colombia e 0 México, onde ele teve papel de mediador em
acordos de paz entre governos e forcas paramilitares. E uma atua-
cdo em escala global, com alguns desafios considerados até mais
complexos que a reaproximacio entre Cuba e os Estados Unidos,
conforme avalia Vukicevic (2015), discussio que retomaremos
ainda neste texto.
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Sob um ponto de vista das rotinas de producio de noticias, to-
das essas mediacoes tém potencial para gerar pautas jornalisticas.
Entretanto, um outro aspecto relacionado ao papado de Francisco
parece ganhar mais énfase no noticidrio brasileiro: a imagem publi-
ca de um lider religioso capaz de atrair simpatia até mesmo de nio
catdlicos ao instalar medidas de reformas e transparéncia na insti-
tuicdo e de tornar a Igreja mais aberta a didlogos com grupos em
conflito com dogmas catdlicos, como divorciados e homossexuais.

E, necessario, portanto, recorrer as Ciéncias Sociais para resgatar
o conceito de carisma que permitam a andlise dessa imagem publica
e seus desdobramentos. Na obra de Max Weber, esse conceito
¢é analisado no contexto das formas de dominacio e exercicio de
poder. Em Economia e Sociedade, Weber (1999) categoriza como
carismaticos lideres que surgem em situacdes de dificuldades
como portadores de dons especificos, considerados “sobrenaturais”
(no sentido de n3o serem acessiveis a todos). Sua lideranca nasce
da emergéncia dessas situacdes extraordindrias, ndo estando ele,
conforme Weber, vinculado a poderes ou cargos da estrutura de
dominacio burocritica, por exemplo.

Essa dominacio carismitica em um sentido “puro” é, portanto,
resultado de situacdes extraordindrias, mas ha a possibilidade
do fenémeno da “rotinizacio do carisma”, quando “a dominacio
‘pura’ do carisma vé-se rompida, transferida ao institucional [...]
imperceptivelmente substituida por outros principios estruturais”
(WEBER, 1999, p. 332), transformando aquelas virtudes
carismaticas em dogmas, doutrinas, teorias ou outros mecanismos
normativos ou institucionais.

Clifford Geertz, por sua vez, ao tomar o conceito de carisma we-
beriano como referéncia para analise do simbolismo de poder de mo-
narcas, afirma que as caracteristicas desse carisma devem ser avalia-
das no ambito da cultura em que o lider carismatico esteja inserido:

Se o carisma é sinal de envolvimento com os centros que dao vida
a sociedade, e se tais centros sio fendomenos culturais e, portanto,
historicamente construidos, a investigacio do simbolismo do po-
der e da natureza deste poder sdo, na verdade, empreendimentos
muito semelhantes (GEERTZ, 2009, p. 186)
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Tomadas essas consideracdes, ha como classificar Bergoglio
como um lider carismadtico sob a ética da sociologia weberiana?
Alguns indicios sugerem que sim, ainda que ele também agregue
aspectos tradicionais e institucionais no exercicio do pontificado.
Embora, até mesmo pelo exercicio de um cargo institucional de
uma instituicio burocratizada, ele nio possa ser considerado um
portador de carisma no sentido “puro”, algumas caracteristicas de
seu papado sugerem tracos de uma lideranca carismatica.

Talvez um dos mais evidentes seja a emergéncia de sua figura em
um contexto de crise publica de imagem da Igreja Catolica, agucado
pelo episddio da rentncia de Bento XVI. Em um quadro de expec-
tativa por um sucessor “que deveria retirar a Igreja da crise e condu-
zi-la por novos rumos” (PASSOS, 2014, p. 1392), Bergoglio surge
como “como um Papa disposto a renovar [...] uma figura carisméti-
ca que rompe dos padrdes tradicionais e com as regras burocraticas
do poder curial” (PASSOS, 2014, p. 1392).

Na anilise desse mesmo autor citado no parigrafo anterior,
Francisco rompe com o paradigma ao reconhecer erros da Igreja,
admitir lobbies politicos, criticar carreirismo em cargos eclesidsticos
e exigir transparéncia nas financas do Banco Vaticano. Em discurso
a cardeais, bispos e monsenhores em 2014, ele enumerou o que de-
nominou de “15 doencas graves” referentes ao aparato burocratico
do Vaticano e seus funcionarios.

Mesmo sendo uma personalidade carismatica, Francisco exerce,
porém, o cargo de pontifice (uma espécie de poder “tradicional”, na
visdo weberiana) em uma instituicdo burocratica (outra forma de
exercicio de poder na sociologia de Max Weber). Uma tensio que
pode limitar o alcance de suas reformas na Igreja, além de que nao
podemos descartar que esse carisma pode passar por um processo
futuro de rotinizacao. Contudo, sem tornar secundarias as caracte-
risticas carismadticas de sua figura puiblica nem se configurar como
paradoxo, até porque sua atuac¢do é pretensamente renovadora em
um quadro de crise. E possivel acompanhar, na midia, gestos como
a dispensa de honrarias papais, a pregacao da humildade expressa na
escolha do nome Francisco (alusio ao santo originério da cidade de
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Assis, pregador da simplicidade e da rentincia a valores materiais), a
postura em quebrar protocolos de forma frequente para aproxima-
cdo com os fiéis.

Tal postura traz, enfim, potencial interessante para uma anali-
se cientifica no campo da Comunicacdo Social: a possibilidade de
ele ser heroicizado pela midia (GRIGOLETTO; DE NARDI, 2015),
sendo apresentado como um personagem de conduta pessoal supos-
tamente exemplar. Esses autores apontam que, desde sua eleicio,
em 2013, Francisco é assunto de pauta nos principais veiculos de
Comunicag¢io no planeta, alcancando popularidade, segundo eles,
jamais vista por outro papa da Igreja Catélica — superando, inclusi-
ve, Jodao Paulo II, um pioneiro no uso recente de veiculos de comu-
nicacio de massa e tido, por alguns autores, como um dos pontifices
mais mididticos da histéria do Catolicismo (ANGELINI, 2014).

Valores-noticia para compreensio da cobertura

Todo o processo de producio de noticias obedece a critérios que,
muitas vezes, podem passar despercebidos pelo senso comum. Di-
ferentemente do que propunha a Teoria do Espelho — embasada
na ideia de que as noticias refletem o real, fruto do Positivismo e
de um ideal de objetividade que excluiria por completo a nocdo de
subjetividade —, a Teoria da acio pessoal ou teoria do gatekeeper,
formulada por David White, coloca o jornalista no centro da ques-
tao sobre a escolha das noticias.

[...] o processo de producio da informacio é concebido como uma
série de escolhas onde o fluxo de noticias tem de passar por diver-
sos gates, isto é, ‘portdes’ que nio sao mais do que dreas de decisdo
em relacdo as quais o jornalista, isto é, o gatekeeper, tem de se deci-
dir se vai escolher essa noticia ou nio (TRAQUINA, 2005, p. 150).

Mas, para além dos critérios subjetivos de cada jornalista, com
o desenvolvimento da hipétese teérica do gatekeeper, perceberam-
se critérios objetivos que explicariam, por exemplo, a reproducio
de noticias similares ou da énfase a determinados contetidos em
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mais de um veiculo de comunicacio. J. Galtung e M. Ruge (apud
MARTINO, 2003, p. 113-114) formularam 12 critérios para que
determinado fato se transforme em noticia. Sao eles:

1 - A frequéncia ou o momento do acontecimento [...];
2 - Magnitude do acontecimento [...J;

3 - Aclareza [...];

4 - A significacdo [...];

5 - A correspondéncia ou consonancia [...];

6 - O inesperado [...];

7 - Continuidade [...];

8 - Composicio [...J;

9 - Noticias sobre paises do chamado 1° mundo [...J;
10 - Reportagens sobre as elites [...];

11- Personalizacio [...];

12 - O negativo [...].

Desde o inicio de sua posse como Papa, Jorge Mario Bergoglio tem
reunido uma série de critérios que fazem dele uma figura midiatica.
A combinacio da personalizacio — “quanto mais um acontecimento
puder ser noticiado em termos pessoais, como resultado de uma a¢io
individual, maior sua chance de ser pautado” (MARTINO, 2003, p.
114) — ao ineditismo, como critérios de noticiabilidade, explica em
parte a grande exposicio do Papa Francisco: o primeiro pontifice
americano (e latino-americano), o primeiro jesuita, o primeiro a
adotar o nome Francisco.

A sua postura de “reformador” na Igreja Catélica também forne-
ce elementos para uma abordagem jornalistica que caracterize um
“ineditismo” em um contexto em que nio se percebia uma postura
de flexibilizacio sobre assuntos dogmaticos. E o caso de suas decla-
racOes publicas em favor da tolerancia da instituicdo religiosa aos
fiéis catdlicos divorciados ou homossexuais. Assim, ele se coloca no
centro dos holofotes da midia.

Simdes e Ferreira (2015) apresentam a ideia da personalidade
publica como “acontecimento” para analisar o caso do Papa
Francisco. Para as autoras, o pontifice gerou uma “descontinuidade
na experiéncia de catélicos e nio catélicos, afetando e configurando
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publicos em sua volta”, justamente por trazer a tona valores afinados
a sociedade contemporanea. (SIMOES; FERREIRA, 2015, p. 74).

De um lado, o que chamam de poder de afetacio de Francisco
combina “euforia, esperanca e confianca”, provocadas nos fiéis a par-
tir da construc¢do de uma imagem de Papa auténtico em suas palavras,
vivendo o que apregoa, com a encarnacio da novidade: o ineditismo
de um papa latino-americano e jesuita. De outro, o seu poder herme-
néutico, gerado pela exposicao das “feridas” da Igreja, como a pedofilia
ou a corrup¢io, e da acdo no sentido de modificar velhas estruturas,
também sinalizadas pelo discurso de Francisco na abertura da Igreja a
grupos excluidos (SIMOES; FERREIRA, 2015, p. 82).

O caso da reaproximacio entre Estados Unidos e Cuba, em de-
zembro de 2014 — por si s6 um importante fato histérico depois de
mais de 50 anos de auséncia de relacdes diplomaticas entre os dois
paises —, ganhou uma dimens3o ainda mais notéria com a revelagio
da mediacdo do Papa Francisco nesse processo. O inesperado da de-
cisdo e a significacdo histérica do acontecimento — correspondente
ao valor-noticia da “significacio”, segundo a definicdo de Galtung
e Ruge aqui ja referenciada — somados 2 intervencdo de um lider
espiritual (portanto, um fato com viés personalista), reinem ingre-
dientes decisivos para uma cobertura ampla da midia internacional.

E verdade que, como adverte Pedron (2015), o interesse de Fran-
cisco em participar da mediacio de conflitos internacionais nio é
nenhuma novidade da politica externa do Vaticano (2015, p. 119-
120), mas, no caso da reaproximacio entre Cuba e EUA, o que cha-
ma a atencao é justamente a mediacao ter tido efeitos praticos, o que
gera repercussao midiatica.

No caso particular de Francisco, o enquadramento feito pela mi-
dia a respeito do posicionamento dele em temas seculares que, de
alguma maneira, tém interface com a religido seria o ponto-chave
para a compreensio da exposicdo papal. O acolhimento da Igreja
aos gays e a condenacio da discriminacdo, a importancia da partici-
pacio feminina na vida social e a oposicao ao machismo e, ainda, o
discurso contra um sistema econémico que chamou de excludente,
em referéncia ao capitalismo, seriam algumas das declaracdes “nio
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esperadas” do lider espiritual da Igreja Catdlica Apostdlica Romana.
“Nos momentos em que a dindmica interna do campo religioso é
revelada ao publico, mostrando as posicoes relativas de cada partici-
pante ou denunciando estratégias reciprocas de dominio, a religiao
torna-se elemento de destaque” (MARTINO, 2003, p.119-120).

A analise das coberturas das midias brasileira e italiana
sobre a atuacao do Papa

Para analisar as coberturas das midias brasileira e italiana sobre o
papel do Papa na reaproximacio entre EUA e Cuba, selecionamos,
ao todo, sete reportagens. Nos dois paises, priorizamos veiculos de
alcance e circulacio nacionais, com reportagens identificadas na se-
gunda quinzena de dezembro de 2014, periodo em que o restabele-
cimento das relacdes diplomaticas foi anunciado.

Uma primeira etapa deste trabalho de anilise foi desenvolvida e
apresentada ha trés anos, com foco na midia brasileira (NOBREGA;
BONFIM, 2016). Esta segunda etapa, aqui apresentada neste artigo,
traz complemento e traca comparativo com a abordagem da im-
prensa italiana, com objetivo de verificar uma cobertura em que os
periddicos tém acesso mais direto ao cotidiano do Vaticano, numa
relacio de dependéncia menor das agéncias de noticias como fontes.
Uma dependéncia que tende a acontecer para a midia brasileira, em
veiculos sem sucursais na Itilia, e traz algum risco para homogenei-
zacdo das abordagens nas pautas.

Na imprensa brasileira, foram selecionadas quatro matérias’,
sendo uma do Portal Terra, uma da edicio online do jornal Folha de

1 Estas quatro reportagens estdo listadas a seguir:

- Cartas do Papa Francisco abriram caminho para acordo entre EUA e Cuba. Veja.com. 17
dezembro de 2014. Disponivel em: http://veja.abril.com.br/mundo/cartas-do-papa-fran-
cisco-abriram-caminho-para-acordo-entre-eua-e-cuba/. Acesso em: 7 jul. 2016.

- Papa diz que estd feliz com aproximagdo EUA-Cuba. 2014. Portal Terra. 18 dezembro 2014.
Disponivel em: http://noticias.terra.com.br/mundo/oriente-medio/papa-diz-que-esta-fe-
liz-com-aproximacao-eua-cuba,6dfl1baaea6d5a410VgnCLD200000b2bf46dORCRD.htm.
Acesso em: 8 jul. 2016.

- Papa Francisco intermediou aproximacdo entre EUA e Cuba. 2014. Folha de S. Paulo, Sdo
Paulo, 17 dezembro 2014. Disponivel em: http://www1.folha.uol.com.br/mundo/2014/12/
1563703-papa-francisco-intermediou-aproximacao-entre-eua-e-cuba.shtm. Acesso em: 9
jul. 2016.
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S. Paulo e duas do portal da revista Veja. Nelas, foram encontrados,
com frequéncia, dois aspectos principais, ambos aqui ja referencia-
dos, que ajudam a compreender uma tendéncia dominante entre as
publicacdes brasileiras: o primeiro, a personalidade publica do Papa
vista como “acontecimento”, tendo como pano de fundo o ineditis-
mo como valor-noticia; o segundo, o discurso de heroicizacio da
figura papal, relacionado aos aspectos carismaticos atribuidos a ele.

No caso do ineditismo como valor-noticia, ele estd evidente em
alguns trechos de reportagens da Veja. Em “Papa Francisco, o di-
plomata”, publicada em 17 de dezembro de 2014, a revista destaca
que, embora a atuacio da Igreja em debates internacionais “nio seja
novidade”, pois, historicamente, Papas tém feito intervencdes para
influenciar situacdes globais, no caso do papa Francisco, “chama a
atencdo a velocidade com que suas iniciativas tém alcancado sucesso”.

No discurso da revista, ganha destaque o fato de que, em apenas
dois anos de papado, Bergoglio ja teria dado contribuicdes como essa
reaproximacio que ganha “patamar histérico”, conforme classifica o
texto da reportagem. A mesma revista, em “Cartas do Papa Francisco
abriram caminho para acordo entre EUA e Cuba”, de 20 de dezembro
de 2014, considera até mesmo a origem latino-americana do Papa,
primeiro pontifice nascido na regiao, como um fator significativo
para o restabelecimento das relacdes. Diz o texto: “o tema ganhou
mais importancia depois que a Igreja Catélica passou a ser liderada
pela primeira vez por um papa de origem latino-americana”.

Na matéria publicada na Folha de S. Paulo, em 17 de dezembro
de 2014, “Papa Francisco intermediou aproximacio entre EUA e
Cuba’, ja se apresenta no titulo uma motivacdo personalista: Fran-
cisco como agente do fato, como acontecimento. O foco da noticia,
portanto, centra-se na atuacio do Papa, que “se colocou” entre os
dois paises, gerando a “aproximacdo”. No segundo parigrafo, o tre-
cho “[...] e ainda mandou cartas pedindo a liberacio dos presos [...]”
traz novamente essa impressdo intimista ao acontecimento, como

- Papa Francisco, o diplomata. Veja.com. 20 dezembro 2014. Disponivel em: https://veja.
abril.com.br/mundo/papa-francisco-o-diplomata/. Acesso em: 8 jul. 2016.
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se o didlogo tivesse se dado a nivel reservado e motivado por atua-
¢ao pessoal de Francisco.

A matéria do Portal Terra, de 18 de dezembro de 2014, “Papa diz
que estd feliz com aproximacio EUA-Cuba”, coloca em jogo mais
uma vez a figura do Papa como o verdadeiro acontecimento, com
um detalhe a mais: é a emocio de Francisco com o acordo que inte-
ressa aqui pela felicidade demonstrada por ele com a aproximacio
entre EUA e Cuba.

Nas duas edi¢des da Veja aqui analisadas, a heroiciza¢do da figura
do Papa ganha notério destaque. Grigoletto e De Nardi identificam
que esse processo, junto a figuras publicas abordadas pela midia,
acontece quando

O discurso mididtico se orienta no sentido de construir para
eles uma espécie de funcio-heroica, que se produz a partir da
repeticdo de atribui¢des, mais ou menos regulares, sobre esses
sujeitos — retiddo de cariter, simplicidade, comprometimento,
etc. —, que trabalham no apagamento das contradicdes ineren-
tes aos seus discursos e sua atuac¢do politica (GRIGOLETTO;
DE NARD]I, 2015, p. 1).

Dessa forma, em “Papa Francisco, o diplomata”, ainda que uma
expressao referente ao papel de mediador diplomatico apareca no
titulo, jd no subtitulo temos indicios desse discurso de heroiciza-
¢do, quando a revista fala: “ciente do seu poder e influéncia como
lider global, o pontifice destacou-se como figura central na restau-
racio das relacdes entre EUA e Cuba”. Esse “poder” e “influéncia”,
atributos personalistas, seriam os motivadores para que o pontifice
desponte como a “figura central”, o individuo responsavel por uma
negociacao bem sucedida a partir dessas caracteristicas.

No mesmo texto, o reconhecimento fica ainda mais claro quan-
do a reportagem diz que Francisco “sabe muito bem utilizar sua au-
toridade moral para colocar em pauta varios temas” e que o Ponti-
fice ja teria dado mostras de sua “habilidade diplomatica” ao reunir
o presidente israelense Shimon Peres e o presidente da Autoridade
Nacional Palestina Mahmoud Abbas, em viagem 2 Asia.
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Discurso semelhante estd na outra reportagem da revista, quan-
do classifica que as negociacdes “tiveram uma contribuicio valiosa
do Papa Francisco” ou quando reproduz discurso de outros atores
envolvidos, como a citacdo a fala do presidente norte-americano
Barack Obama: “Em particular, eu quero agradecer a sua santidade
o Papa Francisco, cujo exemplo moral nos mostra a importancia de
buscar um mundo como ele deveria ser, em vez de simplesmente
se conformar com o mundo como ele é”. Dessa forma, ainda que as
relacdes internacionais sejam assunto dos textos jornalisticos, fica
clara uma exaltacdo de atributos do atual Papa, como “autoridade
moral’, “exemplo moral” e “habilidade”, como determinantes para o
sucesso da reaproximacao.

Na matéria da Folha de S. Paulo, essa fala de Obama também é
destacada pelo repérter, que pode ser interpretado como uma ideia
do inconformismo do Papa. Aqui, configura-se um apagamento de
contradicdes, ao qualificar de inconformista um lider religioso de
uma instituicio que é dogmatica, burocratica e muitas vezes classi-
ficada como conservadora, sem, porém, mencionar qualquer dessas
caracteristicas. O repdrter também destaca o agradecimento do pre-
sidente cubano Raul Castro “as gestdes do Vaticano, especialmente
do Papa Francisco”.

Ja a fala destacada pelo repérter para o Papa indica a acdo de
um agente pacificador, preocupado com a superacdo das dificulda-
des em nome dos cidadaos dos dois paises. Um tltimo ponto a ser
analisado é a énfase na ideia de que varias negocia¢des estavam em
curso, mas que “o ultimo encontro foi no Vaticano”, passando a su-
gerir que a mediacio de Francisco foi decisiva.

Verifica-se na matéria do Portal Terra um dado interessante a
respeito do papel da diplomacia. E a ela que o Papa atribui o suces-
so na obtencdo da “paz, aproximar os coracdes dos povos, semear
a fraternidade”. E um diferencial dessa matéria tocar nessa ques-
tdo, embora envolta em uma aura carismadtica, quando novamente
é apontado o desejo de Francisco “de entrar para a histéria como
um homem de paz, que luta pela fraternidade entre os povos”. A re-
peticdo da importancia do papel da diplomacia como “um trabalho
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de pequenos gestos” ou “pequenos passos”, em declaracio do Papa,
apresenta ainda um tom de paciéncia, de humildade, realizada por
embaixadores comprometidos com o acordo.

Trés reportagens’ de diferentes veiculos (Corriere Della Sera, La
Reppublica e La Stampa), em suas versdes online, foram selecionadas
como referéncias para analisar a cobertura da imprensa italiana. O
texto que mais se diferencia da énfase no carisma pessoal apresen-
tada pelas publicacdes brasileiras é o da La Reppublica. Nao hd, na
matéria, citacdo que exalte atributos pessoais do pontifice. Em con-
traponto, além de mencionar que o acordo para restabelecimento
das relacdes foi alcancado apds “um ano de negociacdes secretas”, ha
um paragrafo inteiramente dedicado a uma andlise sobre relacoes
diplomaticas do Vaticano, reproduzido a seguir:

E mesmo se a Santa Sé tenha tido um perfil de absoluta discri¢do
sobre o caso, ha todos os elementos para pensar que tinha tido
um papel crucial na mediacdo. Em janeiro, o Vaticano nio tinha
mencionado Cuba entre os muitos assuntos (Siria, Oriente Médio,
Sudio do Sul, Estados Unidos) abordados entre os chefes da diplo-
macia estadunidense e o primeiro colaborador do Papa Bergoglio®.

O Corriere Della Sera mescla os dois aspectos. Fala de “apelo pes-
soal” de Bergoglio a Barack Obama e Raul Castro, em forma de car-
tas, como ajuda para resolucdo definitiva da reaproximacio entre
os paises. Também analisa que, para a tradi¢do catélica cubana, “a
posicio de Francisco, primeiro papa latino-americano e nao euro-
peu da Histéria foi determinante”.

2 As publicagdes italianas analisadas aqui sdo:

- Cuba-Usa, il giorno della svolta. Obama: “Embargo superato, inizia un nuovo capitolo”.
La Reppublica. 17 de dezembro de 2014. Disponivel em: https://www.repubblica.it/
esteri/2014/12/17 /news/cuba_liberato_il_contractor_usa_alan_gross-103128070. Acesso
em: 29 de abr. 2019

- Cuba-Stati Uniti, Papa Francesco e il Vaticano dietro la svolta. Corriere Della Sera. 17 de
dezembro de 2014. Disponivel em: https://www.corriere.it/esteri/14_dicembre_17/
cuba-stati-uniti-papa-francesco-vaticano-dietro-svolta-5ae5779c-8612-11e4-a2bf-
0fba46a30b83.shtml. Acesso em: 29 abr. 2019.

- Vatican: The key steps that led to the thaw in US-Cuba relations. La Stampa. 19 de dezembro
de 2014. Disponivel em: https://www.lastampa.it/2014/12/19 /vaticaninsider/vatican-the-
key-steps-that-led-to-the-thaw-in-uscuba-relations-100VIODD 1xhRopbulBGm50/pagina.
html. Acesso em: 30 abr. 2019.

3 As citagOes dos veiculos italianos aparecerdo aqui em portugués, em traducdo dos autores
deste artigo.
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O mesmo jornal, porém, destaca aspectos ligados a diplomacia
da Santa Sé. Isso acontece quando reproduz nota oficial do Vatica-
no, que diz que a Igreja Catdlica ofereceu “os seus bons oficios para
favorecer um didlogo construtivo sobre temas delicados, das quais
sdo buscadas solucdes satisfatorias para ambas as partes”. H4 tam-
bém uma mencio a uma problematica delicada: a libertacao de Alan
Gross, funciondrio da Agéncia dos EUA para o Desenvolvimento
Internacional (Usaid), detido em Cuba em 2009. Essa libertacio foi
um dos itens envolvidos para o sucesso da negociacdo entre os dois
paises — houve, em contrapartida, libertacao de agentes de inteli-
géncia cubanos, presos nos EUA desde 1998.

O La Stampa, por sua vez, foi o periédico que cedeu maior destaque
a acdo diplomatica da Santa Sé, por meio da secio especifica dedicada
ao Vaticano (Vatican Insider), na versio em inglés de seu portal. Na
reportagem, a avaliacio de que “gracas ao seu papel de mediacdo no
processo de reconciliacio entre Cuba e os EUA, a diplomacia vaticana
encontra-se de volta ao centro do cendrio internacional”.

A reportagem toma as relacdes internacionais como ponto cen-
tral da abordagem e traz entrevistas com os embaixadores de quatro
paises junto ao Vaticano (Portugal, Peru, Guatemala e Venezue-
la). A avaliacdo de representantes de outros paises também ganha
destaque, mencionando que o trabalho da Santa Sé ganhou elogios
por ter sido “profissional”, “bem feito”, que contou com a “discri¢ao
como o fator chave”.

Na andlise do La Reppublica e, principalmente, no La Stampa, pa-
rece haver predominio de um outro valor-noticia, o de “significa-
¢ao”, compreendido aqui como “relevancia do acontecimento, [...]
impacto que poderd ter sobre o leitor ou os ouvintes” (TRAQUINA,
2005, 68). E uma cobertura em que o impacto de um histérico resta-
belecimento de relacdes diplomaticas, um caso cuja origem remete
ao periodo da Guerra Fria e é, portanto, marcado por questdes geo-
politicas relevantes, é o aspecto principal.
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Consideracoes finais

Ao analisar desafios para a diplomacia da Santa Sé neste novo
século, Boris Vukevic (2015) avalia que a reaproximacio entre EUA
e Cuba nio estaria entre os maiores desafios da Igreja Catélica nesse
periodo. Para ele, apesar de uma atua¢do bem-sucedida do Vatica-
no, essa reaproximacao tenderia a acontecer em um futuro proxi-
mo. Além disso, destaca que os Estados Unidos sdo uma democracia
com grande populacio catélica, e Cuba, mesmo sendo um sistema
fechado de partido unico, é influenciada pela Igreja Catdlica. Sao
paises, portanto, situados em uma drea de influéncia da Santa S¢, ao
contrario da China, dos paises de maioria crista ortodoxa e dos pai-
ses islamicos, esses considerados pelo autor como desafios maiores,
conforme ja citamos neste artigo.

Embora seja notério que o restabelecimento de relacdes diplo-
maticas — por fatores como o longo tempo de rompimento e a dis-
puta ideolégica que motivou o afastamento e o bloqueio comercial
norte-americano — seja fato merecedor da atencio de uma cober-
tura jornalistica, o que se observou na imprensa brasileira, de modo
geral, foi um discurso que secundarizou a atua¢io diplomadtica da
instituicio, Santa Sé, para enfatizar uma atuacdo mais personalista
do lider religioso da Igreja Catodlica.

A cobertura brasileira pouco se ateve a aspectos como esses en-
traves diplomadticos considerados desafios para a aproximacio da
Igreja com outras na¢des, ou mesmo mostrou interesse maior em
detalhar tramites da contribuicio da Santa Sé para a negociacdo en-
tre EUA e Cuba. Na maior parte das vezes, limitou-se a destacar
a influéncia do Papa para a reconciliacdo ao citar que o Vaticano
cedeu salas para os diplomatas norte-americanos e cubanos estabe-
lecerem didlogo.

Assim, nota-se a énfase em uma construcio jornalistica que
representa Francisco como um “heréi”, articulando os atributos
carismaticos e suas apari¢coes publicas em sintonia com as linguagens
de aproximacao entre religiosidade e entretenimento. Uma construgao
compreensivel, sob o ponto de vista de valores-noticia aqui abordados,
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mas que pode resultar no risco de deixar de lado questdes relevantes
sobre relacdes internacionais, especialmente quando se trata do
trabalho de editorias especializadas na cobertura internacional.

Ja no caso italiano, houve um diferencial, a partir da leitura fei-
ta pelo La Reppublica e pelo La Stampa. Coube a esses dois veiculos
uma énfase de que o éxito no restabelecimento das relacdes entre
Estados Unidos e Cuba se deve, principalmente, a um trabalho de
diplomacia, para o qual o Papa Francisco foi um ator importante,
mas sem uma interpretacdo de mérito por carisma ou outros atri-
butos estritamente pessoais.

Ainda que uma proximidade geografica com o Vaticano possa ser
fator decisivo para uma rotina jornalistica mais especializada — o La
Stampa, como aqui foi citado, dedica se¢io em seu portal exclusiva-
mente para assuntos relacionados a Santa Sé e ao Papa, enquanto os
veiculos brasileiros, sem sucursal na Itdlia, construiram abordagens
a partir de agéncias de noticias (AFP, por exemplo, foi usada pelo
Terra e pela Veja) e outros veiculos estrangeiros — aparentemente
esse diferencial se deu por opcao editorial, a partir de critério que
toma as relacdes internacionais como aspecto de maior destaque.
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A CIRCULACAO DOS DISCURSOS DE
ODIO BIOPOLITICO E INTOLERANCIA
RELIGIOSA NAS REDES SOCIAIS!

Aline Roes Dalmolin
Introducao

Este capitulo analisa os entrecruzamentos entre midia, biopoli-
tica e religido na circulacdo dos discursos de 6dio e intolerancia nas
redes sociais. Tomam-se como objeto acontecimentos que emer-
gem a partir de um contexto de acirramento da intolerancia religio-
sa e disseminacio de discursos de lideres religiosos que reivindicam
seu “direito ao 6dio” na sociedade brasileira contemporanea.

No texto, analisam-se um conjunto de casos de acontecimentos
mididticos envolvendo violacdes dos direitos humanos em nome
da fé. Em alguns desses casos, verifica-se que a violéncia simbdlica
presente nos discursos de 6dio biopolitico nas redes sociais acaba
por desencadear violéncia fisica.

O procedimento metodolégico procura observar o processo de
circulagio (BRAGA, 2012) dos discursos sobre alguns desses acon-
tecimentos, abrangendo tanto as esferas da producio quanto da re-
cep¢ao no processo interacional. Aproximamos, desse modo, casos
recentes de crimes de 6dio contra integrantes de religioes de matriz
africana e acontecimentos emblematicos como o “linchamento do
Guaruja”, que redundou na morte da dona de casa Fabiane Maria de
Jesus, em 2014.

A intencdo de analisar esse quadro de questdes no dmbito da
biopolitica busca construir uma reflexio sobre a crescente implica-
¢ao da vida natural do homem nos mecanismos do poder, a qual se
expressa, sobretudo, na prevaléncia dos dominios da biologia e da
sexualidade como objeto da politica moderna (FOUCAULT, 2003,

1 O presente texto trata-se de uma versao revista e ampliada do resumo “A circulagdo do 6dio
biopolitico e da intolerancia religiosa nas redes sociais”, apresentado no I Seminario Interna-
cional de Pesquisas em Midiatizagdo e Processos Sociais (DALMOLIN, 2017).
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2010). A atuacio do 6dio biopolitico nio abre espaco para a ddvida,
a pluralidade e para a divergéncia: aquele com o qual eu nio concor-
do deve ser silenciado, rejeitado ou eliminado (AGAMBEN, 2014).

Neste capitulo, analisaremos a circula¢io do discurso de 6dio
biopolitico nas redes sociais digitais, exemplificada através de acon-
tecimentos que envolvem questdes de intolerancia religiosa. Tra-
tam-se de uma série de acontecimentos que emergem a partir da
ampla esfera da disputa pela garantia de direitos no ambito de um
Estado como o brasileiro, que se declara laico e democritico, em
conflito com determinados setores sociais que reivindicam para si o
“direito ao 6dio” em nome da religido na sociedade contemporanea.

Em um primeiro momento, levantaremos aspectos gerais sobre
os casos analisados a partir de um conjunto de inferéncias observadas
no processo de circulacio (BRAGA, 2012) desses acontecimentos. Na
sequéncia, explicitaremos nossa compreensio sobre édio biopolitico
e suas implicacdes, observando a circulacdo de comentarios em redes
sociais abrangendo situacoes de intolerancia religiosa.

Nio pretendemos aqui nos empenhar em uma analise exaustiva
dos comentdrios, nem em destrinchar em profundidade as linhas dos
acontecimentos, mas em delinear algumas linhas interpretativas de
cunho teérico-metodoldgicas para a compreensdo da expressdo do
6dio nas redes sociais contemporaneas. Desse modo, alinhamo-nos a
pesquisadores que vém se desdobrando sobre fendmenos correlatos
como os “tribunais emocionais da internet” (FREIRE FILHO, 2017),
“polarizacio comunicacional” (BRAGA, 2019) e no caso especifico
do édio religioso, o da “ex-comunicacio” (SBARDELOTTO, 2019).

Intolerancia religiosa nas redes sociais: entre a violéncia
simbdlica e a violéncia fisica

Agressdes a fiéis, insultos, depredacdes de terreiros e ataques
desqualificadores de suas praticas religiosas sio acontecimentos
que se repetem diuturnamente nas tltimas décadas no pais, e nio
sdo atos exclusivamente impetrados por grupos evangélicos. Proje-
tos como o Koinonia e o Mapa da Intolerancia Religiosa no Brasil
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(GUALBERTO, 2011) sdo iniciativas que tentam mapear ocorrén-
cias de intolerancia religiosa no pais, cujos levantamentos dao uma
ideia sobre os ataques sofridos pelas religides de matriz africana. Em
2018, dados do Ministério dos Direitos Humanos apontavam que
a maioria das dentuncias de casos de intolerancia religiosa tinham
como vitima integrantes das religides de origem africana, sobretu-
do envolvendo adeptos da umbanda (SOARES, 2018).

Nas tdltimas décadas, podemos destacar dentre os casos mais em-
blemiticos e com repercussdo judicial a morte de Mae Gilda, a sus-
pensio da venda do livro de Edir Macedo sob criticas de discrimina-
¢do e o caso da menina Kailane, atingida por pedradas ao sair de um
culto de umbanda®. Mais conhecida como Mae Gilda, a, Yalorix4 do
Terreiro Abassi de Ogum morreu no ano 2000, depois de ter a sua
imagem depreciada no Jornal Folha Universal (GUALBERTO, 2011).
O Tribunal de Justica da Bahia, no dia 6 de julho de 2005, confirmou
a condenacdo da Igreja Universal a indenizacio por danos morais a
familia de Gildésia dos Santos e Santos. No dia de sua morte, 21 de
janeiro, celebra-se o Dia Nacional de Combate a Intolerancia Reli-
giosa. No mesmo ano da divulgacio da condenacio da [URD no caso
de Mae Gilda, a justica também proibiu a circulacio do livro Orixds,
Caboclos e Guias: Deuses ou Demdnios?, escrito pelo fundador da Igreja,
pastor Edir Macedo. A decisdo resultou de acao civil pablica do Mi-
nistério Publico Federal solicitando a retirada de circulacio em raziao
do cardter preconceituoso da obra em relacio as religides de origem
africana. Contudo, em 2006, a decisio foi revertida em segunda ins-
tancia, que por sua vez liberou a circula¢io do livro com base no prin-
cipio da liberdade de expressio (CRISTO, 2009).

Nesse contexto, tornam-se preocupantes a¢des institucionais
religiosas que estimulam discursos belicistas focados na adesao a
uma “guerra espiritual”, os quais podem acirrar ou mesmo promo-
ver conflitos interreligiosos. A polémica em torno da IURD seria
reacendida uma década depois, com o projeto Gladiadores do Altar,

2 A menina Kaillane Campos, de 11 anos, foi atingida na testa por uma pedra no dia 14 de
junho ao sair de um culto do candomblé. Ela vestia trajes afro-religiosos quando foi agredida
por dois homens que diziam coisas como “diabo”, “va para o inferno” e “Jesus esta voltando”.
Disponivel em: PORTAL G1, 2015. Acesso em: 25 jul. 2015.
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iniciado em janeiro de 2015. Naquele momento, varios videos cir-
cularam na rede mostrando um grupo de homens que marcham,
prestam continéncia, gritam palavras de ordem, vestem uniforme e
se dizem “prontos para a batalha”.

Segundo a Folha Universal, o projeto Gladiadores do Altar se resu-
me em um programa de ensino religioso “totalmente pacifico”, que
conta com 4.300 participantes em todo pais (CRUZ, 2015).

A veiculacio na internet de videos dos Gladiadores gerou polémi-
ca em marco de 2015, suscitando muitas criticas por parte de mili-
tantes dos direitos humanos, principalmente por parte do deputado
federal Jean Wyllys (Psol-R]), o qual manifestou-se em seus perfis
de redes sociais cobrando explicacdes sobre a natureza do projeto.
“O fundamentalismo cristdao no Brasil tem ameacado as liberdades
individuais, a diversidade sexual e as manifestacoes culturais laicas.
Agora ele estd formando uma milicia que, por enquanto, atende
pelo nome de Gladiadores do Altar”, afirmou o deputado em uma
postagem na rede social Instagram. Integrantes da umbanda e do
candomblé, preocupados com o avanc¢o do movimento, protocola-
ram no Ministério Publico Federal em 26 estados, no dia 23 de mar-
co de 2015, um pedido de abertura de inquérito civil para investigar
possiveis casos de intolerancia religiosa. Os temores justificam-se
em funcio de um histérico de reacdes intolerantes para com reli-
gides afro-brasileiras.

No inicio de marco de 2015, o cartunista Vitor Teixeira® mani-
festou-se em relacio ao debate sobre o projeto Gladiadores do Altar
através de uma charge, que causou polémica e foi amplamente re-
plicada na web. Na imagem, um homem com capacete de gladiador
e uma camiseta com o simbolo da Universal enfia uma espada em
uma mie de santo (figura 1). A imagem faz referéncia a possibilida-

3 Vitor Teixeira é um desenhista paulista, que ganhou notoriedade na época dos protestos
de junho de 2013. Composta principalmente por charges, sua obra é marcada pelos tragos
fortes, linhas grossas e figuras expressivas. Seus trabalhos tematizam a questdo dos Direitos
Humanos, realizando projetos como a HQ, “O inimigo da vez”, que traz forte oposi¢do redu-
¢do da maioridade penal. Disponivel em: http://lounge.obviousmag.org/manifesto_da_ar-
tes/2014/05/vitor-teixeira-o-ilustrador-de-esquerda-e-seus-desenhos-politizados.html.
Acesso em: 25 ago. 2015.
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de do projeto Gladiadores vir a ser utilizado como instrumento para
acoes de intolerancia contra as religides de matriz afro.

Figura 1- “Gladiador”, de Vitor Teixeira (2015)

ineT,
s

Fonte: Revista Galileu.

Disponivel em: https://revistagalileu.globo.com/. Acesso em: 30 jun. 2015.

Em funcio da publicacio da charge em seu site pessoal, o car-
tunista foi interpelado extrajudicialmente pela Igreja Universal do
Reino de Deus (IURD) no dia 17 de marco de 2015, sob a acusacio
de “incitar ao 6dio religioso” por meio de sua ilustracdo. A IURD
solicitou ao Facebook a retirada do ar da pagina de Teixeira, sob
ameaca de levar o caso a Justica. Apds negociacdo entre as partes,
ficou decidido que a charge seria apagada pelo autor de seu site pes-
soal. No entanto, o cartunista em resposta divulga nova charge, a
qual mostra duas maos algemadas com o simbolo da Universal, em
alusio a censura sofrida pela medida extrajudicial. Diversos sites e
portais de noticias divulgaram o fato, gerando respostas por parte
dos interagentes que manifestaram sua opiniao sobre a polémica.
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A polémica em torno da charge se retroalimenta do contexto de
intolerancia nas redes sociais e os limites extremos que esta pode
chegar. Como no exemplo de um dos casos mais assustadores da
recente histdria brasileira, que revela até que ponto a violéncia
simbolica(BOURDIEU, 2011) pode se configurar em violéncia fisica,
é o do acontecimento conhecido como “linchamento do Guaruja”,
que envolveu a dissemina¢ido de boatos e informacdes falsas pela
midia, os quais resultaram no linchamento de Fabiane Maria de
Jesus, em 2014. Um grupo de justiceiros populares que, motivados
por informacdes erroneas sobre a suposta vinculacio religiosa de
uma dona de casa paulista, moradora do Guarujd, acabaram por
provocar sua morte. No dia 03 de maio de 2014, ela foi espancada,
sofreu traumatismo craniano e chegou a ficar internada na UTI de
um hospital, mas acabou morrendo dois dias depois.

A agressdo teria sido motivada por uma publicacdo na pagina
do Facebook Guaruja Alerta, que mostrava a foto de uma mulher
parecida com Fabiane e acusada de sequestrar criancas. A primeira
noticia divulgada sobre o caso na fanpage Guarujd Alerta ocorreu
no dia 25 de abril e informava sobre uma suposta sequestradora
praticante de magia negra. O Guarujd Alerta chegou a receber
diversas mensagens de seguidores relatando sobre a existéncia da
suposta sequestradora, assim como comentarios contendo discurso
de 6dio (figura 2). No dia 28 de abril, a pigina do Guarujd Alerta fez
uma postagem, explicando que nio havia nenhum registro policial
de sequestro na cidade e confirmando que a histéria era baseada em
boatos (FIGURA 3). No entanto, o esclarecimento nio foi suficiente
para impedir o linchamento de Fabiane, que ocorreu cinco dias
depois, por agressores que nem a conheciam.

Alguns afirmam que Fabiane teria sido vista passando a mao
na cabeca de uma crianca na tarde do dia 03 de maio, o que teria
levantado suspeita sobre o sequestro, outros ainda dizem que a
biblia que Fabiane carregava teria sido confundida com um livro
de magia negra. Porém, segundo virias testemunhas, o que de fato
desencadeou no linchamento foi a semelhanca de Fabiane, que
havia pintado o cabelo de loiro um dia antes, com o retrato falado
da mulher suspeita divulgado na pagina do Guarujd Alerta.

227



As noticias sobre o linchamento se espalharam rapidamente. A
execucdo foi filmada pelas cAmeras de diversos celulares, tanto de
agressores como testemunhas e assim que a inocéncia de Fabiane
veio a tona houve uma comoco nacional. Os jornais fizeram uma
ampla cobertura do linchamento e do enterro de Fabiane. Fantdsti-
co, programa da Rede Globo, exibiu uma reportagem de oito minu-
tos e meio no domingo seguinte a barbarie.

O que ocorreu no Guaruji, em 2014, remonta a uma legitima
caca as bruxas, o que prova que os resquicios da Idade Média nos
perseguem em pleno século 21. Os agressores se unem em razio de
um inimigo em comum e se convencem de que tem a missio social
de restabelecer uma suposta ordem por meio do derramamento de
sangue dos que nao seguem suas regras, muito semelhante ao que
acontecia na Santa Inquisicao.

Com o advento da internet, o consumidor deixou de ser um
mero receptor de informacéo e passou a ser um produtor cada vez
mais ativo dela, porém, apesar de todas as vantagens adquiridas com
arede, o problema da velocidade e quantidade de informacao é que,
muitas vezes, espacos que poderiam ser usados para informar aca-
bam servindo para a veiculacdo de fofocas, boatos e desinforma-
¢do, mostrando um lado perverso ou simplesmente irresponsavel
das pessoas que estdo na posicio de legitimidade, o que no caso do
“Guaruja Alerta” levou os ditos “justiceiros” a resolverem um supos-
to crime com suas proprias maos.

Infelizmente, ndo podemos pensar que o caso de Fabiane seja um
acontecimento isolado. No mundo nio virtual, quando alguém diz
algo preconceituoso ou problematico é normalmente desencorajado
e nao continua a propagar a informacao, mas na internet ao encon-
trar respaldo em pessoas com o mesmo pensamento, ainda que er-
rado, os comentaristas persistem no seu prisma. Esses comentdrios
suscitam em outros comentarios, contrarios ou nao, formando uma
rede de opinides e reacdes e dando sequéncia a um 6dio que provém
de todas as partes, em circuitos que circulam e ressignificam dentro
de um contexto de intolerancia religiosa e livre fluxo discursivo.
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Do discurso de 6dio ao 6dio biopolitico

Em um gesto inicial de analise desses discursos, pensamos em
estender a denominacio “discurso de 6dio” para “discursos de édio,
intolerancia e discriminacio”, o que a priori pareceu produtivo a
fim de se aplicar as expressdes adotadas pelos interagentes na
rede, pois muitas vezes esses se dirigiam de forma odiosa ao outro.
Ao organizarmos nossa observacio desses discursos, ficou clara
a limitacdo do conceito de discurso de 6dio para interpretar esse
fenomeno, que se revela insuficiente.

Os casos observados vao além de um abuso da liberdade de
expressao ou de discursos com o sentido de aviltar a integridade de
alguém ou de um grupo. Por outro lado, essas situacdes reportam
a sentimentos que vdao muito além do mero 6dio, englobando
indiferenca, indigna¢io, desprezo e até mesmo asco (FREIRE
FILHO, 2017). Outro problema de utilizarmos esse conceito se
refere ao fato de esse assumir uma perspectiva valorativa a respeito
do préprio discurso, ou seja, levando a qualificar todos os discursos
a partir de uma dicotomia, como odioso ou nio odioso. Talvez
seja mais pertinente compreender o contexto no qual esse discurso
se situa em relacdo ao 6dio biopolitico, pela dimensio discursiva
é possivel considerar a potencialidade desse discurso de expressar
esse 6dio, desse modo nio se prender ao “reinado do significante”
como nos diz Foucault (1996). O que caracteriza o objeto analisado
nao é o carater do sentimento que envolve os interagentes, mas a
dimensio bioldgica sendo tomada como objeto do édio, no qual o
sujeito na constitui¢do de sua existéncia é considerado como uma
vida que niao merece ser vivida, relegando ao outro o exercicio do
poder soberano de assim determinar.

O conceito de biopolitica, pensado inicialmente por Michel
Foucault e reinterpretado por outros autores como Giorgio
Agamben (2014), Peter Pal Pelbart (2008), Antonio Negri
(2004) e Antonio Negri e Michael Hardt (2005), oferece-nos
uma perspectiva de categoria tedrica-interpretativa distinta para
nao apenas realizar a leitura desses discursos, mas também para
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compreender a complexificacio da circulagio dos discursos em rede
que experienciamos no contexto atual.

A intencdo de analisar esse quadro de questdes no ambito da bio-
politica busca construir uma reflexdo sobre a crescente implicacio da
vida natural do homem nos mecanismos do poder, a qual se expressa,
sobretudo, na prevaléncia dos dominios da biologia e da sexualidade
como objeto da politica moderna (FOUCAULT, 2003). A biopolitica
busca construir uma reflexio sobre a crescente implicacao da vida na-
tural do homem nos mecanismos do poder, a qual se expressa, sobre-
tudo, na prevaléncia dos dominios da biologia e da sexualidade como
objeto da politica moderna (AGAMBEN, 2014; FOUCAULT, 2003).
Conforme Foucault (2003), em nosso tempo a politica se tornou in-
tegralmente biopolitica, conduzindo a primazia do privado sobre o
publico, das liberdades individuais sobre os bens coletivos.

O 64dio biopolitico expresso nas redes visa a atingir os aspectos
eminentemente biolégicos dos sujeitos envolvidos: a cor da sua
pele, seu carater de género, a natureza de suas praticas sexuais, ou
seja, suas divergéncias em relacdo a um padrao considerado o cor-
reto por aquele grupo em questdo. A atuacio do 6dio biopolitico
nao abre espaco para a duvida, a pluralidade e para a divergéncia:
aquele com o qual eu nio concordo deve ser silenciado, rejeitado ou
eliminado (AGAMBEN, 2014).

A ideia de o 6dio se manifestar enquanto uma guerra espiritual,
envolvendo o bem contra o mal, a ideia do ressentimento (FASSIN,
2013) e de self righteousness (HAIDT, 2012) justificam esse posicio-
namento radical e que muitas vezes levam as pessoas a se associarem
as chamadas p6s-verdades ou as fake news. Nesse caso, o que faz com
que uma noticia passe a circular de forma intensa nio se relaciona a
veracidade de uma informacio, mas se ela condiz com determinada
visao ou ideologia, trazendo uma oposicao da vontade de verdade
a vontade de saber (FOUCAULT, 1996). A ideologia se arvora na
condicio de doutrina, a qual, segundo Foucault, define uma série
de discursos como vilidos enquanto rechaca um outro conjunto,
o que nio condiz com aquilo que define a doutrina. Esse discurso
é o discurso do outro, que é excluido desse processo, a ele é negada
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a voz, portanto nao hd espaco para o didlogo, eliminando a condi-
¢30 necessaria para haver o debate politico. Nesse ponto, o debate
transforma-se em um debate biopolitico pois, através da oposiciao
entre bios e zoé, o outro é destituido de sua dimensdo politica (bios)
e relegado ao dominio do biolégico (zoé) (AGAMBEN, 2014).

Analise transversal: A “mae de santo esfaqueada” e
O linchamento da “bruxa”

O procedimento metodolégico procura observar o processo
de circulacio dos discursos sobre alguns desses acontecimentos,
abrangendo tanto as esferas da producio quanto da recepcio no
processo interacional. Braga (2012) compreende a circulagio como
o espaco tanto do reconhecimento quanto dos desvios por parte da
recepcao. Nessa concep¢io, o produto medidtico ndo € visto como
ponto de partida nem de chegada no fluxo da comunica¢io, mas
como consequéncia de uma série de expectativas, interesses e acdes,
que derivam de um processo de retroalimentacio (BRAGA, 2012).

A andlise empirica é de cariter qualitativa e envolve a andlise
discursiva de postagens na rede social Facebook. Aproximamos,
desse modo, casos recentes de crimes de 6dio contra integrantes de
religides de matriz africana e acontecimentos emblematicos como
o “linchamento do Guarujd”, que redundou na morte da dona de
casa Fabiane Maria de Jesus, em 2014. Os dois casos possuem
em comum, para além da potencialidade de acontecimentos que
promovem desdobramentos da violéncia simbdlica em violéncia
fisica, o 6dio biopolitico em funcio da adesdo religiosa de suas
vitimas ou, no caso do linchamento do Guaruji, uma suposta
vinculagdo a priticas ocultistas.

No caso da polémica em torno da charge de Vitor Teixeira,
o humor agressivo encontra um contraponto na estratégia
combativa da I[URD no cenirio do mercado religioso, a qual
pode ser correlacionada ao enfoque do proselitismo religioso
adotado pela religidao catdlica no inicio do século 20. O discurso
apologético empenhado por veiculos religiosos catélicos nos anos

231



1930 e 1940, que combatiam outras religides a crescer no cendrio
religioso brasileiro, como os espiritas, os evangélicos pentecostais
e os umbandistas, demarca um perfil comunicacional que contrasta
com a postura ecuménica empenhada pelo catolicismo nos tltimos
anos. Por outro lado, a estruturacio de um movimento como o
“Gladiadores do Altar” por parte da IURD pode estar relacionado
ao contexto, trabalhado desde o final da década de 2000 por esta
instituicao religiosa, de resgate da simbologia do antigo testamento e
de priticas antigas do judaismo, fendmeno que pode estar associado
a uma estratégia de posicionamento no mercado, conforme a
pesquisadora Magali Cunha (2014).

Esses embates também ocorrem no contexto dos comentarios
sobre as charges de Vitor Teixeira, no sentido de que os interagen-
tes se dedicam a defender seus pontos de vista em rela¢ao a religiao
em vez de debater o propésito das charges, o que se verifica tanto
por parte dos que se enunciam como evangélicos ou mesmo daque-
les que se colocam como ateus ou sem vinculag¢io religiosa.

Ao publicar as charges em sua pagina no Facebook, Vitor Teixeira
acionou uma rede de intertextualidade que remete a outros textos.
Se o leitor quisesse entender a critica presente no desenho, deveria
ter uma leitura apurada sobre o acontecimento de forma bastante
ampla, convergindo com leituras que exploraram o cariter bélico
dos Gladiadores do Altar, como a efetuada por Jean Wyllys, e do
proprio histérico de intolerancia da IURD para com as religides de
matriz africana. Em virios comentérios a respeito das charges, os
interagentes se apoiam em acontecimentos anteriores envolvendo a
relacdoentrereligido eintolerancia paraestruturar suaargumentagiao
contra ou a favor do chargista, como o episddio do “chute da santa
pelo bispo Sergio Von Helder, os ataques a terreiros de umbanda na
Bahia e o assassinato dos chargistas no semandario Charlie Hebdo.

Desse modo, a polémica sobre as charges acionaram rela¢oes
discursivas mais amplas que se referem a prépria inserc¢ao do mo-
vimento neopentecostal no Brasil, suas interseccdes no contexto
da modernidade e as relacdes entre midia e religiao. Em uma das
postagens, retirada de comentérios a noticia sobre a polémica em

»
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torno da publicacio da charge no Portal Gospel Mais (CHAGAS,
2015), é possivel perceber que o interagente “delldellphone” ndo par-
tilhou dessa rede de intertextualidade, aparentemente considerando
aimagem em sua literalidade (figura 2).

Figura 2 - Comentario do interagente 01
delldellphone disse 30 de margode 2015 s 9:34
gostei da imagem mas, ele ndo esta matando um m3e de santo e sim uma me de chigueiro gue s6

pensa em fazer maldade e tem um monte de aberragSo gay que frequenta

Responder Comentar

Fonte: Pagina Gospel Mais. Acesso em: 30 mar. 2015.

Portanto, mesmo aparentemente concordando com o cartunista,
ao relatar ter “gostado daimagem”, o interagente em questdo se afilia
a uma posicao contraria a ele, uma vez que se associa a uma posi¢ao
de sujeito intolerante e preconceituosa que é objeto da critica de
Vitor Teixeira. Isso mostra a complexidade das relacoes de sentido
presentes na circulacio do acontecimento em questao.

A intolerancia também pode ser constatada nos comentarios dos
interagentes na fanpage Guarujd Alerta, no contexto temporal que
antecedeu o linchamento de Fabiane. Nesses discursos, a violéncia
simbolica aparece na forma de discurso de 6dio e incitacio ao crime,
expressando uma associacio discursiva entre as expressdes mulher/
bruxa/magia negra/cabelo loiro/satanismo.
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Figura 3 - Discurso de 6dio dos interagentes da pagina “Guaruja Alerta”

? -t cccaaafila da puta Que*n achar , sem dd.

Curtir - Responder - g3 2

_at:-nca-:l e cuidados sempre independente de boatos |:_‘-.~

W | Curtir- Responder - g% 3

s pessoas ficaram dizendo que tudo isso e boato acabaram
sequ»‘-strar uma crianca no bairre do areiao gente cuidado com suas

Curtu Responder- g 2 - 28 de abrll a5 19:00

_ncssa meu deus e os ultimos tempo como poder se

wender por diabo e fazer isso com umas criancas inocente gue deus nos

ajuder a encontra essa mulher que a ]LIS“CG nao venha soltar

Curtir - Responder - g% 2 - 26 de a

B - - star uma mulher dessa essa filha da puta tem
r que marrar

Curir - Responder -5 2 - 25 de abil 45 22:40

| == o els iz emoum carmo Foxpreto

Curtir - Responder - ¢y 2 - 25 de abyil as

' ﬁ I - - =/= .im aqui pro ita pra o que es caras vao fazer
com ela

B s
Curtir - Respander - g5 2

# _Na ultima terca feira foram encentrado duas crianca marta no
4

Curtir Re,rrn- er a’jf_ 25 de abril as

Fonte: Facebook Guaruja Alerta. Acesso em: 25 ago. 2015.

Nesses discursos, o fato replica um novo dito relatado que da
origem a mais violéncia simbdlica, novamente dirigida a condi¢ao
biolégica de seus interlocutores. Nesse sentido, destaca-se a critica
a condicdo social da comunidade em questio e a critica ao contexto
de intolerancia religiosa, que algumas vezes é interpretada como
critica a liberdade de culto e “perseguicio religiosa”.

Consideracoes finais

A democratizacao da informacao, por meio das redes sociais,
colaborou para uma modificacgio nos processos de producio
e propagacio de noticias. Essa participacio mais intensa da
sociedade nesses processos, no entanto, causou problemas como
a disseminacao de rumores e a violéncia simbélica. Embora nio
se possa ter total controle sobre o que é postado pelas diversas
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redes sociais existentes, é imprescindivel questionar a origem e
a veracidade antes de propagar qualquer informacio, pois a sua
influéncia sobre a sociedade pode levar a acdes irreversiveis.

Discute-se o papel da midia e das redes sociais para a disseminacdo
da violéncia simbdlica e do discurso de 6dio no contexto atual,
fortemente marcado por praticas de intolerancia religiosa e pelo
desrespeito aos direitos humanos. H4 de questionar-se, nos dois
casos em andlise, a respeito do fato do 6dio biopolitico nesses
envolverem mulheres como vitimas, seja na figura simbdlica da
mae de santo na charge ou na imagem da dona de casa “confundida”
com uma bruxa.

A anilise aponta, como resultados preliminares, que o contexto de
liberdade discursiva que permite a livre manifestacio também abre
espaco para que exercamos a politica num espaco de “irreflexao”. Fica
0 questionamento em relacdo as redes sociais e o seu potencial de
estender os dominios da teia biopolitica, quando essas reproduzem
a potencialidade do poder soberano em multiplicar virtualmente o
regime de excecao.
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NOSSA SENHORA E OS CORPOS CELESTES:
A TRADICAO IMAGETICA CATOLICA NO
MUNDO DA MODA E DAS CELEBRIDADES

Patricia S. Machado

Introducao

Este ensaio trata da simbologia catélica no universo da moda,
mais especificamente, da imagem de Nossa Senhora como icone
fashion presente em algumas expressoes da cultura mididtica con-
temporanea, incluindo o mundo das chamadas “celebridades”. Para
tanto, buscaremos refletir sobre as expressoes imagéticas e imagi-
ndrias que envolvem a representacdo da religiao na midia.

Nosso olhar sera direcionado aos processos comunicacionais pre-
sentes na festa de lancamento da edi¢ao 2018 da exposicdo do Insti-
tuto de Moda do Metropolitan Museum em Nova lorque (EUA). De-
nominada Heavenly Bodies: Fashion and the Catholic Imagination (Corpos
Celestes: Moda e Imaginacdo Catélica), a exposicdo de arte aconteceu no
Cloisters — o museu de arte sacra do Met e contou com o apoio do
Vaticano, além do empréstimo de 40 itens histéricos que sio parte do
acervo do Pontifice Conselho de Cultura e também com insercido de
pecas de artistas e designers de moda contemporaneos.

Daremos também atencio ao evento de abertura da exposicao —
0 Met Gala 2018. O baile, organizado pela diretora da Vogue ameri-
cana, Anna Wintour, teve uma ampla cobertura da imprensa espe-
cializada e também foi objeto de milhares de postagens — positivas
e negativas — nas midias sociais.

Intimeras celebridades, vestidas com roupas inspiradas na
simbologia e icones catélicos, desfilaram pelo tapete vermelho do
evento. A imagem, os simbolos e a iconografia de Nossa Senhora
foram tema das roupas de artistas (fig. 1), tais como: Madonna, Lilly
Collins, Lana Del Rey e Kim Kardashian.
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Figura 1- Stella Maxwell - vestido Moschino

Fonte: Celebmafia (2018). Disponivel em: https://celebmafia.com/wp-content/
uploads/2018/05/stella-maxwell-met-gala-2018-11.jpg. Acesso em: 01 jun. 2019.

Os “looks” usados, incluindo os acessérios e joias, foram seleciona-
dos a partir de colecdes assinadas por grandes nomes do mundo da
alta-costura e que foram influenciados pelas imagens catélicas (fig. 2).
Os italianos Dolce & Gabbana, Valentino, Versace e Moschino, mas
também o francés Jean Paul Gaultier, o espanhol Cristobal Balenciaga
e o inglés John Galliano, de ascendéncia italiana, dentre outros. Em
sua maioria, os artistas tém origem em paises catélicos.
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Figura 2 - Trajes desenhados por C. Balenciaga especialmente para
um coro catdlico em 1964

Fonte: angelanealworld.com (2018). Disponivel em: https://www.angelanealworld.
com/wp-content/uploads/2018/06/Heavenly-B-Choir-cropped-1-of-1.jpg.
Acesso em: 01 jun. 2019.

Contudo, hd uma distin¢ao que nos instiga no tapete vermelho
do Met Gala 2018. A “teologia” da industria de entretenimento, pa-
rece-nos essencialmente focada na divulgacdo das marcas e dos pro-
dutos-celebridades. Nem a religiosidade tampouco a arte sio focos
nos tapetes vermelhos.

Nosso questionamento relaciona-se a investigacdo sobre as
nuances de um fendomeno midiitico que envolve a institui¢ao ca-
télica. Em especial, a midiatizacio de imagens e de simbolos con-
siderados sagrados na exposicao Heavenly Bodies. Ademais, interes-
sa-nos também o contexto em que as celebridades — e as marcas
usadas por elas — s3o aparentemente, os principais objetos de culto.

Em didlogo com os estudos de midia e religido, do imaginario
social, da cultura visual e dos estudos culturais, nossa jornada in-
terpretativa serd apoiada pela anilise triplice da Hermenéutica de
Profundidade (HP), cunhada por J. B. Thompson (2011).

Comecemos com uma apresentacio dos aspectos mais impor-
tantes de Nossa Senhora enquanto integradora dos mundos.
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Nossa Senhora reintegradora dos mundos

A imagem de Nossa Senhora teria o poder de reintegrar os mun-
dos? Julgamos que sim, pois, além de ser a principal representante
do Sagrado relacionado ao Feminino no Ocidente e herdeira sim-
bélico-mitica do arquétipo da Grande Mae (NEUMANN, 2003), a
Virgem Maria transita por muitos mundos e estd para muito além
das igrejas e altares religiosos tradicionais.

Sua imagem pode ser encontrada nas casas dos mais variados
tipos de pessoas; estd nas entradas de oficinas mecanicas e de ba-
res; nos adesivos colados nas latarias dos carros e nas capelinhas nas
estradas construidas e mantidas por anénimos; estd nos pingentes
pendurados nos pescocos dos catdlicos “no praticantes” e também
nas tatuagens de homens e mulheres considerados “nio tradicio-
nais” e por vezes nem mesmo cristaos. Ela também estd nos grafites
da arte urbana e na alta-costura, ja foi tema de telenovela brasileira
e também é a heroina em diversas producdes hollywoodianas.

Os limites da capacidade comunicativa de Nossa Senhora sio
existentes, mas hd de considerar que eles sdo ténues em muitas das
vezes. As distingdes de classe, de género, ideoldgicas e até mesmo
religiosas sio inegdveis, mas assim como a dgua, um importante
simbolo da dimensdo do Feminino, a Virgem catélica, mesmo que
represada por alguns preconceitos e as 6bvias limitacdes teoldgicas,
flui pelo imaginario, pelas religiosidades, pela cultura e pelos mais
diversos meios de comunicacdo h4 séculos.

Arquétipo, complexidade e imaginario

Nossa Senhora representa o arquétipo da Grande Mae. Mas é tam-
bém a Rainha dos Céus, a Soberana. E é Maria, a heroina humana
que, por meio de sua jornada, inspira milhdes de mulheres e homens.
Complexidade é uma caracteristica que pode ser relacionada a maior
representac¢io da dimensao feminina do Sagrado no Ocidente.

Sao muitos os titulos, denominacdes e qualidades de Nossa Se-
nhora: é das Gracas, da Conceicido e da Assuncio; é das Dores, dos
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Aflitos e também da Boa Morte. Ela é de Guadalupe (México) e de
Lujan (Argentina); e é também de Lourdes (Franca) e de Fatima
(Portugal). Ela é alva, etérea e silenciosa (Knock — Irlanda) e é tam-
bém negra, terrena e festiva (Aparecida — Brasil). Ela é do Céu e
também é da Terra. Nao ignoramos que ela seja um personagem
controverso — alids, isso s6 reforca a complexidade que apontamos
acima. No entanto, em nosso projeto de pesquisa de doutorado,
Nossa Senhora é, segundo nossa hipdtese, a reintegradora dos mais
diferentes mundos.

Ela estd no inconsciente coletivo jungiano. Ela transita pelo o
que Castoriadis (1987) chama de “magma do imaginério social’.
Nossa Senhora tem uma capacidade de unir, assim como o imagina-
rio — o “cimento social” denominado por Maffesoli (2003).

Nossa Senhora também ¢é parte do imagindrio e da imagina-
¢do humana antes mesmo do advento do Cristianismo — basta
olhar para as imagens das intimeras deusas de outras mitologias
que possuem a mesma iconografia e universo simbélico da Maria
catolica (fig. 3). Nossa Senhora transita pelo tempo, pelos mitos e
religides, pelas narrativas e também pela cultura, incluindo a cul-
tura midiatica.

Figura 3 - Isis (Pantedo Egipcio) e Maria (Catolicismo)

Fonte: acervo da autora.
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Sobre a importancia dos estudos de religiao e midia

As discussdes sobre a religiao na midia sdo relevantes, pois o nd-
mero de pesquisas que buscam compreender o tema estd aquém da
importancia dos fenémenos. Jeremy Stolow (2014) reforca o nosso
argumento quando diz que, ao ampliar os estudos sobre o assunto,
também avancamos na compreensio da prépria religido como ele-
mento da vida social humana. Isto é, ele defende que as pesquisas
sobre religido e midia, indo além “do estudo localizado de comuni-
dades, instituicdes ou atores especificos” (STOLOW, 2014, p. 155),
podem expandir o conhecimento filoséfico e metodoldgico a res-
peito das ciéncias humanas e sociais.

Isso também se aplica a expansdo dos estudos sobre as expressoes
rituais fora do universo religioso institucionalizado. Stolow aponta
que, para além dos limites do controle das autoridades religiosas, é
possivel perceber “uma profusio global de novas técnicas de aquisi-
¢do de conhecimento, expressio ritual e auto-cultivo que sio cada vez
mais realizados em cenas sociais” e que sdo produzidos “fora dos lo-
cais institucionais ‘habituais’ da pratica religiosa, e além do alcance das
autoridades religiosas ‘tradicionais” (STOLOW, 2014, p. 147). Essas
préticas sao encontradas nas sendas consideradas alternativas, tais
como: dos saberes tradicionais, das terapias complementares e tam-
bém do entretenimento e da cultura de consumo (STOLOW, 2014).

Ainda sobre as relacdes entre religidao e midia, Magali do Nas-
cimento Cunha (2016, p. 7) destaca que “o ‘religioso’ (aquilo que é
relativo ou proéprio da religido) é mediacio presente nos diferentes
processos comunicacionais miditicos” e que isso se aplica aos cam-
pos jornalistico, literario, musical, publicitirio e, destacamos, do
entretenimento. Para além do funcionalismo, os estudos de midia e
religidao podem abarcar, inclusive, aquilo que “passa pela compreen-
sdo das significacdes imagindrias, das representacdes socioculturais
tanto no processo de producio quanto no de recepc¢do”. Ou seja, os
fenomenos nio religiosos que envolvem a religido.
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A Igreja na Midia - metamorfose e relisiéncia

Francisco, um papa que tira selfies com os fiéis? Fibio de Melo,
um padre-cantor com quatorze milhdes de seguidores somente em
uma de suas midias sociais? Uma parceria entre o Vaticano e uma
exposicao de moda no Metropolitan de Nova lorque?

Sim, estamos falando sobre fenémenos que envolvem a Igreja
Catolica, considerada uma das religides mais tradicionalistas do pla-
neta em muitos aspectos. Porém, quando se trata de sua inser¢iao
no mundo da comunica¢do contemporanea, ela tem se mostrado
uma das instituicdes mais articuladas e sua presenca nos processos
comunicacionais mididticos vai para muito além da religiosidade
tradicional. Os processos envolvem também o mundo do entrete-
nimento e do espeticulo. Mas como se deu a relacio entre a igreja e
a cultura midiatica? Levando em consideracio a nossa escolha me-
todoldgica, a contextualizacio sécio-histdrica na estrutura da HP é
parte essencial para a compreensiao dos elementos simbdlico-dis-
cursivos na interpretacio/reinterpretacio dos fenémenos.

O processo de midiatizacao da Igreja

Recorremos as analises da professora Joana T. Puntel (2011) so-
bre a “trajetdria da Igreja-comunica¢io” para compreendermos par-
te das nuances da midiatizaciao do catolicismo.

A trajetdria pode ser exposta por meio de fases que envolvem as
mudancas de paradigmas histéricos, culturais e tecnoldgicos. Puntel
apoia-se também no trabalho de José Marques de Melo para disser-
tar sobre tais transformacdes. Partindo da invencdo da imprensa e
do avanco dos meios de reproducio no século 15, a postura da Igreja
foi se modificando aos poucos. Na primeira fase: o controle, a cen-
sura e uma atitude mais defensiva sobre como difundir a informa-
¢do e o conhecimento. Passando a segunda fase, quando a Igreja se
vé pressionada pelas transformacoes sociais e cede, com restricoes e
cautela, as novas tecnologias — como o cinema e o radio. Ja a tercei-
ra fase é marcada por uma postura de conscientiza¢io de que o radio
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e a televisdo poderiam ser usados como meios de evangelizacdo e
de comunicacio eclesial. No entanto, foi somente com o advento
do Concilio Vaticano II e do (controverso) decreto Inter Mirifica
(1963) que a Igreja Catolica Apostélica Romana se posicionou afir-
mativa e oficialmente sobre o uso dos meios de comunicacdo pela
religido para produzir um bem social.

Outros decretos, como o Redemptoris Missio assinado por Joao Paulo
II, foram promulgados no decorrer dos anos seguintes e abordam te-
mas como a necessidade e importancia da comunicacio social na evan-
gelizacdo e também sobre temas cotidianos, tais como: a preocupacio
com a difusdo da pornografia, da violéncia e da ética na publicidade.

No inicio do século 21, sio publicados documentos sobre a “Igre-
ja e a Internet” e também sobre a new media, bem como a nocdo
de que a comunicacdo “refere-se a como relacionar-se em um ‘am-
biente’ no qual estamos imersos e do qual participamos”. Toma-se,
assim, a percepcio de que ha “uma cultura, a cultura mididtica” e que
essa envolve a comunicacio social (PUNTEL, 2011, p. 222-232). A
andlise da professora Joana Puntel se expande, no entanto, limitare-
mos, por ora, aos pontos levantados até aqui.

Mesmo que resumidamente, optamos por abordar a trajetéria da
Igreja pela comunicacio, pois nosso objetivo é mostrar que, apesar
de parte das “profecias” alardeadas durante o século 20 que indica-
vam a secularizacdo e o fim das religides, o processo descrito acima
nos dd a nocao de que as instituicdes religiosas, em especial a Igreja
Catolica, integram um sistema complexo e adaptavel e que abrange
a sociedade. Bem como, as movimentacdes no imagindario social.

A religiosidade, assim como a prépria natureza da comunicacio,
é parte da humanidade. E metamérfica; porém, é também resiliente:
transforma-se, modifica-se, mas é capaz de manter sua esséncia intac-
ta. O mesmo valeria para a religido, em especial, para o Catolicismo?

Sob a 6tica que inclui a identidade nos estudos da religiao da cul-
tura, Pierre Sanchis diz que “para continuar a ser aceita, a religidao
parece ter que entrar em negocia¢ao mais benevolente com antigos
rivais: economia, politica, estética, erética, apreensio intelectual do
mundo” (SANCHIS, 2018, p. 67). Posto isso, ndo é surpresa que,
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num mundo de intensa e rdpida transformacio, a Igreja Catdlica
ainda seja uma das maiores instituicdes religiosas do mundo.

A capacidade de compreender a cultura midiatizada, sem despre-
zar as questoes politicas e dos costumes, parece pesar positivamente
na balanca de sua sobrevivéncia. Porém, nao podemos nos esquecer
de que o Catolicismo tem, devido a sua natureza complexa, mui-
tas vertentes e também distintas formas de se comunicar. Para Stig
Hjarvard (2012, p. 54), “a sociedade contemporanea estd permeada
pela midia de tal maneira que ela nio pode mais ser considerada
como algo separado das instituicdes culturais e sociais”.

Quando a midia traz determinadas ordens institucionais particula-
res para o espaco publico, essas instituicdes sio confrontadas com
questdes sobre a legitimidade das regras e a alocacio de recursos
de outras ordens institucionais e da sociedade como um todo. Por
exemplo, como os estudos nos paises nérdicos demonstraram, os
meios de comunicacio promoveram o contato da religido crista
predominante com os valores seculares da sociedade, o que pode
levar as organizagdes religiosas a modificarem seus valores e com-
portamentos (HJARVARD, 2014, p. 35).

A aparentemente inusitada parceria entre o Vaticano e o Metro-
politan fortalece a questio levantada por Hjarvard. Ademais, diria-
mos, incluiu a compreensiao sobre a importancia da adaptabilidade
para a sobrevivéncia da institui¢o.

Heavenly Bodies — Imaginario, o Vaticano e os Papas da moda

A exposicao Heavenly Bodies — Fashion and the Catholic Imagination
foi produzida pelo Instituto de Moda do Metropolitan Museun of Art
(0 Met) e aberta em 10 de maio de 2018. A pégina de apresentacio da
exposicao mostra que a intencao do evento foi a de estabelecer um
didlogo entre o mundo da moda e as pecas de arte medieval que com-
pdem o acervo do museu de arte sacra (The Met Cloisters). Os icones
e a simbologia bizantina e a ortodoxa também foram incluidas na ex-
posicao. Ademais, observa-se a relacao continua entre a moda e a re-
ligiosidade catdlica — incluidas suas praticas e tradicoes devocionais.
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Houve também um didlogo entre o mundo secular e a instituicio
catdlica, pois o Vaticano cedeu parte de seu acervo — incluindo al-
guns itens que nunca haviam saido de Roma. Uma das solicitacdes
do Vaticano foi de que as pecas oficiais da Igreja fossem expostas
separadamente das pecas de alta-costura. Assim, foi montado um
setor especial, mais austero, para a exposicio das pecas (fig. 4).

Figura 4 - Setor da exposicao das pecas do acervo do Vaticano

Fonte: Metropolitan Museun of Art. Disponivel em: https://uploads.metropoles.com/
wp-content/uploads/2018/08/25122020/capa22-840x559.jpg. Acesso em: 01 jun. 2019.

No entanto, a relacdo entre o Vaticano e a moda nao é uma no-
vidade. No artigo The Metaphorical Nature of Creation: Fashion and the
Catholic Imagination, Andrew Bolton (2018, s/p), cita duas matérias
feitas pelas revistas Newsweek (2005) e Esquire (2007) que proclama-
vam o Papa Bento XVI como um icone da moda religiosa por conta
de seus mocassins vermelhos (supostamente) feitos pela Prada’.

1 Bolton diz na entrevista que os sapatos vermelhos de Bento XVI foram feitos pelo designer
italiano Andriano Stefanelli. Contudo, verificamos que, apesar de Stefanelli ter presenteado
o Papa com um par de sapatos, o sapateiro ‘oficial’ de Bento XVI é Antonio Arellano, um imi-
grante peruano que vive em Roma.
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O encantamento nos olhos catélicos

“Os catoélicos veem o mundo através de olhos encantados”. A fra-
se de Andrew Bolton (AMERICA, 2018) dialoga diretamente com
tema que exploramos brevemente em nossa disserta¢cao de mestra-
do? e que buscamos aprofundar na jornada do doutorado. As ex-
pressdes profundamente imagéticas do Catolicismo — popular ou
institucional — expdem uma das caracteristicas mais marcantes de
uma religido que, apesar das raizes abraamicas iconoclastas, possui
uma relacdo intrinseca com a imagem.

A larga producio de imagindria de vulto, nos setecentos, tinha
explicacio no Concilio de Trento, que manteve todas as formas
tradicionais de piedade e confirmou, também, o culto as imagens
(DELUMEAU, 1973, p. 102; REYCEND, 1786, Conc. Trid., Ses-
sdo XXV). A Contra-Reforma e o Concilio deram énfase a proli-
feracdo das imagens como multiplicadoras da prépria fé. Elas se
faziam presentes sob diversas formas, em todos os espacos religio-
s0s, ou nos espacos de manifestacio publica e coletiva de religiosi-
dade, como as procissdes (FLEXOR, 2005, p. 165).

E possivel enxergar na religiosidade Catdlica a relacio intima e de
iconofilia com as imagens e os simbolos, além de uma teatralidade
que deixa explicitas até mesmo as raizes arcaicas pré-cristas do Ca-
tolicismo. Recorrendo aos estudos da cultura visual, lembramos que:

O aspecto da presenca fisica, do ato iconico, da expressividade ou da
performance (forca performativa) do simbolo religioso que faz que
ele nio seja simplesmente ignorado ou tolerado no sentido de uma
convivéncia sem interacio: simbolos religiosos provocam reacdes,
as vezes, extremas como atitudes iddlatras ou iconoclastas, outras
vezes, reacdes mais moderadas, porém ainda intensas, na forma e
atitudes iconéfilas (RENDERS; ALBUQUERQUE, 2018, p. 178).

O Catolicismo, nesse sentido, € uma religiao imagética e isso vai
muito além das questdes teoldgicas. Aqui estamos considerando a
perspectiva do mito, do inconsciente coletivo ou ainda, do imaginario

2 MACHADO, Patricia Santos. A Mulher além do Bem e do Mal: Malévola e a representagio
cinematografica do feminino integrado. 149 p. Dissertacdo (Mestrado em Comunicagdo So-
cial) - Universidade Metodista de Sdo Paulo, Sdo Bernardo do Campo, 2016.
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social. Maffesoli (2001, p. 76) diz que o imagindrio é o que produz a
imagem e que “a existéncia de um imagindrio determina a existéncia
de conjuntos de imagens. A imagem nio é o suporte, mas o resultado”.

Um dos exemplos desse resultado é a visivel influéncia que os ele-
mentos catélicos presentes no imagindrio social tém sobre a criacao
dos designers de moda que participaram da exposicdo. Na entrevista
concedida por Bolton ao canal oficial da America Magazine — The Je-
suit Review do Youtube, ele destaca que tanto a religiosidade catélica
quanto os designers de moda contam suas histérias e se comunicam
por meio das metdforas. Nao por acaso, a imagem e a iconografia de
Nossa Senhora é a mais recorrentemente identificada nas colecoes
dos estilistas (fig. 5) e também na exposicio (fig. 6).

Figura 5 - Criacdo de Dolce & Gabbana, Colecdo Primavera 2017

S0 z e L

Fonte: https://assets.vogue.com/photos/57e7{6827af31fbd54355214/master/pass/_
ARCO0806.jpg. Acesso em: 01 jun. 2019.
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Figura 6 - Criacdo de Jean Paul Gaultier em meio as imagens tradicionais. Secdo
Cult of the Virgin — Heavenly Bodies — The Cloisters Museum, 2018

Fonte: https://www.metmuseum.org/-/media/images/
exhibitions/2018/heavenly-bodies/exhibition-galleries/18.
jpg?w=720&h=260&hash=374CA5COF9A710889EF4DD50A12E451F2C0411BF.
Acesso em: 01 jun. 2019.

Na entrevista coletiva de lancamento da exposi¢io (OLIVEIRA,
2018), Bolton declarou que a moda tanto afirma as lealdades quanto
as diferencas religiosas. Ademais, mesmo que a moda nio seja con-
siderada um “meio” préprio das ideias de sagrado ou divino, ainda
assim o vestudrio é essencial quando o assunto é religido.

A declaracio de Bolton nos fez pensar sobre os contextos em
que essas vestes (e a moda) sdo usadas/expostas e de como um traje
religioso tradicional, ou ainda uma criacdo de alta-costura, pode ser
ligado ao sagrado, ao profano ou, ainda, ligado a dimensao do grotesco.

Salta aos olhos a possibilidade de que a ambientacio e a forma
com a qual a exposi¢ido do Cloisters foi montada tenham resultado
numa certa capacidade de sacralizacdo do profano, mais do que
numa possivel profanacio do sagrado.

Dentre as muitas possibilidades do sucesso da Heavenly Bodies,
consideramos o contexto em que ela foi apresentada. As roupas
criadas pelos designers foram expostas em manequins inanimados
(fig. 7) semelhantes as imagens “de vestir” (fig. 8) tipicas do século
16 e propagadas, principalmente, pelo catolicismo ibero-americano.
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Figura 7 - MET 2018 - Heavenly Bodies-  Figura 8- Nossa Senhora da Graca—Imagem
Fashion and the Catholic Imagination ~ de vestir ou “daroca’- Vale da Pinta - Portugal

Fonte: https://mondomoda.files.wordpress. ~ Fonte: http://www.tejoradiojornal.pt/
com/2018/05/met-2018-heavenly-bodies- wp-content/uploads/2015/08/nossa-sr-da-
fashion-and-the-catholic-imagination- Graca.jpeg. Acesso em: 01 jun. 2019.
getty-1.jpg. Acesso em: 01 jun. 2019.

Além disso, o “cendrio” da exposicdo também nos remete ao cli-
ma de sacralidade. A estrutura do Met Cloisters foi erigida a partir da
incorporacio de partes de cinco claustros medievais franceses trans-
portados para os Estados Unidos na década de 1930. Assim, o préprio
ambiente, apesar de nio ser um templo, é também uma imagem (o
resultado) de elementos religiosos presentes no imagindrio.

Contudo, convém considerar também que, no Catolicismo po-
pular, representar Nossa Senhora ou mesmo outros santos por meio
de vestimentas e simbolos sacros faz parte da devociao em algumas
ocasides. Do pagamento de promessas a dramatizacio de passa-
gens biblicas, essas praticas, ainda que nao oficialmente aceitas pela
Igreja, ndo sdo por ela condenadas (fig. 9). A tradicio é a tal ponto
integrada as praticas que até mesmo a pagina eletronica oficial do
Santudrio de Aparecida publicou uma matéria em que é explicada a
tradicao popular de vestir as criancas como os santos — e também
como Nossa Senhora (fig. 10).
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Figura 9 - Devotas de Nossa Senhora representando seus titulos

Fonte: encurtador.com.br/qrwGW. Acesso em: 01 jun. 2019.

Figura 10 - Criancas vestidas como Santo Antonio e N. S. Aparecida

(= [rlwleledn)

Por que pais vestem filhos pequenos como santos?

o

cu institucisnalizade, pem mesmec & uma

Fonte: acervo da autora (2019).

A exposicao Heavenly Bodies - Fashion and the Catholic Imagination
foi um sucesso de publico e considerada a mais importante ja feita
pelo instituto do museu. Mas o baile de abertura da exposi¢ao, o Met
Gala 2018, foi alvo de protestos de alguns catdlicos mais tradiciona-
listas (fig.11) sob a acusacdo de ‘blasfémia’.

253



Figura 11 - Protesto liderado pela TFP na abertura do Met Gala 2018

Report/1879-Heavenly-Bodies-Protest_Image-2.jpg. Acesso em: 01 jun. 2019.

Met Gala 2018 - O Olimpo da cultura midiatica
no tapete-vermelho

Considerado o mais importante “tapete vermelho” dos eventos
anuais dos EUA, o Met Gala é organizado por Anna Wintour,
“todo-poderosa” da Vogue — desde 1995. O evento beneficente
é também conhecido como o “Oscar do mundo fashion” e é uma
festa-show em que se constela a unido entre o mundo da arte,
de personalidades da alta-costura da moda e das celebridades da
industria do entretenimento. Cada uma das edicdes marca a abertura
da exposicio anual do Costume Institute, além de arrecadar fundos
para o departamento de moda do Metropolitan Museum.

As celebridades mais conceituadas pela industria e ptblico — e
também as efémeras, que duram apenas uma temporada — desfilam
com os trajes confeccionados especialmente para a ocasido. Dife-
rentemente das “imagens de vestir” setecentistas ou ainda das ma-
nequins inanimadas da exibi¢do e das criancas vestidas de santo das
tradicoes populares citadas anteriormente, no tapete vermelho do
Met Gala 2018, a “contemplacio” é outra.

O “culto” e a devocio realizada nos altares das redes sociais sao
dedicados as celebridades e, principalmente, aos looks por elas usa-
dos. As fotos, os memes e as montagens postadas no Instagram ou
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as hashtags dos ‘tts’ no Twitter funcionam como ex-votos e a graca
alcancada é vibrar com a “vitéria” de assistir a diva (deusa) preferi-
da ser laureada com o look mais badalado. O ntimero de curtidas e
compartilhamentos pode definir qual foi a “divindade” mais cultua-
da (fig. 12). Por outro lado, ha também uma espécie de manifestacio
de “mimese” girardiana na peniténcia daqueles que foram condena-
dos pelos piores visuais ou foram deixados ao siléncio da falta de
comentdarios nas redes e colunas especializadas.

Figura 12 - Tweet de um fa clube da cantora Lana Del Rey

. Lana Del Rey Addiction

Lana Del Rey foi a 7° pessoa mais falada do
'‘Met Gala 2018".

Tep Mentiored Celebrities al the 2018 MET Gaia
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Fonte: acervo da autora (2019).

Alberto da Silva Moreira (2008) fala sobre um processo de “des-
locamento do religioso” como parte das transformacdes presentes
na cultura da modernidade tardia. As instituicoes ligadas as mais
diversas formas de entretenimento — e que fazem parte do que ele
chama de “complexo mididtico-cultural” — passam a desenvolver as
funcdes que antes eram exclusivas das instituicdes religiosas.

Mesmo que as roupas usadas pelas celebridades (fig. 13) tenham
sido inspiradas pela simbologia catdlica (fig.14) e criadas pelos mes-
mos designers, os elementos imaginarios, religiosos e culturais so-
frem um deslocamento (fig. 15 e 16).
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Figura 13 - Lily Collins - Nossa Figura 14 - Nossa Senhora das
Senhora das Dores Dores

Fonte: https://i.pinimg.com/564x/13/ Fonte: http://mediablogs.arautos.org/
c5/3a/13c53ab6bb4edfcb13e040f- ifte/files/2014/09/Nossa-Senhora-das-
500744dc4.jpg. Acesso em: 01 jun. 2019. Dores.jpg. Acesso em: 01 jun. 2019.

Figura 15 - Interacio no Twitter

@28live + 7 de mai de 2018 w
@ Lana Del Rey Met Gala 2018 x Seven Swords Piercing the Sorrowful Heart of

Mary in the Church of the Holy Cross

) 73 @ 2tmil O 2mit M

Fonte: acervo da autora (2019).
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Fonte: https://i.pinimg.com/564x/ed/63/28/ed6328220b78b25da323c8ccfc2fb68e.jpg
Acesso em: 01 jun. 2019.

Reflexdes e Perspectivas

Nas palavras de Giles Lipovetsky, “a socializacio dos seres por
intermédio da tradicdo, da religiao, da moral cede terrenos cada vez
mais a acio da informacdo mididtica e das imagens” (2009, p. 193).
Nao concordamos totalmente com tal andlise, pois a ideia de desloca-
mento nos parece mais adequada que “perda” de terreno. Como fala-
mos inicialmente, se considerarmos o imaginario como o “magma” de
Castoriadis ou ainda como o “cimento” societal de Maffesoli, conside-
raremos também que ele é mével, flexivel e adaptavel. A religiosida-
de, assim como a comunicacio, é parte do imaginario. Desse modo,
como parte, possui também a mesma natureza maledvel. O fenémeno
de midiatizacao da igreja catélica também revela tal natureza.

A nosso ver, a parceria estabelecida entre o Vaticano, o Metropo-
litan Museum e os designers de moda para a realizacao da exposicao
Heavenly Bodies parece expressar bem esse deslocamento do religio-
so, mas de forma resiliente e preservando a esséncia da religiosidade
catdlica. Algo a considerar é que ndo foram registrados protestos
diretos a exposi¢ao em si.
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Quanto ao Met Gala 2018, dentre as muitas questdes envolvidas,
e longe de ser um “incomodo moralista”, o que nos provoca é: Qual
a natureza mais profunda de tal fendmeno mididtico? Qual é a ex-
pressdo cultural e imagindria mais latente? Trata-se do profano sa-
cralizado? Ou do sagrado profanado? Consideramos também: existe
um didlogo complexo entre as duas dimensoes?

Ademais, tais contetidos imagéticos no contexto em que o even-
to acontece e as nuances “liber-midiaticas” do baile envolveriam
também a insercao da discussio sobre o belo e o grotesco — temas
que envolvem a religido — nos processos comunicacionais apresen-
tados neste estudo?

Sabemos da complexidade de nossas questoes e da inexisténcia
de respostas absolutas. Assim, deixaremos os leitores e leitoras com
suas reflexdes e essa discussdo para nossos estudos futuros. Seguin-
do o objetivo inicial deste ensaio, 0 que nos interessa no momento
¢ a investigacdo sobre a capacidade da imagem de Nossa Senhora
transitar pelos mundos e, consequentemente, ser também um meio
comunicativo e de reintegracao.
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CONSUMO DE FICCAO SERIADA
POR JOVENS ADVENTISTAS:
A RESSIGNIFICACAO DO DISCURSO
RELIGIOSO NAS PRATICAS DO COTIDIANO

Allan Novaes
Lizbeth Kanyat

Introducio

Este estudo encontra-se na interseccio entre os estudos de re-
cepcio, estudos de linguagem e estudos de religido e tem por ob-
jetivo pesquisar as praticas de consumo de ficcao seriada de jovens
adventistas, considerando a disparidade entre o discurso religioso e
a ressignificacio dele realizada pelos sujeitos receptores. Diante dis-
s0, o problema de pesquisa se configura na seguinte pergunta: como
o discurso religioso sobre consumo de ficcao seriada é ressignifica-
do por jovens adventistas que assistem ficcao? A anilise parte do
pressuposto de que a religiao é uma mediacio importante nas inte-
racoes sujeito-ficcao seriada do caso estudado justamente pelo fato
de ser um grupo cujo consumo cultural estd em franco crescimento,
acompanhando a expansdo do mercado audiovisual, ao passo que
o discurso religioso adventista tende a ser proibitivo ou restritivo.

Iniciamos o texto apresentando o discurso religioso da Igreja Ad-
ventista do Sétimo Dia, denominacio de tradicao evangélica, sobre
a normatizacdo das relacdes do crente com produtos mididticos —
particularmente com a ficcao. Em seguida, apresentamos a incidén-
cia da mediacdo do discurso religioso no consumo de ficcdo seriada
no grupo estudado. Por fim, tecemos breves reflexdes sobre como
a doutrina adventista é ressignificada e articulada na vida cotidiana.
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Linguagem e discurso

O presente trabalho inscreve-se nos estudos da linguagem
(BAKHTIN, 1988; ORLANDI, 1999; BRANDAO, 2012) por analisar
os discursos religiosos adventistas sobre o consumo de midia,
com énfase na ficcio televisiva, ultrapassando o nivel puramente
gramatical e linguistico (o fonema, a palavra, a frase) e buscando
os aspectos extralinguisticos que condicionam a sua producio.
Desde a perspectiva discursiva, interessa-nos estudar a lingua no
seu uso efetivo, isto é, como se dd a producio de sentidos entre
os interlocutores situados social e historicamente. Essa perspectiva
tedrica estd ancorada na nocio de que todo signo é ideoldgico
(BAKHTIN, 1988), possui significado culturalmente dotado e estd
sujeito a avaliacdo. Estudar o discurso implica conhecer a formacao
discursiva na qual ele estd inscrito. A formacdo discursiva, por
sua vez, define-se como aquilo que numa formacio ideolédgica
dada determina o que pode ser dito (ORLANDI, 1999). Portanto,
iniciaremos a nossa andlise pelo estudo dos discursos adventistas
em documentos e publicacdes institucionais, o que corrobora o seu
cardter canoénico, dentro de uma perspectiva histérica e cultural.
Uma vez que o discurso é o efeito de sentido entre interlocutores
(ORLANDI, 1999), os achados da primeira parte serdo chave para
aferir a incidéncia dos discursos religiosos sobre a ficcao nas praticas
de consumo de jovens membros da denominacio.

O discurso institucional adventista sobre midia e
ficcdo seriada

Historicamente, grupos evangélicos conservadores tém desenvol-
vido um relacionamento pioneiro e, a0 mesmo tempo, conflituoso
com a midia, especialmente a eletronica ou audiovisual (SCHULTZE,
1996; BENDROTH, 1996; WOODS JR, 2013; CAMPBELL, 2013;
SHULTZE; WOODS JR, 2008). Ao passo que esses movimentos re-
ligiosos entendem que a midia pode ser usada como uma ferramenta
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evangelistica eficiente e poderosa, eles também a criticam como um
“instrumento do Diabo” que ameaca os valores e crencas da fé crista.

Com os adventistas do sétimo dia, a situacao nao foi muito dife-
rente, de forma que a relacio histérica entre o adventismo e a midia
pode ser descrita como uma alternancia sucessiva entre uma atitu-
de de engajamento missiondrio e uma postura de demonizacio dos
media. A Igreja Adventista do Sétimo Dia (IASD) foi uma das mais
proeminentes denominacdes a se valer do radio e da TV — nos pri-
moérdios dessas tecnologias — como instrumento missiondrio nos
EUA e no Brasil (LAND, 2005, 2009a, 2009b, 2009c e 2009d) atra-
vés dos programas It is written, Faith for today e The voice of prophecy
(em suas versdes brasileiras, respectivamente: Estd escrito, Fé para
hoje e Voz da Profecia).

Atualmente, a [ASD possui uma estrutura de comunica¢ao com
capilaridade nos cinco continentes do globo: 61 editoras com publi-
cacdes em 369 idiomas e dialetos; 65 centros de producao de midia,
com estacdes de radio e televisdo, producio de conteudo digital, in-
cluindo jogos, e producio de filmes para divulgaciao evangelistica;
cerca de uma ddzia de cursos superiores de Comunicacio Social,
formando os futuros lideres e profissionais da malha comunicacio-
nal adventista. Paradoxalmente, sendo uma comunidade mundial
diversa e heterogénea, circulos adventistas consideram ir ao cine-
ma, assistir a novelas e ouvir musicas nao cristds como atitudes re-
provaveis ou pecaminosas, condenando produtos que contém ele-
mentos de ficcdo ou fantasia, e rejeitando a cultura pop em geral
(NOVAES; CARMO, 2017, 2018).

Em sua tese doutoral, Novaes (2016) apresentou um estado da
arte de trabalhos académicos sobre a relacio do adventismo com o
cinema e a televisdo e mapeou a literatura adventista popular oficial
sobre midia em inglés de 1951 a 2007, buscando identificar o dis-
curso institucional adventista sobre comunicacao e os media. Foram
parte do corpus mais de uma dezena de livros publicados por editoras
oficiais da IASD em lingua inglesa. Nessa andlise, identificaram-se
algumas énfases que marcam a relacio JASD-midia desde os anos
1950, influenciando como a denominacio vé e se relaciona com os
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produtos e fendmenos mididticos hoje em dia. O que determina e
direciona a maneira como a IASD usa a midia e compreende o ethos
comunicacional é baseado no contexto de urgéncia da narrativa ad-
ventista do “Grande Conflito”.

De acordo com essa perspectiva, Cristo e Satanas estio em guerra
pelo destino da humanidade, buscando influenciar os seres humanos
em suas decisdes. O climax desse conflito ocorrerd, segundo a crenca
adventista, na segunda vinda de Cristo a Terra. Diante desse paradig-
ma, o adventismo acredita que o diabo procura destruir o senso de ur-
géncia adventista, impedindo-os de cumprir a tarefa divina de anun-
ciar o iminente retorno de Jesus. Se o diabo se esforca para cumprir
seu propdsito antes do iminente fim dos tempos, a l6gica encontrada
na literatura adventista é que deve existir ainda mais compromisso
com a urgéncia e a vigilancia espiritual entre os crentes que devem
preparar o mundo para o retorno de Jesus. Esse compromisso envol-
ve reconhecer as estratégias de Satands para enganar o “povo rema-
nescente de Deus”. Na literatura popular oficial adventista sobre a mi-
dia, Hegstad (1974, p. 30), na obra Mind manipulators, argumenta que
“nao ha nada que o principe do mal tema mais do que conheceremos
suas técnicas ", e é por isso que “é nossa obrigacio descobri-las”. A mi-
dia se destaca entre os métodos do diabo, descreve o autor adventista,
ja que Satands “usa invenc¢des do homem — televisio, radio, drogas” a
fim de explorar “seu potencial para o mal” (HEGSTAD, 1974, p. 29).

Contudo, mesmo com um forte discurso de demonizacio das
midias, em boa parte das publicacdes adventistas, os crentes sio
convidados n@o apenas a lutar pelo “fim do sistema miditico”, mas
a “manter a santidade” enquanto produzem conteudo religioso
através das midias (SCRAGG, 1972, p. 136). Embora reconhecendo
o mau uso que pode ser feito da midia, os adventistas entendem que
precisam apropriar-se das tecnologias de comunicacio para espalhar o
evangelho, “apressando” o retorno de Jesus. Supde-se que os meios de
comunicacio, especialmente os eletronicos, podem levar a mensagem
adventista a lugares improvéveis, que nao seriam alcancados pelos
métodos evangelisticos “tradicionais”. Assim, a televisdo e outras
midias sdo consideradas tecnologias para a pregacio do evangelho,
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mesmo que sejam usadas pelo diabo de forma “inadequada”
(WHEELER, 1993). Dessa forma, o discurso institucional adventista
promove uma alian¢a improvavel entre demonizacio e sacralizacio,
atribuindo a primeira aos produtos “seculares” e a segunda ao uso das
tecnologias mididticas com roupagem e conteudo religioso.

De acordo com o estudo de Novaes (2016), essa perspectiva ne-
gativa e demonizadora foi mais intensa na literatura adventista so-
bre a midia entre os anos 1950 a 1980, mas desde a década de 1990
foi amenizada devido a, entre outros fatores: a consolidacio da ma-
lha comunicacional adventista, destacando-se a criacao do Adventist
Media Center; a expansdo do Hope Channel (Rede Adventista de TV
internacional) e Rede Novo Tempo de Comunicacio; e iniciativas
como a Net 95 (campanha de evangelismo via satélite). Desde entio,
a compreensio adventista sobre os meios de comunicacio tem se
tornado mais otimista, e a perspectiva utilitarista tem se sobreposto
a abordagem demonizadora. Outro fator importante é o surgimen-
to de uma nova geracio de comunicadores adventistas, que resultou
da consolidacdo de viérios cursos de bacharelado em Comunicacio
Social em paises como Estados Unidos, Brasil e México. Com qua-
lificacao profissional e treinamento académico, esses novos comu-
nicadores promoveram um abandono do amadorismo com o qual
algumas instituicdes adventistas tratavam a comunicacio ao longo
dos anos, quando ministros sem qualificacdo técnica lideravam essa
frente de trabalho da igreja. A partir do momento em que pastores
davam espaco a profissionais e especialistas egressos das instituicdes
de ensino adventistas, a comunicacio da igreja cresceu por meio
da criacdo de centros de midia em virias sedes administrativas da
denominacio em todo o mundo.

No entanto, mesmo com essa transicio gradual de postura e
mentalidade, certos pressupostos continuam influentes na relaciao
adventismo-midia, em especial no que se refere ao consumo de
produtos midiaticos ficcionais, sejam eles impressos ou audiovisuais.
Um dos mais proeminentes deles remete ao periodo fundador
da denominacdo e tem que ver com o que Ellen White, uma das
idealizadoras do movimento adventista e profetisa da denominacio,
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escreveu sobre ficcdo literaria e romances (MCARTHUR, 1987;
TIDWELL JR, 2013; TORRES, 2013; VIRMES JR, 2017).

Uma vez que Ellen White foi criada como metodista, sua teolo-
gia tem influéncia do Metodismo Wesleyano (FORTIN, 2013). No
século 19, os metodistas eram conhecidos por buscar a perfeicio na
santidade, o que implicava evitar histérias ficticias e a maioria das
formas de entretenimentos comerciais que, acreditava-se, poderiam
degradar a mente. McArthur (2014, p. 245) explica que “qualquer
tipo de ficcio permaneceu suspeita durante grande parte do século
197, e a retérica negativa sobre a ficcdo nos primérdios do metodis-
mo e também nos escritos de Ellen White “as vezes pode ser indis-
tinguivel”. Por conta de declaracdes de Ellen White que reprovam
literaturas populares de seu tempo, os adventistas as interpretaram
como evidéncia de que era necessario evitar qualquer tipo de ficcio,
e que o consumo de romances colocaria em risco a espiritualidade
do crente (TIDWELL JR, 2013). Assim, a recomendacio de que se
deve ler ndo fic¢ao somente é uma pratica que permanece em VvArios
circulos da denominacao atualmente.

Essa atitude “anti-ficcio” também se manifestou em relacio
as producdes audiovisuais, conforme indicado no livreto Motion
Pictures and Television, de 1951, primeira publica¢io oficial e
popular da Igreja Adventista sobre a midia (MISSIONARY
VOLUNTEER DEPARTMENT, 1951). Nessa publica¢do, producdes
cinematograficas ou televisivas que retratassem qualquer tipo de ficcao
dramaitica ou cenas fantasiosas sio tomadas como entretenimento
inaceitavel para os adventistas. As primeiras recomendacdes sobre
cinema e TV para os crentes enfatizavam o género de nio ficcio,
como documentirios, programas da natureza etc., como descrevem
os estudos de Moon (1994) e Kanyat (2017). Como resultado dessa
relacio complexa entre adventistas e literatura ficcional, veiculos
e produtos mididticos como radio, TV, histérias em quadrinhos e
games foram — e em alguns circulos ainda o sao em alguma proporc¢io
— considerados impréprios para uso evangelistico ou inadequados
para consumo da membresia. Mesmo com os esfor¢os recentes da
denominac¢io na producio de séries e filmes, como apontado nos
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estudos de Kanyat (2017)?, a atitude de anti-fic¢io permanece, entre
outros exemplos, como indicado em estudos atuais sobre as producoes
digitais adventistas (NOVAES, 2019). Abaixo segue um excerto do
Manual oficial da Igreja Adventista do Sétimo Dia (2010, p. 153-154),
em sua ultima versao, evidenciando como o problema da fic¢ao ainda
€ um elemento importante no discurso institucional adventista.

Lamentavelmente, no entanto, os modernos meios de comunica-
¢3o de massa podem levar continuamente a seus espectadores re-
presentacdes teatrais e outras dramatizacdes com influéncias que
ndo sao saudaveis nem enobrecedoras. Se nio formos seletivos, es-
ses meios trardo seus sérdidos programas diretamente para nossos
lares. [...] Devemos evitar tudo o que dramatize, apresente visu-
almente ou sugira os pecados e crimes da humanidade — homici-
dio, adultério, roubo e males semelhantes, os quais s3o em elevado
grau os responsaveis pela decadéncia da moralidade. Em vez disso,
devemos encontrar deleite no grande e divino mundo da natureza
e no romance dos agentes humanos e das obras divinas.

Empiria e Metodologia®

Os discursos religiosos enunciados nos documentos e litera-
tura adventista descritos na se¢do anterior figuram como agentes
mediadores da producio de discursos dos sujeitos, com particular
incidéncia sobre a membresia e suas praticas de consumo midia-
tico. Usamos aqui o conceito de mediacio, pois como a pesquisa
comunicacional tem evidenciado que o significado nio é dado, ele é
negociado. Portanto, apesar de a igreja se constituir uma instituicao
normatizadora para o membro, os usos que os sujeitos fazem do
discurso institucional é altamente diverso. Outros discursos, muitas
vezes de outras formacoes discursivas e outras filiacoes ideoldgicas,
intersectam os sujeitos na disputa pelo sentido. Dito de outro modo,

1 Kanyat (2017) apresenta uma lista de produgdes audiovisuais adventistas de 2012 a 2017,
indicando um crescente interessa da denominac¢ao nessa frente evangelistica.

2 A primeira e segunda etapa da pesquisa empirica foram executadas com o auxilio de
Matheus Pelissari da Silva e Fernando Gomes de Oliveira, membros do grupo de pesquisa
Excelsior!, do Unasp. Os assistentes de pesquisa revisaram o questionario e o roteiro da
entrevista em profundidade, fizeram contato com dos sujeitos selecionados para o convite e
o agendamento das entrevistas, auxiliaram de modo geral nos dias de aplicagdo das mesmas
e fizeram a decupagem dos 4udios.
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avaliar ou conhecer um novo signo implica mobilizar o capital cul-
tural adquirido, que em suma sdo signos ideolégicos ja conhecidos.
Nas palavras do filésofo: “conhecer um signo consiste em aproxi-
mar o signo apreendido de outros signos ja conhecidos; em outros
termos, a compreensao é uma resposta a um signo por meio de sig-
nos” (BAKHTIN, 1988, p. 32). Por isso, o signo, afirma-se mais uma
vez, é ideoldgico, mutante e refrata uma nova realidade — aquela
apreendida pelo sujeito.

Para verificar como o discurso religioso sobre consumo de ficcao
seriada é ressignificado por jovens adventistas que assistem fic¢ao
foram realizadas uma entrevista piloto e cinco entrevistas em pro-
fundidade com jovens adventistas estudantes do Centro Universita-
rio Adventista de Sao Paulo, campus Engenheiro Coelho, cidade da
Regiio Metropolitana de Campinas. E importante mencionar que
a pesquisa empirica realizada para este trabalho nao busca exaurir a
problemadtica, mas, ao contrario, é uma aproximacao preliminar do
objeto empirico com o intuito de tatear a producio de sentido de
jovens adventistas sobre o consumo de fic¢ao televisiva e a ressigni-
ficacao do discurso religioso por eles realizada.

A primeira etapa da empiria consistiu na sele¢io da amostra qua-
litativa. Para isso, um questiondrio estruturado online foi aplicado
a 57 respondentes e teve por objetivo formar uma base de dados
da qual os participantes da segunda etapa seriam selecionados. O
questiondrio nio buscou a representatividade estatistica, e seus da-
dos foram usados exclusivamente para identificar e convidar para as
entrevistas em profundidade os respondentes que cumpriram cer-
tos critérios de sele¢do. O questiondrio foi composto pelo seguinte
elenco de itens/perguntas.

1. Idade

2. Nacionalidade

3. Estado

4. Género

5. Qual é o tipo de programa a que vocé mais gosta de assistir?

6. Qual é o dispositivo que vocé usa com mais frequéncia para

assistir as séries/novelas/etc. que vocé mais gosta?
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7. Quais sdo as suas trés séries/novelas/etc. favoritas?

8. Qual foi a maior loucura que ja fez para assistir a sua série favorita?

9. Em relacio a seus programas favoritos, que tipo de espectador

vocé se considera:

Comprometido: assisto a todos os episddios de todas as temporadas;

Regular: assisto a maioria dos episddios;

Casual: assisto a alguns episddios esporadicamente.

10. Por quais motivos vocé gosta de assistir a seu programa favorito?
11. De alguma maneira os seus programas favoritos impactam
a sua vida cotidiana?

12. Vocé é batizado na Igreja Adventista do Sétimo Dia?

13. Vocé se considera um adventista praticante?

14. Vocé gostaria de participar da segunda etapa desta pesquisa
na qual conversaremos pessoalmente sobre os seus programas
preferidos? Se sim, escreva aqui abaixo o seu contato (nimero
de celular ou e-mail) para combinar o dia e horério.

A segunda etapa da empiria consistiu na realizacio de entrevistas
em profundidade semiestruturada com sete pessoas escolhidas dentre
os 57 respondentes do questiondrio. Os critérios para a escolha foram:

1. Ter-se declarado membro oficial e praticante da Igreja Ad-
ventista do Sétimo Dia;

2. Ter-se identificado como telespectador comprometido dos seus

programas preferidos;

3. Ter sinalizado interesse em participar da segunda etapa da pesquisa.

Os critérios acima correspondem as questdes 12, 13 e 14 do
questiondrio. As respostas as demais perguntas foram uteis como
informacao preliminar para familiarizar os pesquisadores sobre os
habitos de consumo dos sujeitos no dia da entrevista.

Optamos pela entrevista como técnica de coleta de dados privi-
legiada para colher do informante a sua prépria interpretacdo sobre
as suas praticas, suas maneiras de pensar e também — na maneira
em que ele é considerado como representativo de seu grupo ou de
uma fracdo dele — sobre os diversos componentes de sua sociedade
e seus diferentes meios de pertencimento (POUPART, 2008). Ain-
da que se tratem de construg¢des parciais e parceladas da realidade,
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esse é considerado um eficiente método para dar conta do ponto de
vista dos atores sociais. De igual forma, nds pesquisadores também
nos consideramos reconstrutores da maneira pela qual os primeiros
reconstroem a realidade. O roteiro da entrevista em profundidade
foi o seguinte:

Quebra-gelo e consumo cultural

1. Qual é seu nome?

2. Sua idade?

3. O que faz da vida?

4. O que vocé faz no tempo livre?

5. Qual é sua série favorita?

6. Do que se trata essa série?

7. Como e quando vocé assiste a essa série? (plataforma e rituais)

8. Vocé consome outros contetidos da série além da prépria série?

Discurso religioso

9. Em que momento da sua vida vocé comecou a assistir a série?

10. Por que vocé acompanhaasérie_______ ?

11. O que vocé mais gostanasérie_____ ?

12. Quais sdo seus personagens favoritos? Por qué?

13. De alguma maneira o que vocé assiste afeta a sua vida cotidiana?
14. Voceé acha que o fato de vocé ser adventista influenciou a sua
resposta anterior?

15. O que a igreja diz sobre o consumo de séries?

16. O que vocé acha disso?

Com o intuito de conduzir as entrevistas com rigor e conseguir
colher a experiéncia e pensamentos dos sujeitos entrevistados, se-
guimos trés principios indicados por Poupart (2008):

1) Obter a colaboracdo do entrevistado: aceitar realizar a entrevista
nio é a mesma coisa que obter a colaboracio do entrevistado. O
entrevistado pode opor resisténcia ou demonstrar desinteresse pela
atividade, fazendo que as suas respostas sejam apressadas ou super-
ficiais, ou até mesmo se recuse a continuar a entrevista. A primeira
estratégia para despertar o engajamento e a colaboracio foi explicar
a importancia da pesquisa. Como todos os jovens que participaram
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sao estudantes universitarios, eles valorizaram a experiéncia como
uma oportunidade de amadurecimento académico.

2) Colocar o entrevistado a vontade por elementos de encenacdo: A
escolha do dia, horario e local da entrevista foram estrategicamente
designados para promover uma atmosfera confortdvel e familiar para
que os informantes pudessem se expressar da forma mais espontanea
possivel, sem a pressa do tempo por compromissos subsequentes e
sem interrup¢des do ambiente. As entrevistas foram realizadas em
uma sala de aula no prédio em que eles estudam em dias nos quais nao
ha aulas. O gravador foi colocado posicionado com muita discricao,
fora do campo visual direto do sujeito, mas perto o suficiente para
captar o dudio. A disposicao das cadeiras formou um circulo para
emular uma relacio horizontal entre os interlocutores e evitar o
classico modelo professoral e linear. As entrevistas foram realizadas
individualmente com a presenca de um autor entrevistador, o
sujeito entrevistado e um dos assistentes de pesquisa mencionado
anteriormente em nota de rodapé. A indumentaria foi adaptada as
condicdes da entrevista, buscando atenuar as diferencas de posiciao
social. Esforcamo-nos para incentivar o informante a falar dando
a ele sinais de escuta atenta, afirmacio e empatia. Nao foram feitas
anotacdes enquanto a entrevista ocorria, porém, imediatamente
apos a despedida do informante, anotacoes detalhadas foram feitas
em uma espécie de diirio de campo.

3) Ganhar a confianca do entrevistado: Nao basta convencer uma
pessoa a participar da pesquisa nem criar um contexto que lhe per-
mita estar 4 vontade na situacio de entrevista. E necessario para o
éxito da pesquisa que o sujeito se sinta confiante para falar “a verda-
de”. A primeira estratégia foi garantir, antes do inicio da entrevista,
o anonimato. Em seguida, foi afirmado que ndo ha resposta errada,
todas sdo certas e o que nos interessa é conhecer verdadeiramente
0s seus pensamentos e sentimentos em relacio a sua série favorita.
Como o objeto motivador da fala desperta entusiasmo no entrevis-
tado, os discursos se tornaram significativos. Isso quer dizer que os
entrevistados se engajaram em discursos intimos, afetivos e expe-
riéncias pessoais de maneira “natural” e “espontanea”.
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Analise interpretativa

A coleta de dados atingiu rapidamente o critério de saturacio. A
saturacdo “é menos um critério de constituicio da amostra do que
um critério de sua avaliacio metodoldgica” (PIRES, 2008, p. 198).
Do ponto de vista operacional, ele indica quando o pesquisador deve
parar a coleta de dados. Do ponto de vista metodoldgico, ele permi-
te generalizar os resultados para o conjunto do universo da anilise.
Existem dois tipos de saturacdes: saturaciao empirica e saturacio ted-
rica (GLASER; STRAUSS, 1967). Segundo Pires (2008), a saturacdo
empirica designa o fendmeno pelo qual o pesquisador julga que as
dltimas entrevistas nao trazem mais informacdes novas ou diferen-
tes para justificar uma amplia¢do do material empirico. A saturacio
empirica permite a satura¢do tedrica, isto é, quando os dados nio
acrescentam nenhuma propriedade nova ao conceito uma vez que o
objetivo do pesquisador é desenvolver as propriedades dos conceitos
mobilizados e assegurar-se de sua pertinéncia tedrica e de seu carater
heuristico. Apresentaremos, a seguir, as trés principais analises das
informacdes colhidas até o ponto de saturacio.

Como o consumo de ficcdo seriada “afeta” o cotidiano?

A nossa inten¢do era encontrar resposta a essa questio na
pergunta numero dezoito, na qual se interrogou o entrevistado
sobre o que diz a igreja a respeito do consumo de séries. Contudo,
a resposta a essa problemdtica veio antes, quando na pergunta
dezesseis os informantes responderam se de alguma maneira
0 que vocé assiste afetou a sua vida cotidiana. A palavra “afetar”,
interpretada no senso comum e pelos entrevistados como sin6nimo
de influenciar, foi um gatilho mental que evocou nos discursos
dos sujeitos os discursos religiosos institucionais tradicionalmente
proibitivos em relacio ao consumo de entretenimento “mundano”.
As respostas aqui buscaram separar o sagrado do profano, isto é,
o corpo considerado “templo do Espirito Santo” da acalentada
série televisiva. Afetar ou influenciar é uma palavra que, dentro da
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formacao discursiva religiosa, carrega conotacdes negativas e, por
isso, remeteu invariavelmente ao ato de “admitir” a predominancia
de contetdo desfavoriavel e moralmente duvidoso nos conteudos
midiaticos. Dessa forma, a resposta dos entrevistados partiu de um
impulso negativo como ilustrado na fala do respondente A:

Nossa, eu ndo sei, pelo menos essa série ndo, porque como eu falei, ele [0
seu personagem favorito] gosta de aproveitar a vida, bebe, sai, e eu ndo
faco isso pelos meus principios cristdos. Isso ndo afeta porque ndo me
deixo levar por isso, ndo tenho vontade de sair pra beber...

O informante B indicou previamente na entrevista que a moti-
vag¢ao maior que tem para assistir é conhecer um produto midiatico
altamente consumido por jovens que sao alvo de a¢des evangelisti-
cas das quais ele participa. Desse modo, a série seria um elo entre
seu alvo e ele, um pretexto para iniciar e manter relacionamentos
em uma importante atividade que realiza semanalmente por varios
meses. Entdo, quando questionado sobre as formas como a série
afeta a sua vida cotidiana, ele respondeu:

Afeta tipo... Olha eu acho que ndo.. t6 pensando aqui... eu acho que ndo
mesmo. So nessa questdo do evangelismo mesmo... utilizar como ponte...
mas para mim na minha vida assim.. ndo.. acho que ndo... tipo, eu ndo
percebo.. eu ndo vejo nada... eu sé uso como entretenimento mesmo...

Nessa resposta, ainda é evidenciada a dicotomia feita na pratica
adventista conservadora entre as coisas sérias, isto é, a razao, o cul-
to, o intelecto e as coisas fliteis e banais como o lidico, a brincadei-
ra, a emocao.

Quem é porta-voz do discurso religioso?

Quando buscamos conhecer o discurso religioso adventista sobre
o consumo de fic¢do seriada na visio dos entrevistados, percebemos
que esse é mediado por figuras de autoridade religiosa e moral, tais
como made, pai, avo, avé ou outro familiar. A fonte da informacio
nio é diretamente a institui¢io por meio de seus documentos ou
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literatura oficial. Os porta-vozes do discurso religioso citados sido
integrantes da esfera doméstica ou pastoral, conforme as falas dos
entrevistados abaixo elucidam quando perguntados sobre o que a
igreja diz a respeito do consumo de séries.

Eu vejo pelos meus avés que s@o pastores, eles falam que [as séries] ndo sdo
boas, pois acabam afetando... E ndo € para assistir vdrias séries ao mesmo
tempo porque pode dar uma bugada. Assiste um episédio ou dois no mdxi-
mo, ai depois vai ler um livro (Entrevistado C).

As pessoas mais antigas falam que as séries vdo te influenciar para o mal e
que tudo que a gente assiste influencia. Eu ndo me sinto influenciada a be-
ber como na serie porque eu jd tenho isso dentro de mim. Agora, se a pessoa
tem mente fraca e ja tem vontade de beber, ndo hd nada dentro da igreja
que vai impedir. Ndo € a série que vai fazer ela beber (Entrevistada A).

Apesar da literatura adventista e alguns de seus textos e docu-
mentos oficiais no decorrer de sua histéria indicarem a proibicao ou
abstinéncia como atitudes ideais em relacio ao consumo de ficcio
audiovisual, percebe-se que o discurso internalizado pelos entre-
vistados — e que é colocado em xeque por suas praticas e habitos
de consumo mididtico — vem de atores religiosos nao institucio-
nalizados. Esse discurso adventista sobre a midia que alterna uma
postura demonizadora ou outra mais moderada e utilitarista, como
apontado em sec@o anterior, aparece nas respostas dos entrevista-
dos a mesma pergunta. Para eles, a denominacdo nio é clara em suas
normativas sobre o relacionamento da membresia com a midia, o
que se torna evidente quando se percebeu, por meio das entrevistas,
que ndo sdo documentos institucionais ou estudos teoldgicos que
constroem os repertérios dos jovens entrevistados sobre consumo
mididtico, mas a tradicio advinda de familiares e lideres informais
no contexto doméstico e eclesidstico local.

Eu ndo vejo pelo menos uma posicdo definida. Cada pastor tem sua opi-
nido pessoal, e acaba influenciando a prépria comunidade dentro da
igreja (Entrevistado D).

Da igreja, assim, como organizacdo, eu vejo um pouco de atraso e algum
progresso em alguns locais... Tipo, eles ndo tém uma posicdo sobre essa
questdo da midia, que acho que seria mais essa questdo de midia em geral
ne.?! Da igreja como congregacdo, eu vejo muito atraso, muito atraso.
Falta de conhecimento nesse ponto (Entrevistado B).
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Como o discurso religioso é ressignificado?

As entrevistas em profundidade revelaram que jovens adventis-
tas consomem ficcao seriada com regularidade e desenvolvem uma
relacdo afetiva e de longa dura¢io com as suas séries preferidas. Essa
relacio é sustentada pelos mecanismos de identificacio e projecio.
Os telespectadores encontram nos seus personagens favoritos a
possibilidade de viver no imagindrio outras vidas e a oportunidade
de organizar a sua propria experiéncia com o mundo de forma que
ele pareca mais compreendido, explicado e decantado. Como corro-
borado pela literatura (ECO, 1997), as narrativas ficcionais possibi-
litam dar sentido ao mundo real, pois elas proporcionam ao homem
a oportunidade de utilizar infinitamente a sua faculdade criativa
para perceber o mundo, reconstituir o passado, repensar o presen-
te e projetar o futuro. Nesse sentido, as séries levantam discussdes
nio apenas sobre a vida didria, a politica e questdes culturais, mas
também sobre questdes existenciais. Verificamos, portanto, que o
discurso religioso é mais incidente, enquanto mediac¢ao cultural, no
julgamento feito sobre os temas que a série propde, e nio sobre o
préprio consumo ou a abstinéncia de programas televisivos.

Uma vez que os jovens reconhecem que o discurso religioso a
respeito de ficcdo televisiva é enunciado por lideres religiosos (se-
jam eles pastores ou ndo) e é formulado a partir de tradi¢cdes em vez
de estudos teoldgicos, a normatizagiao popular sobre se pode ou nao
consumir ficcao perde relevancia. Quando os entrevistados foram
perguntados acerca de sua opiniao a respeito do discurso religioso a
respeito do consumo de fic¢do, o discurso foi contestado.

Acho que ¢ bobeira porque as geracbes vém mudando sempre, a igreja ndo
pode ser a mesma. Nao tem como ser, gente! Ate concordo quando falam de
ndo colocar as coisas que ndo fazem bem dentro da igreja, mas tem coisas
que mudaram que ndo sdo como antigamente (Entrevistado A).

Quando eu era mais nova, quando eu tinha uns 13 ou 14 anos, eu fiquei
lendo vdrios livros da Ellen White. Eu lembro que uma das informacoes
que, tipo, pegou na minha vida e que me fez passar ndo sei quantos anos
sem consumir filmes, nem série, nem nada, foi uma frase que dizia que
os dependentes da ficcdo sé tém uma saida: total abstinéncia. Ai eu levei
aquilo como “tema-mor” na minha vida, eu ndo podia assistir filmes, eu
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ndo podia fazer nada, ndo podia ler. S6 coisas reais e ndo sei o que ld.
Entdo, eu restringi a minha vida de uma tal maneira que... depois vocé
entende, por exemplo, tem vdrias pessoas ainda na igreja que acreditam
que filme € coisa do demdnio, que cinema € coisa do deménio, ndo sei o
que mais € coisa do demonio, tudo € a armadilha do demonio. Mas, eu
acredito que se Deus permitiu que fosse criada determinada tecnologia,
Deus ndo € capaz de usar? Ele jd usou tantas, tantas e tantas formas, por
que ele ndo usaria o cinema e as séries? Entdo... Eu gosto muito de uma
frase de Paulo que ele fala que de tudo retende o que € bom, entdo quando
eu vejo series, quando assisto filmes, eu tento tirar licbes, que € de uma
base minha, tento tirar licbes para a minha vida como pessoa, como cida-
da, como uma consumidora. Entdo tipo, eu tento tirar! (Entrevistada D).

Por outro lado, os jovens percebem a aproximacao institucional
da producio mididtica ficcional e reconhecem que a denominacao
busca utilizar a dramaturgia como linguagem para se comunicar
com um publico habituado ao seu consumo.

Eu acho que, tipo, ainda se tem muito preconceito quanto ao audiovisual
em si, mas eu acho que estd comecando a abrir. Um exemplo disso € que
na ultima semana santa® teve série. Foi uma série de, se ndo me engano
trés, quatro capitulos, que, tipo, jd estd comecando a abrir a cabeca. Mas
acho que ¢ um longo caminho até as pessoas perceberem, tipo, as quali-
dades, o que tem dentro de uma série, filme, e como isso pode ajudar na
pregacao do evangelho.

O paradoxo entre a tradicdo popular proibitiva e a emergéncia
de uma inddustria audiovisual adventista concentra o discurso reli-
gioso na disputa pelo significado dos valores expressos pelas tramas
e nao pelo consumo ou abstinéncia em si.

Consideracoes finais

O presente texto consistiu em analisar brevemente o discurso
institucional adventista sobre midia e consumo de séries televisivas,
levando em considera¢io a influéncia de uma postura anti-ficcao
oriunda da narrativa fundante da denominacio e ainda presente
atualmente em varios circulos do adventismo. A partir da conducio

3 Semana Santa é um programa evangelistico da IASD, que ocorre na semana da paixdo de
Cristo, em abril, e que nos ultimos anos promove um longa-metragem de contetido religioso
produzido pela denominacio para ser transmitido nas igrejas em toda a América do Sul.

278



de entrevistas semiestruturadas com jovens universitirios adven-
tistas a respeito do consumo de séries televisivas e sua percep¢iao
e ressignificacdo do discurso religioso adventista, constatou-se que
a pratica cotidiana de consumo de fic¢ao pelos jovens adventistas
entrevistados representa a tensao decorrente do choque entre tra-
dicdo e modernidade no uso que o movimento faz das tecnologias
mididticas para fins missiondrios.

Dessa forma, ao investir em producdes midiaticas com objetivos
evangelisticos, mas ainda manter-se vinculado a pressupostos, prati-
cas e tradicoes do periodo fundador no que se refere a atitude anti-fic-
cional, os jovens adventistas em questao demonstram que o discurso
tradicional de abstinéncia ou demonizacio dos contetidos mididticos
nao é suficiente para definir praticas e habitos. Contudo, esse mesmo
discurso ainda se mantém presente nas questoes relativas a percepcao
que a juventude entrevistada possui do posicionamento da denomi-
nacao a respeito das praticas cotidianas de consumo midiatico.
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CATOLICOS HIPER MODERNOS:
A TRANSFORMACAO DE MUSICAS
SECULARES EM RELIGIOSAS NO YOUTUBE!

Daniel Aloisio dos Santos Silva
Introducio

Este artigo tem como objetivo, de modo geral, analisar a rela-
¢ao dos meios de comunicacio com a Igreja Catdlica. Para isso, os
objetos de estudo sdo dois canais do YouTube de misicos catélicos,
Projeto Laus Deo e sistercristinaVEVO. Os canais sio conhecidos no
meio digital por terem videos de covers ou mashups* de musicas se-
culares. Nesse caso, observa-se que tais canc¢des, ao serem regrava-
das por esses musicos, perdem o seu carater original e ganham um
novo sentido de cunho religioso. H4 um fenémeno de apropriaciao
religiosa de musicas seculares, algo que influencia a espiritualidade
dos fiéis religiosos que consomem essas “novas cangoes’ .

Diante dessa realidade, surge o questionamento: como a apro-
priacdo de musicas seculares por esses canais religiosos no YouTube
modifica a forma de se viver a religido? A hipdtese desta pesquisa é
que esse fendomeno nao sé modifica, como também favorece o sur-
gimento de novas formas de se viver a religido através da transfor-
magcao progressiva da cancao secular em religiosa, sintoma de uma
espiritualidade hipermoderna.

O artigo comec¢a com uma explanacdo sobre a relacio histérica
dos meios de comunica¢do com a Igreja Catdlica. Antigamente, era
observado um tom condenatério dessa instituicio aos novos meios
de comunica¢do e aos avangos tecnoldgicos. Progressivamente,
a Igreja passou a se utilizar desses meios como ferramentas de

1 Artigo orientado pela professora Ravena Sena Maia e desenvolvido na disciplina Comuni-
cagdo e Atualidade IT do Curso de Comunicagdo - jornalismo da Facom-UFBA.

2 0 mashup é uma cangdo criada a partir da mistura de duas ou mais cangdes pré-existentes,
normalmente pela transposi¢do do vocal de uma can¢do em cima do instrumental de outra,
de forma a se combinarem.
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evangelizacdo. Hoje, observa-se um “inculturamento” da mensagem
cristd na cibercultura, criando, assim, o que Spadaro (2012, p. 13)
define de ciberteologia.

Em seguida, o leitor é convidado a conhecer a histéria do YouTu-
be e sua relacdo com a musica. Muitas religioes, em especial a Igreja
Catdlica, comecaram a se utilizar da plataforma. Por trds do simples
desejo dos individuos ou grupos religiosos de promoverem uma
“evangelizacio” através dos canais de YouTube, observa-se que essa
presenca religiosa na Rede é um reflexo do “contexto no qual a fé é
chamada a se exprimir nio por uma mera vontade de presenca, mas
por uma conaturalidade do cristianismo com a vida dos homens”
(SPADARO, 2012, p. 25).

Depois, os canais Projeto Laus Deo e sistercristinaVEVO serdo de-
vidamente apresentados, bem como suas caracteristicas e principais
informacoes que sejam importantes para a andlise dos canais. Essa
andlise sera feita através do estudo dos contetidos dos mashups ou
covers publicados e os comentirios observados nos videos. Esse
estudo foi feito sob um enfoque filoséfico e sociopolitico de ted-
ricos da comunica¢io, como Joanna T. Puntel e Anténio Spadaro,
os quais contribuem com as reflexdes sobre a relacao da Igreja com
os meios de comunicacio e a ciberteologia; e Gilles Lipovetsky, que
contribui com a nocao de hipermodernidade.

Os Meios de Comunicacao e a Igreja Catélica

A relacio da Igreja Catdlica com os meios de comunicacio € his-
toricamente complexa. A Igreja sempre se interessou pela comuni-
cacdo, “segundo os critérios e cultura da época, bem como o grau de
compreensio da Igreja em cada periodo” (PUNTEL, 2011, p. 222).

Em nivel teoldgico, é profunda a relacio entre a comunicacio e
espiritualidade. O teblogo e comunicélogo Antonio Spadaro diz que:

O Cristianismo é fundamentalmente um evento comunicativo.
Tudo na revelacio crista e nas paginas biblicas transpira comuni-
cacdo: os céus narram a gloria de Deus, os anjos sio meus mensa-
geiros e os profetas falam em seu nome. A sua maneira tudo — an-
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jos, sarca ardente, mesas de pedra, sonhos, asnos, tons, sussurros e
sopros de vento ligeiro — pode se tornar um dos meios que reali-
zam essa comunicacio (SPADARO, 2012, p. 24).

Ja em nivel pratico, essa relacao entre comunicacio e fé se da
através de inimeros fendmenos observados na sociedade. Segundo
Marques de Melo (1985) citado por Puntel (2011, p.222), quando se
trata da Igreja Catodlica, uma das mais antigas instituicdes do mundo
ainda em atividade, é possivel identificar quatro fases na trajetdria
entre Igreja e Comunicacio: 1) Censura e repressio; 2) Aceitacio
desconfiada; 3) Deslumbramento ingénuo; e 4) Avalia¢do critica.

A primeira fase é caracterizada pelo periodo de censura e
repressao da Igreja aos meios de comunicacao. Essa fase comeca de
maneira modesta no século 15 logo com o surgimento da prensa
grafica criada por Johannes Gutenberg, o que permitiu a massiva
impressao e popularizacio de livros, como a Biblia. Segundo Silva
(2010 p. 19), citado por Freitas Reis e Souto (2016, p. 159), no inicio,
a Igreja até viu com bons olhos o surgimento da imprensa, como
uma possibilidade de expansao do conhecimento. No entanto, no
século 16, com a Revolucio Protestante, a Igreja passa a manter uma
posicao defensiva, buscando controlar as mensagens difundidas que
atacavam o poder exercido.

Esse cendrio comeca a mudar somente no final do Século 19,
quando se inicia a segunda fase. Nesse momento, mudancas pro-
fundas comecam a acontecer na Igreja, caracterizada pela aceitacao
e até utilizacio dos novos meios, mas ainda com certa desconfianca.
Foi nesse contexto que surgiu a Riadio Vaticano, por exemplo, em
1931. Essa radio existe até hoje.

No entanto, nessa segunda fase, ainda havia uma vigilancia so-
bre a imprensa, cinema e radio. Isso pode ser destacado, por exem-
plo, na enciclica Vigilanti Cura escrita pelo Papa Pio XI em 1936: “é
geralmente para o mal que o cinema exerce sua influéncia. [...] é
uma das supremas necessidades do nosso tempo fiscalizar e traba-
lhar com todo afinco para que o cinema nao seja uma escola de cor-
rupcio” (VC 26). Dentre tantos argumentos, o pontifice destacou
no texto o mal que a arte cinematografica poderia causar devido as
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“salas semi-obscuras” (VC 24) e “seducio dos atores e atrizes” (VC
25). Para Puntel (2011, p.224), “a Igreja teve sérias dificuldades em
reconhecer os valores positivos nos meios de comunicacio e em
perceber suas potencialidades para atuar como instrumentos na de-
fesa da dignidade dos seres humanos”.

Um verdadeiro marco nessa trajetéria entre Igreja e Comunica-
¢do é o Concilio Vaticano II, que buscou fomentar uma aproxima-
¢ao da Igreja com o mundo moderno. Dentre os assuntos tratados,
os meios de comunicacio tiveram destaque no decreto Inter Mirifica
publicado em 1963. Aqui surge a terceira fase, na qual a Igreja pas-
sa a olhar para esses novos meios como “maravilhosas inveng¢des
da técnica que, principalmente nos nossos dias, o engenho humano
extraiu, com a ajuda de Deus” (IM 1).

No decreto, a Igreja nao deixa de chamar a atencdo para a ne-
cessidade do “reto uso” dos meios de comunicacio e denuncia as
consequéncias ruins a sociedade humana quando tais meios nao sao
bem utilizados. Mesmo assim, no texto, a Igreja reconhece os valo-
res positivos da midia, encoraja a participacdo consciente dos fiéis
catdlicos nesse ambiente e até institui o Dia Mundial das Comuni-
cacdes, celebrado no Dia da Ascensio do Senhor, no domingo pos-
terior a celebracio liturgica de Pentecostes, com data que se altera
em cada ano.

Desde entio, a Igreja se inseriu cada vez mais nos meios de comu-
nicacdo e demonstrou interesse em adaptar a sua milenar tradicao
aos novos meios tecnolégicos. Os Papas Jodo Paulo II, Bento XVI
e Francisco publicaram comunicados, instrucdes e documentos que
discutem as variadas questdes oriundas dos meios de comunicacio.
Em 2018, por exemplo, a mensagem do Papa Francisco para o 52°
Dia Mundial das Comunicag¢des abordou o problema das FakeNews.
Isso corresponde a quarta e atual fase, na qual a Igreja se propoe
a fazer uma avaliacao critica da realidade nessa era da cibercultura.

E também nessa fase que se desponta o conceito de ciberteologia,
que busca unir a cibercultura os elementos teolégicos da sociedade. O
teblogo e comunicélogo Antonio Spadaro definiu a ciberteologia como
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A inteligéncia da fé em tempos de rede, isto é, a reflexdo sobre a
‘pensabilidade’ da fé a luz da 16gica da rede. Referimo-nos  refle-
x40 que nasce da pergunta sobre o modo no qual a légica de rede,
com suas potentes metiforas que trabalham o imaginario, além da
inteligéncia, possa modelar a escuta e a leitura da Biblia, o modo
de compreender a Igreja e a comunhio eclesial, a Revelacio, a li-
turgia, os sacramentos: os temas cldssicos da teologia sistematica.
A reflexdo é importantissima porque resulta facil constatar como
a internet cada vez mais contribui para construir a identidade re-
ligiosa das pessoas e se isto é verdadeiro em geral, serd cada vez
mais para os chamados ‘nativos digitais’ (SPADARO, 2012, p. 40).

O autor parte do pressuposto de que a revolucio digital in-
fluencia o exercicio da fé, nao s6 devido as novas possibilidades de
evangelizacdo através da rede, mas sobretudo devido aos pontos
de contato e de interacido produtiva que existem entre a rede e o
pensamento cristdo. Se a internet muda a forma de o ser humano
pensar, muda a forma como se pensa a fé, amplificando as potencia-
lidades do seu exercicio, modificando a forma como se reza e ultra-
passando as fronteiras da prépria religido. Isso pode ser verificado
nos intmeros fendmenos religiosos encontrados no meio digital,
como Missas ao vivo, portais e aplicativos religiosos e até grupos
de oracdo virtuais. Com a internet, o que é religioso ou teoldgico
ganha novas dimensoes. Por isso, a pergunta fundadora da reflexio
ciberteoldgica é: “se as [...] tecnologias digitais modificam o modo
de comunicar e até mesmo de pensar, qual o impacto que terdo no
modo de fazer teologia?” (SPADARO, 2012, p. 39).

Além da Ciberteologia, é durante a quarta fase que surge o con-
ceito de “hipermodernidade”, termo criado pelo filésofo francés
Gilles Lipovetsky, que representa o0 momento atual da sociedade.
Para ele, passou-se o tempo da modernidade. Agora estamos na era
do “hiper”, na qual os valores criados na modernidade sao exacerba-
dos, elevados de forma exponencial.

Hipercapitalismo, hiperclasse, hiperpoténcia, hiperterrorismo,
hiperindividualismo, hipermercado, hipertexto — o que mais nio
¢ hiper? O que mais nio expde uma modernidade elevada a po-
téncia superlativa? Ao clima de epilogo segue-se uma sensacio de
fuga para adiante, de modernizacio desenfreada, feita de mercan-
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tilizacdo proliferativa, de desregulamenta¢do econémica, de impe-
to técnico-cientifico, cujos efeitos sdo tdo carregados de perigos
quanto de promessas (LIPOVETSKY, 2004, p. 53).

Relacionando os dois conceitos, Amaro da Silva (2015, p. 404-405)
considera que a ciberteologia nao é uma teologia da comunicacio,
mas sim uma teologia que reflete sobre a vida hipercomunicativa.
Ou seja, os fenomenos estudados pela ciberteologia sao sintomas
de uma sociedade hipermoderna, que, dentre diversos aspectos,
influencia na maneira de se viver a espiritualidade.

Youtube

O YouTube surgiu em fevereiro de 2005 como uma plataforma de
compartilhamento de videos na internet. Foi criado por Chad Hurley,
Steve Chen e Jawed Karim, que posteriormente venderam o dominio
do site para o Google no final de 2006. Desde entzo, o YouTube passou
a se configurar como uma das maiores redes sociais do mundo, com a
possibilidade de seus usudrios compartilharem e assistirem a videos,
interagindo entre si através da funcio “comentirio”, “inscrever-se” e
“gostei” ou “nao gostei” (BAGGIO LIMA, 2018, p. 10).

No YouTube, é possivel encontrar videos em diversos formatos
sobre diversos assuntos. De producdes amadoras a conteidos de
alto investimento, essa rede social contribuiu para a modificacao
da forma como se consome conteddos audiovisuais. No entanto,
observa-se que o YouTube nio é mais somente um fenomeno de
compartilhamento de video, mas também de dudio. Isso se observa
nos videos publicados que possuem apenas uma imagem que nao se
altera com o passar do tempo, uma vez que o foco do produto é o
conteddo sonoro, normalmente uma musica, gravacao de dudio ou
até um podcast.

Nesse sentido, diversas can¢des comecaram a ser publicadas e
até lancadas nessa plataforma. Aos poucos, o YouTube se tornou um
servigo para o consumo de musicas. Clipes oficiais, amadores, paré-
dias, mashups, covers, CD e até DVD estao presentes na plataforma.
Tudo isso aconteceu mesmo sem o YouTube funcionar exatamente
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como um servico de streaming de musica. Essa rede social sempre foi
usada por seus usudrios como uma alternativa para acompanhar ar-
tistas, escutar cancdes e publicar musicas. Como define Silva Junior
(2016, p. 6), seria “uma espécie de streaming alternativo”. Isso se deu,
principalmente, com a criacdo do servi¢o “reproducdo automatica”,
que permitiu a escuta aleatéria de musicas sem interrupcio.

Recentemente, foi lancado o aplicativo “YouTube Music”, o servi-
co de streaming musical oficial do Google. A plataforma se assemelha
a outros aplicativos de musica como Deezer e Spotify, estabelecendo
uma assinatura paga que permite ao usudrio escutar musicas sem
anuncio, no modo off-line e em segundo plano. Esse novo servigo é
baseado nos videos publicados no YouTube, o que da a possibilidade
a0 usudrio de escutar a musica e ver o clipe a0 mesmo tempo.

Com a crescente escuta da musica gospel (e da industria gospel
como um todo), o YouTube se tornou um local onde diversas can-
ces religiosas foram compartilhadas. Seguindo a mesma légica dos
outros estilos musicais, é possivel encontrar no YouTube clipes ofi-
ciais, amadores, parddias, mashups, covers, CD e até DVD gospels.

Antigamente, a musica religiosa, desde os hinos, salmos e louvo-
res encontrados na Biblia até o canto gregoriano, era utilizada para
auxiliar na oracdo do fiel. “Quem canta reza duas vezes”: essa é uma
frase comum na tradicio catdlica, comumente atribuida a Santo
Agostinho, embora nio haja evidéncia de que o santo tenha mesmo
dito isso. Ainda assim, essa frase representa a “funcio” religiosa que
a musica deve ter: fazer rezar.

Antes a musica religiosa s6 podia ser consumida pela mediacio
direta da Igreja. Atualmente, com o advento de uma inddstria cul-
tural religiosa, esse consumo se tornou mais diversificado, com as
caracteristicas proprias da hipermodernidade. Esse é um fendémeno
ciberteoldgico, no qual se observa que, por tris do aparente desejo
de evangelizar através da musica pelo YouTube, estd a consequente
inculturacio da mensagem crista na cibercultura.

Para uma das instituicGes mais antigas e tradicionais como a Igreja
Catolica, que tanto criticou os avancos tecnoldgicos e comunicacio-
nais, render-se a cibercultura é reconhecer que o homem também
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muda ao passo da modificacio da realidade. Transformam-se os
meios, mas também o préprio homem e a sua cultura. A ciberteologia
é um bom exemplo disso.

sistercristinaVEVO

O canal do YouTube sistercristinaVEVO, um dos objetos deste es-
tudo, é a plataforma onde sio publicadas os clipes oficiais da cantora
Cristina Scuccia, mais conhecida como Sister Cristina. Ela é uma
freira ursulina italiana vencedora do programa The Voice of Italy em
2014. Nesse periodo, Sister Cristina se tornou popular no mundo
todo por ter o video da sua audi¢do no programa “viralizado” pela
internet, ndo s6 pelo fato de uma freira participar do The Voice, mas
também pela musica cantada no programa, a premiada cancio No
One, de Alicia Keys, que nio possui conotacio religiosa. Atualmen-
te, esse video possui mais de 99 milhdes de visualizacdes no canal do
YouTube do programa.

Alias, existem diversos videos no YouTube de Sister Cristina can-
tando musicas seculares e religiosas. No entanto, o canal sistercristi-
naVEVO possui apenas trés videos, clipes oficiais de musicas de tra-
balho da cantora. Das trés musicas, duas sdo originalmente religio-
sas e uma ¢é secular, a versao da cancio Like a Virgen, de Madonna.

Like a Virgen é uma can¢ao que possui consideravel conotaciao
sexual, simbolo da década de 1980. O clipe da cancio interpretado
por Madonna foi gravado em Veneza e nele é possivel observar a
presenca de elementos que rementem ao erético, sexo e prazer. Nao
h4 nada de religioso na cang¢io.

Ja a versao catdlica da musica dialoga e a0 mesmo tempo rompe
com a versao original. O clipe de Sister Cristina também foi gravado
em Veneza, mas mostrando aspectos da cidade que ressaltam a
sacralidade da regido. A batida sensual da musica deu lugar a uma
melodia suave. Agora é possivel observar inimeros elementos
religiosos na canc@o.

Em uma reportagem publicada no site da Veja, Sister Cristina
afirmou que a letra da musica pode ser interpretada como uma
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“alegoria do chamado de Deus” e ela tenta expressar isso na sua
versao que possui mais de seis milhdes de visualizacdes no YouTube.
O video possui também centenas de comentirios em diversos
idiomas, como manifestacdes positivas de pessoas que se sentiram
tocadas pela can¢ao, mesmo sem ser catélicas:

(...) O que ¢é apropriado e o que nio é? Os limites que os outros
colocam sio apropriados? Ou talvez seja apropriado trazer a ale-
gria e a fé além das margens da cren¢a comum? Se a Sister Cristina
conseguiu transformar um desleixado like a virgin anos 80 em uma
obra-prima de estilo, exalando delicadeza e amor, entio a esco-
lha da musica nio poderia ser mais bem sucedida. Os passos para
evangelizar o mundo devem ser feitos de acordo com as estradas
do mundo, mas n3o “para o0 mundo”. Vamos liderar pela voz ex-
traordindria da Sister Cristina pelas ruas do mundo... e vocé vera
que o mundo mudara de estrada. Em toda esta sobreposicio de
perguntas, respostas e comentdrios, gostaria de agradecer a Con-
gregacdo das Irmas Ursulinas da Sagrada Familia, que com esse
projeto tém acreditado, acredita e acreditard no futuro, porque na
dificuldade incontestivel do projeto, a sua clarividéncia ajudara
a trazer alegria a um mundo que, inconscientemente, tem uma
grande necessidade de voltar a crer. (Trecho do comentério do ca-
nal Zappi Amato, 2015, traducio minha).?

Basta mudar a performance e a musica muda de significado. Ela é
oposta ao que Madonna representa e defende e 0 mesmo acontece
com o significado da letra da cancio. Sister Cristina coloca a mu-
sica de cabeca para baixo: pode um dia ter sido obsceno, mas no
novo contexto é tio inocente, puro e belo. Eu realmente aprecio o
que ela fez. Ela conquistou outro ponto sombrio para Cristo. Ela é
realmente muito corajosa, porque ela deve ter sido consciente dos
possiveis equivocos e mal-entendidos no inicio. (Comentério do
canal Jacek R. S., 2015, traducio minha).*

3 (...) Quindi che cosa é appropriato e cosa non lo é? I confini che gli altri pongono sono appro-
priati? O forse é appropriato portare gioia e fede oltre gli scontati margini del credere comune?
Se Suor Cristina é riuscita a trasformare una sciatta “like a virgin” anni 80 in un capolavoro di
stile trasudante delicatezza e amore, allora la scelta dei brani non potrebbe essere pitl riuscita.
I passi per evangelizzare il mondo devono essere fatti secondo le strade del mondo ma non “per
il mondo”. Lasciamoci condurre dalla voce straordinaria di Suor Cristina per le vie del mon-
do..... e vedrete che il mondo cambiera strada. In tutto questo sovrapposi di domande, risposte
e commenti vorrei rivolgere un ringraziamento alla congregazione delle “Suore Orsoline della
Sacra Famiglia” che in questo progetto hanno creduto, credono e crederanno in futuro, perché
nella indiscutibile difficolta del progetto la loro lungimiranza contribuira a portare gioia in un
mondo che, inconsapevolmente, ha un gran bisogno di tornare a credere.

4 Just change the performer and the change of the meaning will also follow. It’s like: she’s
opposite of what Madonna represents and advocate for and the same happens with the meaning
of the song’s lyric. Sister Cristina puts the song upside down. It might have been obscene, but
in the new context it’s so innocent, pure and beautiful. I really enjoy what she has done. She’s
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Eu sou ateu, mas isso ndo significa que esta versdo de Like A Vir-
gin n3o possa me emocionar. Irma Cristina tem uma voz boni-
ta, poderia muito bem compartilhar esse talento... Além disso, o
produto do dlbum vai para a caridade, eu nio vejo o que ha de
errado com tudo isso. (Comentério do canal Erynith Mawen, 2015,
traducio minha).’?

Portanto, através da versao catélica da musica Like a Virgen, di-
vulgado no canal do YouTube da cantora Sister Cristina, é possivel
observar o fenomeno de apropriacao religiosa da musica secular. Os
comentarios do clipe demonstram o quao impactante é esse feno-
meno no meio religioso.

Projeto Laus Deo

O canal do YouTube Projeto Laus Deo, outro objeto deste estudo,
surgiu no final de 2015 e é composto atualmente por Livia Figuei-
redo, Doug Meneses e Daniel Lira. Os trés fazem covers e mashups
de musicas catdlicas com musicas seculares. No total, o canal possui
4 mil inscritos e mais de 240 mil visualiza¢des com apenas 20 videos
publicados, sendo 16 mashups e quatro covers. Com tamanho suces-
so no meio religioso, os jovens integrantes do Laus Deo comecaram
a fazer shows pelo pais.

Laus Deo é um termo latim que em portugués significa “Louvor a
Deus”. O canal se descreve no YouTube como: “através de mashups de
musicas religiosas e seculares, o projeto Laus Deo traz uma propos-
ta inovadora ao encontrar Deus em tudo ja que Ele mora em cada
um de nés”. Sendo assim, para os integrantes do projeto, é possivel
louvar a Deus até com as musicas seculares. Se antes a musica reli-
giosa s6 podia ser consumida através da mediacao da Igreja, agora
ela pode ser até uma mdsica secular, j4 que é possivel “encontrar
Deus em tudo”.

conquered another dark spot for Christ and with Him. She’s indeed very brave, because she
must have been aware of the possible misconceptions and misunderstandings at the outset.

5 Sono atea, ma cio non significa che questa versione di Like A Virgin non possa emozionarmi.
Suor Cristina ha una bella voce, tanto vale condividere questo talento...inoltre, il ricavato
dell’album andra in beneficenza, non vedo cosa ci sia di male in tutto questo.
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O video mais visto do canal, com mais de 24 mil visualizacoes,
é o mashup feito com as musicas “Lanterna dos Afogados”, da ban-
da Os Paralamas do Sucesso, e “Segura a minha mio”, do cantor
catélico Davidson Silva. Um outro video que fez bastante sucesso,
com quase 24 mil visualizacdes, foi o mashup das can¢des “Primei-
ros erros’, do Capital Inicial, e “Leva um tempo”, do cantor catdlico
Bruno Camurati, que chegou a assistir e compartilhar o video nas
suas redes sociais. O cantor ainda gravou junto com o Laus Deo um
outro mashup da sua musica “Feliz” e “Happy”, de Pharrell Williams.

Nesses mashups, assim como na versao catélica de Like a Virgin,
a cancdo secular ganha uma conotacio religiosa, o que é reforcado
pela presenca da cancio catélica que integra o conjunto. O video é
construido para fazer com que quem o assista possa rezar com essas
cancdes, como € o proposito de toda musica religiosa. Observa-se
que esse objetivo é alcancado quando se 1é os comentarios dos vi-
deos, também positivos em sua maioria:

[...] Vocés salvaram minha noite, ouvindo vocés cantarem foi como
se Jesus estivesse me abracando de verdade. Que Deus ilumine vocés
e que nossa miezinha cubra vocés com seu manto sagrado. (Trecho
do comentirio do canal Victor Freire, 2019, no mashup das musicas
Pés cansados, de Sandy, e Abraco de Pai, de Walmir Alencar).

Sempre soube que ‘Me espera’ e ‘Pés cansados’ eram mais que can-
cdes, e sim oracdes. Parabéns pelo lindo trabalho. (Comentario do
usudrio Renan Morais, 2018, no mashup das musicas Me espera, de
Sandy com Thiago Iorc, e Ao partir do pdo, de Walmir Alencar).

cara. vocés sio surreais! fo até agora me perguntando como nio
pensei nisso antes! canto mt musica secular pra Jesus! (Comentdrio
do usudrio lago Aratjo, 2017, no mashup das musicas Primeiros er-
ros, do Capital Inicial, e Leva um tempo, de Bruno Camurati).

Assim, observa-se um fenémeno de apropriacio de musicas se-
culares para fins religiosos pelo Projeto Laus Deo, que se utiliza da
plataforma YouTube como espaco de divulgacio e consumo dessas
cancoes por parte dos fiéis catdlicos.
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Catdlicos Hipermodernos

Como ja foi dito anteriormente, a ciberteologia reflete a vida
hipercomunicativa. Os fendmenos estudados pela ciberteologia,
como o uso de musicas seculares para fins religiosos, sio sintomas
de uma sociedade hipermoderna, que influencia a maneira que se
vive a espiritualidade.

No periodo da modernidade, houve uma diminui¢ao do poder
da religiao e o aumento do processo de seculariza¢io. O progresso
cientifico promovia a crenca de um futuro de bem-estar, possivel
de ser planejado, no qual a religidao ndo seria mais necessaria. Foi
assim que surgiram as famosas expressdes de criticas a Igreja como
“a religido é o 6pio do povo” e “Deus estd morto!”.

Na hipermodernidade, nem Deus, nem a religiao morreram. Ha
sim um “revivescimento do passado” que extrapola o culto as tra-
dicdes. Isso faz que, dentre outras coisas, o religioso tenha o status
de “dignidade social” de um povo que se identifica, mesmo que de
maneira transitéria, com aquela religido. Deus e a religido, portan-
to, continuam vivos, mas ndo da mesma maneira de antigamente.
A propria religidao, que antes criticava a modernidade, adapta-se a
hipermodernidade para continuar a existir.

Os movimentos que reavivam a chama do sagrado ou das raizes
estdo muito longe de ser de mesma natureza e de manter a mesma
relacio com a modernidade liberal. No Ocidente, muitos deles se
apresentam com tracos que se conciliam perfeitamente com a cul-
tura liberal do individuo legislador de sua prépria vida. Prova disso
sdo as famosas “religides a la carte”, os grupos e redes que combi-
nam as tradi¢des culturais do Oriente e do Ocidente, os quais uti-
lizam a tradicdo religiosa como meio de auto-realizacio subjetiva
dos adeptos. Aqui, nio hid nenhuma antinomia com a modernida-
de individualista, pois a tradicdo fica a disposicdo dos individuos,
“mexida”, mobilizada como via de auto-realizacio e de integracio
comunitdria. A era hipermoderna ndo pde fim a necessidade de
apelar para tradi¢cdes de sentido sagrado; ela simplesmente as re-
arranja mediante individualizacio, dispersio, emocionalizacdo das
crencas e praticas. Com a primazia do eixo do presente, crescem
as religides “desregulamentadas” e as identidades pds-tradicionais.
(LIPOVETSKY, 2004, p. 93-94).
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O que Lipovetsky disse é resumido por Rodrigues da Silva (2009,
p. 7) como uma espécie de identidade religiosa que surge com a hi-
permodernidade, na qual

Ocorre um esvaziamento do predominio da institui¢do: experién-
cias centradas no individuo, acesso direto ao sagrado e a visio do
divino como algo impessoal e imanente. O fiel promove um traba-
lho de mediacio cultural e uma elaboracio da religido, que inclui
a mudanca ou reinterpretacio no discurso ou na pratica religiosa
como leigo (RODRIGUES DA SILVA, 2009, p. 7).

Na Igreja Catdlica, essa “mudanca ou reinterpretacdo no discurso
ouna pratica religiosa” acontece ao ser fornecido mais protagonismo
aos leigos na Igreja, gracas ao Concilio Vaticano II, o mesmo Con-
cilio que promoveu o decreto Inter Mirifica, citado anteriormente.
A partir desse Concilio, diversas iniciativas catdlicas surgiram e se
espalharam no Brasil e no mundo. Tratam-se, sobretudo, de ini-
ciativas que dialoguem com a realidade atual. Ou seja, iniciativas
hipermodernas para um tempo de espiritualidades hipermodernas.

Os canais religiosos citados sao exemplos dessas iniciativas. Eles
sdo hipermodernos nio sé por se utilizar da musica secular para fins
religiosos, mas também por promoverem, mesmo que inconscien-
temente, uma nova forma de se viver a religido, na qual o individuo
leigo é o protagonista e mediador, nao mais a figura da Igreja ou do
sacerdote. Se o individuo quiser, ele pode rezar com uma musica
secular, independentemente da sua religiao ou até mesmo da sua
crenca em Deus. Isso é observado nos comentarios dos videos ex-
postos anteriormente: “Eu sou ateu, mas isso ndo significa que esta
versio de Like A Virginnao possa me emocionar’; “foi como se Jesus
tivesse me abracando de verdade”; “Sempre soube que ‘Me espera’ e
‘Pés cansados’ eram mais que cancdes, e sim oracdes’;

A cancdo secular e a cancio religiosa se misturam de um modo
que é possivel observar uma transformacio progressiva da musica
secular em religiosa. Isso é um sintoma de uma sociedade hipermo-
derna, na qual o individuo faz a sua prépria “elaboracio da religiao”,
o que modifica a tradicional forma de se viver o sagrado. Surgem,
assim, novas formas de religiosidade e de expressio da fé, muitas
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vezes ligadas aos avancos tecnoldgicos, ao mundo digital e as carac-
teristicas hipermodernas do mundo.

Conclusao

A tradicional Igreja Catoélica por muito tempo manteve um olhar
de desconfianca em rela¢io aos avancos tecnolégicos, principalmen-
te no que tange o surgimento dos meios de comunica¢do. Somente
em 1963, com o decreto Inter Mirifica, publicado durante o Concilio
Vaticano II, foi possivel observar uma clara mudanca nesse aspecto.
A partir de entdo, a Igreja passa a considerar os novos meios como
“maravilhosas técnicas” e passa a se utilizar cada vez mais deles. Isso
é aprofundado com o advento do meio digital e o surgimento da
cibercultura, na qual surge também a ciberteologia, um didlogo da
fé em tempos de rede.

Essa fé se exprime na cibercultura através de inimeras formas e
acoes, frutos de um tempo hipermoderno. A ciberteologia se insere,
assim, na hipermodernidade pelo fato de os fenémenos estudados
pela ciberteologia serem sintomas de uma sociedade hipermoderna,
ou seja, serem também objetos de estudo da hipermodernidade.

Nesse caso, o artigo apresentou dois canais no YouTube, Proje-
to Laus Deo e sitercristinaVEVO para analisar, sob a ética da ciber-
teologia e da hipermodernidade, o uso das musicas seculares para
fins religiosos e como isso modifica a forma de se viver a religido.
Observou-se que esse fendmeno promove uma transformacio pro-
gressiva da musica secular em religiosa por meio da possibilidade de
se rezar escutando uma musica que originalmente nio possui fins
sacros. Logo, surge, uma nova forma de se viver a religido, relacio-
nada ao consumo e a apropriacio religiosa da musica secular. Isso
é ciberteoldgico, pois é fruto da Fé em rede, para a rede. Também
é hipermoderno, pois é centrado no individuo que reelabora a reli-
gido e até as praticas da oracao como algo pessoal e imanente.
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A SOMBRA DA FLORESTA SE FEZ MITO:
OBOTO E O MALANDRO DA UMBANDA
NA ENCRUZILHADA DO CINEMA

Douglas Junio Fernandes Assumpgao’
Hertz Wendel de Camargo’

Boto, Matinta Perera, Curupira, Cobra Grande, Anhanga, Cai-
pora, Uirapuru dentre outros personagens e mitos® estio presentes
no imagindrio daqueles que integram a regiio Amazonica. Algumas
dessas narrativas dialogam com mitos universais ou, ainda, ha mui-
to tempo invadiram outras paragens brasileiras, compondo o que
podemos chamar de imaginario brasileiro. Nao pretendemos discu-
tir nesse trabalho se as narrativas miticas amazonicas advém de um
processo histérico, mas apontar para um processo de composi¢iao
imaginal caleidoscépica, no qual simbologias, arquétipos, ritos, to-
tens, tempo e pensamento magico se mesclam, se complementam e
formam novos sentidos no tempo e no espaco tendo como supor-
te a oralidade e sua representacio por meio de “uma nova cultural
oral” (ALMEIDA, 1994), como o cinema. Pois “quando narramos
coisas verdadeiras, mas passadas, é da memoria que extraimos, nio
as proprias coisas, que passaram, mas as palavras concebidas a partir
das imagens que elas gravaram no espirito, como impressdes, pas-
sando pelos sentidos” (RICOEUR, 2007, p. 27).

Assim, podemos afirmar que o homem est4 inserido, por meio de
diferentes narrativas, em uma realidade ao mesmo tempo imagindria

1 Pés-doutorando do Programa de Pds-graduagdo em Comunicagdo, Linguagens e Cultura
da Universidade da Amazdénia (UNAMA). Doutor em Comunicagdo e Linguagens pela
Universidade Tuiuti do Parana (UTP). Pesquisador do grupo de pesquisa - Estudos de Capital
Social e Cultural no contexto da midia contemporanea (UNAMA/CNPq). E-mail: rp.douglas@
hotmail.com

2 Doutor em Estudos da Linguagem pela Universidade Estadual de Londrina (UEL), professor
do curso de Publicidade e Propaganda da UFPR. Professor do PPGCOM-UFPR. Lider do grupo
de pesquisa ECCOS - Estudos em Comunicagdo, Consumo e Sociedade. E-mail: hertzwendel @
gmail.com

3 Escolhemos incluir no mesmo termo — “mito” — os conceitos de conto e lenda para que
ndo ocorra uma confusdo conceitual, pois partimos da estrutura diegética do mito, do conto
e dalenda, bem como sua conexdo com a cultura popular, a oralidade e o pensamento magico.
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e imagética. Neste sentido, as crencas populares da regiao compoem
nio apenas um determinado contexto sociocultural, mas incluem
suas visualidades enquanto interfaces da cultura local, colaborando
para que seus mitos se disseminem no mundo contemporineo, em
parte, gracas ao consumo de distintas midias, artes e experiéncias
estéticas. O sentido de visualidade aqui tratado estd intimamente
vinculado ao conceito de imagem apresentado por Norval Baitello
Junior, em seu livro A era da iconofagia (2005), no qual apresenta uma
nocio de imagem que vai além do visual. Para o autor, as imagens
podem ser, além de visuais, tateis, olfativas, sonoras, proprioceptivas.
A essas classes de imagens, Camargo (2013) acrescenta as imagens
arquetipicas, rituais, totémicas, temporais, madagicas e miticas.
Portanto, ao se tratar dos mitos amazonicos, quando traduzidos para
imagens e sons em movimento, carregam sob sua superficie sensacdes,
simbolos e sombras da Amazoénia, memorias de aromas, texturas
e sabores, arquétipos, magias, tempos sagrados e profanos, mitos.
S0 as sombras da floresta por tras da luz, do som e do movimento
que estio em projecio, j4 que o cinema representa a “ritualizacio e
reatualizacio do mito” (CAMARGO, 2013, p. 78).

Em suas origens, o teatro grego era a proposi¢ao de uma narra-
tiva imagindria, mas que acabava por influir na realidade politica e
comportamento dos espectadores. Temos, entao, a Amazonia como
um tipo de espaco cénico atravessado por representacdes sensiveis
que propdem uma estetizacio do imagindrio amazonico.

Eldorado para uns, inferno verde para outros; paraiso para os que
veem como objeto de estudo, tortura para que quantos o tomam
como objeto de conquista ou ambi¢io, Amazonia nio tem sido ou-
tra coisa, como realidade histérica, social e econémica, sendo agi-
gantado cendrio de uma das mais ingentes experiéncias tropicais
do homem (MOREIRA, 1960, p. 91).

Percebe-se que a identidade da regido reconhecida como “inferno
verde”, “Eldorado”, “Pulmio do Mundo”, dentre outros, pode
advir tanto de diversas literaturas quanto de producdes mididticas
como o cinema, a televisio, o jornalismo, a propaganda politica, a
publicidade. Todos colaboram com a construcio das visualidades
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amazonicas a partir de seus elementos constitutivos regionais.
Conforme Loureiro (2000, p. 117), “a impressdo que se tem é que o
homem, diante da exuberancia tropical do seu teatro de cores, numa
ansia de diferenca, buscasse a sintese, a reducdo ao essencial, ao
elemento universal”. A floresta se faz de outros elementos, além de
paisagem amazonica, é forjada em uma realidade imediata — ou seja,
se estabelece por uma func¢io material, l6gica e objetiva — e mediada
— com a fun¢io mégica, encantadora e estética (LOUREIRO, 2000).

Os mitos e as encruzas

Observa-se que cada mito é um ponto para onde convergem os
caminhos de uma intrincada encruzilhada. Os mitos amazonicos
carregam em sua esséncia uma potencialidade constituida durante
o seu movimento em diferentes contextos. Conforme os sentidos
postos em circulacdo, diferentes imagindrios — europeu, indigena
e africano — compdem suas narrativas. Se pelo imperialismo cul-
tural os europeus criaram vazios nas mitologias e rituais sagrados
de indios e africanos, estes, ao preencher os vazios, também cria-
ram rupturas, ou seja, colocaram em circulacio novos sentidos, pois
pertencem a culturas de sincope.

Educados na logica normativa, somos incapazes de atentar para as
culturas de sincope imprevisiveis e criam maneiras imaginativas
de se preencher o vazio, com corpos, vozes, cantos. O problema
é que para reconhecer isso temos que sair do conforto dos sofas
epistemoldgicos e nos lancar na encruzilhada da alteridade, menos
como mecanismo de compreensdo apenas (normalmente estéril)
e mais como vivéncia compartilhada. A sincope ¢ a arte de dizer
quando ndo se diz e nio dizer quando se estd dizendo (SIMAS;
RUFINO, 2018, p. 19).

Os mitos persistem, amadurecem, se adaptam. Durand (1989,
p. 38) discorre que o mito é “a narrativa que legitima, tal e qual
fé religiosa ou magica, a lenda e suas intimagdes explicativas, ou
contos populares ou as narrativas romanesca’. Desse modo, entre
as diversas narrativas (literdrias, cinematograficas, artisticas,
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mididticas, orais) interligam-se, cada uma a seu modo, a0 mosaico
imaginal sobre a Amazonia.

Os mitos, efetivamente, narram nio apenas a origem do mundo,
dos animais, das plantas e do homem, mas também de todos os
acontecimentos primordiais em consequéncia dos quais o0 homem
se converteu no que é hoje — um ser mortal, sexuado, organizado
em sociedade, obrigado a trabalhar para viver, e trabalhando de
acordo com determinadas regras. Se o mundo existe, se 0 homem
existe, é porque os Entes sobrenaturais desenvolveram uma
atitude criadora no principio. Mas apds a cosmogonia e a criacio
do homem, ocorreram outros eventos e o homem, tal qual é hoje,
é resultado direto daqueles eventos miticos, é constituido por
aqueles eventos (ELIADE, 1992, p. 16).

A partir deste ponto de vista, é perceptivel o vinculo entre o
homem e os mitos; trata-se de um religare antigo. Joachim (2010,
p. 119) aponta que esse aspecto histdrico, mistico e sagrado molda
o comportamento do homem como modelo de compreender, ver
e sentir a vida. Assim, os mitos sio produtos de uma construcio
nascida na circula¢iao, uma criacdo das encruzas.

As encruzilhadas e suas esquinas sio campos de possibilidade,
14 a gargalhada debocha e reinventa a vida, o passo enviesado é
a astucia do corpo que dribla a vigilancia do pecado. O sacrificio
ritualiza o alimento, morre-se para se renascer. O solo do terreiro
Brasil é assentamento, é o lugar onde estd plantado o axé, chio que
reverbera vida (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 13).

A partir do conceito de “epistemologia da encruzilhada”
(DRAVET, 2018) e dos mitos nos conduzirem “[...] a um tipo de
consciéncia que ¢ espiritual” (CAMPBELL, 2008, p. 15), inferimos
que os mitos amazonicos postos em circulagdo se encontram nas
encruzilhadas magico-miticas da cultura brasileira com outras
narrativas e mitologias, especialmente as religides amerindio-afro-
brasileiras como a Umbanda, pois

[...] As religides afro-brasileiras sio uma das chaves da cultura
popular brasileira, podendo-se constatar sua presenca marcante
nos mais diversos campos de nossa civilizacio, incluindo literatura,
musica, cinema, teatro, danca, carnaval, lutas marciais, culindria,
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estética, moralidade, pensamento e visdes de mundo. Dificil
pensar o Brasil sem recorrer 8 Umbanda e ao Candomblé e seus
congéneres (PRANDI, 2014, p. 9).

Portanto, pretendemos apontar, neste trabalho, quais elementos
da mitologia umbandistica — em especial o mito do Malandro —
se cruzam com o mito amazonico do Boto. Para tanto, partiremos
de um estudo antropovisual do filme Ele, o Boto (1987), direcdo
de Walter Lima Junior, considerando a compreensio por Belting
(2007, p. 14-15) de que 0 homem ndo é o dono das imagens, mas um
lugar das imagens, corpo em possessao pelas imagens. As imagens
e sons em movimento do cinema possuem corpos em possessao de
sentidos. E na encruzilhada do cinema e “[...] na encruzilhada de
saberes que se praticam os ebos epistémicos” (SIMAS; RUFINO,
2018, p. 23) que pretendemos transitar e encontrar Exu, principio
dinamico e criativo de todo ato comunicativo: o filme, a fala, o mito.

Zé Pelintra, mito brasileiro

Os estudos das religioes amerindio-afro-brasileiras, em que po-
sicionamos temporariamente a Umbanda, apontam para resultados
cada vez mais interessantes sobre essa religidao. A ideia de uma reli-
gido ainda em processo de formacao, inacabada e, por isso mesmo,
“tempordria” em todas as classificacdes revela uma religido alta-
mente adaptada a sociedade do consumo. Essa religiao tem por es-
séncia o multiculturalismo, com tracos acentuados do catolicismo,
candomblé, kardecismo e o xamanismo amerindio?, porém com
tendéncias a absorver outras linguagens e praticas religiosas. Por
exemplo, o Terreiro de Umbanda Vové Benta, em Curitiba, dialoga
com praticas hinduistas, literalmente realizando rituais e eventos
onde o “namasté” e o “saravd” se complementam.

Dessa maneira, fica ficil compreender que essa religiao é, por
um lado, o reflexo da diversidade, da histéria, das politicas e do

4 Estudos do grupo de pesquisa ECCOS apontam para algumas particularidades da Umbanda
praticada em Curitiba, PR. A prevaléncia de pelo menos quatro vertentes religiosas é uma ca-
racteristica marcante da religido nessa cidade. No entanto, ao observar outros terreiros, como
no caso de Londrina (regido Norte do Parana), os tragos candomblecistas sdo menos evidentes.

303



multiculturalismo brasileiros e, por outro lado, mostra-se em
sintonia com um mercado religioso contido em uma sociedade do
consumo paraaqual ela se apresenta adaptdvel, mididtica, estratégica,
imagética e magica. Enfim, todos sio terreiros de umbanda, mas na
mesma cidade (assim como no mesmo estado, como é o caso do
Parand), é possivel encontrar filosofias, linguagens, sincretismos
e praticas rituais, muitas vezes de vanguarda, que naturalmente
respondem a interesses de diferentes publicos, dos mais jovens
aos idosos, consciente do mercado religioso hegemoénico — onde
imperam religides como o catolicismo, o pentecostalismo e o
espiritismo — bem como no mercado religioso segmentado —
umbandas, candomblés, juremas, catimbés, pajelancas, entre outras.

Constituida oficialmente como religiio em Sao Gongalo (R]) em
1908, a Umbanda se espalhou pelo Brasil e, ainda sofrendo diferen-
tes niveis de preconceitos e perseguicdes por conta de diferentes
religides, conseguiu se adaptar a diferentes regides onde crencas e
mitos se misturam a suas narrativas, a exemplo da Umbanda pra-
ticada em Belém (PA), como fortes tracos da mitologia amazonica.

Um dos mitos mais conhecidos da umbanda é o do Malandro,
o conhecido Zé Pelintra. Ele representa um arquétipo universal da
malandragem (o trickster) e mantém afinidades com outro malan-
dro, mas da Amazonia: o Boto. A respeito da aproximacio entre
esses dois mitos, o Boto e o Zé Pelintra, a partir do filme Ele, 0 Boto
(1987) é que versa este texto.

Os sentidos em torno da figura desse personagem mitico, Zé Pe-
lintra, movimentam-se entre o maltrapilho e humilde até o boémio
devasso e bem-apessoado. Como ja destacaram Augras (1997), Li-
giéro (2004) e Dealtry (2009), hd uma dificuldade tipica do levanta-
mento histérico da trajetéria do malandro, pois nos deparamos tan-
to com os enredamentos entre realidade e imaginério, quanto com
a complexidade tipica em estabelecer uma linearidade dos mitos na
cultura. Como j4 apontou Rocha (2010), todo mito é construido
seguindo uma légica de bricolagem. O mito é um tecido cultural em
que os fios de sua trama possuem uma histéria prépria, mas que se
complementam e criam outras semioses ao se cruzarem, formando
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do tecido da cultura. Sobre a presenca da entidade em diferentes
terreiros, representacdes e performances:

Entendo que hd um lider Mestre que estd no centro irradiando
para diferentes lados parecendo estar em muitos lugares a0 mesmo
tempo. Exemplifico da seguinte forma: se vocé envolver um papel
com virios furos em uma lampada, teremos varios pontos de luz
irradiando. Estes pontos de luz podem se multiplicar. Assim dé-
se sua presenca em diversos lugares a0 mesmo tempo (Bergstein,
entrevista, 2018).

Em termos umbadisticos, Zé Pelintra nio sé habita diferentes
encruzilhadas, ele também é uma encruzilhada de outras encruzas.
“Zé Pelintra representa uma figura singular e transgressora, histo-
rica e ficcional, que pertence a virios universos a um s6 tempo”
(LIGIERO, 2004, p. 25).

As informacdes sobre esse mito tém seus primeiros passos no
catimbé no Nordeste brasileiro. Conforme Dandara e Ligiéro
(2013), o catimb6é é um dos herdeiros da pajelanca — prética
religiosa amazonica com tracos predominantemente indigenas
com a finalidade de cura sob intercessio de forcas sobrenaturais.
A aderéncia entre o catimbé e a umbanda se di no ambito das
migracdes brasileiras, do Nordeste para a capital federal da época.

O vinculo entre ambas é a devog¢ao a cura com base na magia das
plantas e das palavras de encantamento e o culto aos mestres, que
no catimb¢ sio divididos entre pretos-velhos e caboclos, também
conhecidos como encantados. Segundo Prandi (2004), encantados
sdo espiritos de homens e mulheres (pretos-velhos, caboclos e
demais entidades — nessa classificacio, o Boto é um encantado)
que “morreram ou passaram diretamente para o mundo mitico,
invisivel” (p. 7), nesse caso, sem passar pela experiéncia da
morte. Nao podemos descartar uma via de mao dupla em que a
umbanda carioca também influiu na reconfiguracio das religides
ao passo que se irradia do Rio de Janeiro para outras regides
desde 1908, alimentando e sendo alimentada por esse pantedo
da encantaria brasileira. Nio cabe, neste momento, detalhar o
contexto de surgimento da umbanda. Por enquanto, é importante
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compreendermos que é nessa ambiéncia de circulacdo de sentidos
mito-religiosos, dos dialogismos e da multiculturalidade, onde
nasce Zé Pelintra, ora reconhecido como exu, ora como mestre
— um arquétipo sob influéncias europeias, africanas e indigenas.
Por fim, Seu Zé é um dos mais importantes mitos da encantaria
nacional (Figura 01).

Figura 01 - Imagem estatua de Zé Pelintra

Fonte: Arquivo pessoal de um dos autores (2019).

No catimbd, sua iconografia é de um mestre com os pés no
chio, camisa e calcas brancas, chapéu de palha, lenco vermelho
no pesco¢o, um sertanejo apessoado, chamado de Zé do Sertao,
um “outro” Pelintra (Ligiéro, 2004). Assuncio (2004) explica que
o mestre é uma entidade com “cariter de espirito intermedidrio,
podendo encontrar-se na direita, como na esquerda” (p. 196) e que
“[...] Seu Zé Pelintra passou a ser difundido a partir do encontro da
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jurema com a umbanda” (p. 197). A chegada ao Rio, do sertdo para a
capital, foi um grande passo para Seu Zé, que se adaptou a realidade
da metrépole. Sua iconografia torna-se mais urbana, sua vestimenta
aponta para a distin¢io social. Como todo malandro, empresta sem
data de devolucio elementos visuais e performaticos dos sambistas
da Lapa dos anos 1930 sob influéncia, em alguns elementos, do
cinema americano.

O terno branco do malandro. A dignidade do negro subestimado
e subalternizado. A elegincia de valores da tradicdo africana
adaptados a dibia modernidade do bas-fond carioca. Estigmatizado
ou quase herdi, o malandro transgressor e individualista tanto
reflete quando funda um caminho coletivo, tornado santo pros
seus e pros outros mito e referéncia. [...] Pois o malandro, tornado
santo, ndo é apenas o que engana e o que se apropria do que é do
outro para seu proveito e projeto pessoal, mas o que quer redefinir
as regras de um jogo que lhe sio injustificadamente desfavoraveis
(MOURA, 2004, p. 16-17).

Nosso “divino malandro”, como bem intitulou Zeca Ligiéro
(2004), traz, em sua performance e iconografia, elementos
multiculturais de origem banta. De acordo com o autor, na tradi¢ao
congo-angolana, as cores bdsicas sio quatro e estdo associadas
ao cosmograma congolés dikenga, que narra os quatro pontos da
trajetéria do Sol em torno do planeta e, também, da trajetéria do
homem no mundo (THOMPSON; CORNET, 1981). Conforme
Fu-Kiau (2016), o preto representa o vazio inicial que passa para o
vermelho que representa a plenitude das forcas da vida, depois para
o branco que indica a morte e a transposicio do limiar (a kalunga),
o rio que separa os mundos dos vivos e dos mortos e, por fim, o
amarelo é o renascimento, a vida que surge a partir do mundo dos
espiritos. “Dessas, sem davida, o branco, que simboliza o encontro
com a morte, com o mundo dos ancestres; e o vermelho, a forte
ligacio com a energia vital solar, [...]” (LIGIERO, 2004, p. 59) nio
parecem ser escolhas aleatérias, pois o branco e o vermelho sio as
cores simbolicas do nosso santo malandro, cores que também estao
associadas a Ogum na Umbanda descrita como “pé-no-chio”, pois
em variacoes do mito, Zé Pelintra é filho ou protegido desse orixa.
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Entretanto, nosso malandro é ancestral. Hd na figura de Zé
Pelintra um encontro entre o imaginario indigena e o africano —
esse ultimo, na figura de Exu. Para muitos sacerdotes da umbanda e
autores da extensa literatura umbandista, Zé Pelintra é um exu ou,
pelo menos como descreve Assuncio (2004), uma entidade alcada
da esquerda, que foi moralizada e ascendeu como entidade de luz,
deixando seu passado abjeto para trds, mas sem perder totalmente
seu vinculo. Por isso mesmo, Zé Pelintra transita nas diferentes
linhas (da esquerda — exus e pombagiras — e da direita — caboclos,
pretos velhos), promove curas, d4 conselhos sempre acompanhados
de sua risada histrionica e sua grandiloquéncia. H4 momentos em
que ele se manifesta como baiano, sertanejo, preto velho, malandro
da Lapa, como exu. E dessa figura da mitologia africana, Exu, ele
herdou a estrutura deslizante. “Assim, é possivel compreender que
Exu é, a0 mesmo tempo, positivo e negativo. Pai nosso e diabo. Os
pares nio se excluem, ao contrdrio, agregam-se” (DEALTRY, 2009,
p. 30). Conforme a autora,

Ao retirar de Exu o papel de mensageiro e intérprete entre os
mundos dos vivos e dos mortos, a umbanda termina por eliminar
o aspecto religioso do orix4 e reforcar seu atributo mégico/dia-
bélico. Absorvido como o “mal”, Exu perde a capacidade de que-
brar a tradicio e as regras, de questionar o socialmente aceito, de
promover mudancas. E, por mais paradoxal que seja, aprisionado
em diabo, ele se torna menos perigoso a ordem estabelecida. Des-
provido do seu cardter dialético, Exu torna-se uma entidade fixa e
submetida aos orixés e entidades de luz (DEALTRY, 2009, p. 22).

Zé Pelintra, Zé Pilintra, Seu Zé ou simplesmente chamado de
Malandro, um dos mais conhecidos personagens da mitologia um-
bandista e lider da linhagem dos malandros’, representa um arqué-
tipo com vdrias facetas. Pela observaciao participante, em quatro
anos de pesquisa em terreiros de umbanda em Curitiba, pode-se

5 Outros malandros conhecidos na umbanda brasileira: Zé Tenério, Zé Pretinho, Malandro
Camisa Preta, Malandrinho, Malandro do Morro, Zé Navalha, Zé do Coco, Malandro Sete Na-
valhas, Zé Malandro. Das entidades femininas dessa linhagem podemos citar Maria Navalha,
Maria do Morro, Maria Preta, Maria do Cais, Malandra Ritinha, Malandra do Cabaré.

308



afirmar que tal qual um dado (objeto de jogos de sorte/azar), a enti-
dade possui seis faces muito bem definidas.

A primeira face é a da virilidade, que corresponde aos papéis de
galanteador, habil jogador, negociador perspicaz, bom de briga e
implacdvel com os inimigos. Outra faceta é a da linguagem, onde
se encontram a empatia com seus interlocutores, a eloquéncia, o
humor, a retérica e a performance. Outra das facetas é a de herdi,
pois di voz aos oprimidos, intercede pelos fracos, almeja a justica,
aplaca as diferencas de classe, abre os caminhos, estd sempre a
servico de quem o solicita. “[...] a figura do malandro encarnado
por Zé Pelintra se coloca miticamente como um quase herdi, um
vencedor que triunfa ao burlar a ordem estabelecida e implementar
a sua propria ordem/caética [...]” (LIGIERO, 2004, p. 175).

Uma quarta face, talveza mais reconhecida de sua personalidade,
é do hedonismo. Zé Pelintra cultua todos os prazeres: seu
apreco pelas mulheres, bebidas, cigarros, musicas, movimentos
corporais. A danca é uma metifora a liberdade corporal, ao
entusiasmo (palavra cuja raiz é entheos, no grego significa “ter o
corpo invadido por deuses”) traduzido em alegria, festa, deboche,
teatralidade, celebracio da vida. As duas ultimas faces desse dado
sdo justamente o lado da esquerda (exus e pombagiras) e o da direita
(pretos-velhos e caboclos), marcando a principal caracteristica da
entidade: suas transicoes, deslocamentos, assimetrias, disrupgdes,
enfim, sua circulacdo. Em suma, adentrar o terreiro em que Zé
Pelintra se manifesta é como tentar a sorte, jogar o dado, porque
nunca poderemos prever qual faceta nos serd revelada, pois a
dubiedade, a zona cinzenta, a encruzilhada e todos os caminhos
possiveis sao sua morada.

Nesse aspecto, Z¢é Pelintra é um dos mais populares tricksters na
mitologia brasileira. Conforme Jung (2000, p. 259), o trickster sur-
ge nos mitos mundiais como um ser de origem cdsmica e esséncia
divino-animal, a0 mesmo tempo, superior ao homem, pelas quali-
dades sobre-humanas, e inferior por sua loucura inconsciente. No
entanto, ele busca um desenvolvimento da consciéncia muito mais
intenso, pleno, por meio do seu desejo de conhecimento. Para Hyde
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(2017, p. 17), 0 “[...] trickster é a corporificacio mitica da ambiguida-
de e da ambivaléncia, da dubiedade e da duplicidade, da contradi¢ao
e do paradoxo”.

Saravi Seu Zé Pelintra, moco do chapéu virado.
Na direita ele é maneiro, na esquerda ele é pesado.

[..]¢

Nesse ponto, o nosso malandro se aproxima das caracteristicas
de Exu da mitologia africana.

Culturalmente falando, nosso personagem descende de antigas
populacdes bantas. Mas alguns elementos que caracterizam
sua atuacdo, como o apetite por bebida e fumo, a sexualidade
exacerbada e o comportamento matreiro, sio igualmente
observados no carater ambivalente e teldrico do Exu ioruba/fon.
Assim, nosso Zé comunga dos mesmos elementos dessa dupla
tradicdo na qual se destaca a vertente banta, presente também nos
antigos Catimbés nordestinos ou nas antigas Macumbas cariocas
ou paulistas (LIGIERO, 2004, p. 77).

Entre todas as entidades da Umbanda, Zé Pelintra é quem repre-
senta o desalinhar da prépria Umbanda, pois a identidade e a sobre-
vivéncia das religides brasileiras também “[...] requerem que haja
espaco para figuras cuja func¢do é expor e desorganizar as proprias
coisas nas quais as culturas se baseiam” (HYDE, 2017, p. 19).

Como trickster, durante os rituais da umbanda (as giras), Zé Pe-
lintra promove a desordem para que tudo se reorganize. Promove
o movimento, a circulacdo. “Assim, para que haja organizacio, é
preciso interacdes; para que haja interacdes, é preciso encontros;
para que haja encontro, é preciso desordem (agitacdo, turbuléncia)”
(MORIN, 2005, p. 404).

6 Trecho de ponto cantado para Zé Pelintra no Terreiro de Umbanda Vové Benta, em Curiti-
ba. A maior parte dos pontos cantados em terreiros circulam, sofrem corruptelas, se trans-
formam com o tempo e ndo possuem autoria identificada em boa parte, pois, muitas vezes,
sdo criados coletivamente. Alguns pontos de umbanda chegaram a cultura pop, especialmen-
te 0 samba, e cantores como Zeca Pagodinho, Martinho da Vila e Zeca Baleiro sao dissemina-
dores de cangdes que dialogam muito com as cangdes de terreiros.

310



Em quais pontos podemos encontrar os tracos comuns entre
Zé Pelintra e o Boto que sio representados no filme de Walter
Lima Junior?

O Boto, um encantado brasileiro

No uivo do vento, na forca do Mar

na beira do rio, Rei Boto subiu

com os principes e princesas.

Com os mestres do Mar

Rei Boto estd aqui pra saudar Oxald.

No horizonte brilhou uma estrela no mar.
E mae lemanjd, que vai nos salvar.

O livro Lendas e mitos do Brasil (2007), de autoria de Maria José
de Castro Alves e Maria Antonieta Pereira, coordenadoras do Pro-
grama de Ensino e Extensao A Tela e 0 Texto da Faculdade de Letras
da UFMG, apresenta diversos capitulos relacionados a mitologia e
ao folclore brasileiro. Dessa obra, extraimos o seguinte mito:

Existem dois tipos de botos na Amazodnia, o rosado e o preto, sendo
cadaum dediferente espécie com diferentes hébitos e envolvidosem
diferentes tradi¢des. Viajando ao longo dos rios, é comum ver um
boto mergulhando ou ondulando as dguas a distancia. Comenta-se
que o boto preto ou tucuxi é amigavel e ajuda a salvar as pessoas de
afogamentos, mas dizem que o rosado é perigoso. Sendo de visio
ineficiente, os botos possuem um sofisticado sistema de sonar que
os ajuda a navegar nas dguas barrentas do Rio Amazonas. Depois
do homem eles sdo os maiores predadores de peixes. A lenda
do Boto é também uma cren¢a que o povo costuma lembrar ou
dizer como piada quando uma moca encontra um namorado nas
festas de junho. E tradi¢do junina do povo da Amazonia festejar
os Dias de Santo Antonio, Sio Jodo e Sio Pedro. Nessas noites se
fazem fogueiras e se queimam foguetes. Também hé consumo de
comidas tipicas e se dan¢am quadrilhas ao som alegre das sanfonas.
As lendas contam que nessas noites, quando as pessoas estdo
distraidas celebrando, o boto rosado aparece transformado em um
bonito e elegante rapaz, mas sempre usando um chapéu, porque

7 Ponto cantado na Tenda Miry Santo Expedito, em Belém - PA, autoria de Tamilly Silva.
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sua transformacio nio é completa e suas narinas se encontram no
topo de sua cabeca fazendo um buraco. Como um cavalheiro, ele
conquista e encanta a primeira jovem bonita que encontra, leva-a
para o fundo do rio, engravidando-a, e nunca mais volta para vé-
la. Durante essas festividades, quando um homem aparece usando
um chapéu, as pessoas pedem para que ele o retire para que nio
pensem que é um boto. E quando uma jovem engravida e nio se
sabe quem é o pai da crianca, é comum se dizer que é um “filho do
boto” (ALVES; PEREIRA, 2007, p. 55-57).

Como podemos perceber, ha uma divisao entre o bem e o mal
relacionada entre as duas espécies de boto. O preto é do bem, ajuda
0 homem. O rosado, é malandro, engana as mulheres e os homens.
Por ser uma cor mais exdtica, considerando os tons da floresta,
dos rios e animais que tentam se esconder na natureza, a cor rosea
da pele do Boto o destaca no cenario natural amazonico, ele nao
pretende se esconder, mas busca se revelar.

A cor rosa, matiz derivado do vermelho, estd mais proxima aos
sentidos relacionados ao amor, ao sexo, ao erotismo, aos jogos de
seducdo. Portanto, pensamos, essa cor do animal como um indicio
das pulsoes magicas, imaginais e discursivas acerca do animal que,
a0 mesmo tempo, é mito e totem. O totem é um elemento da
natureza (geralmente animal) que representa um grupo humano.
O Boto, como animal totémico, representa o0 mundo dos homens
no mundo dos deuses, e 0 mundo dos deuses no mundo humano.
Concomitantemente, sagrado e profano. Apesar de Lévi-Strauss
(1975) afirmar que o totemismo perdeu sua forca no ambiente
urbano e no mundo moderno, verificamos que sua forca ainda
resiste nas imagens técnicas por meio do consumo do cinema. O
cinema promove a ritualizacdo e reatualizacio do mito amazonico,
o apresentando como trickster e o aproximando a outros tricksters de
outras culturas (como Loki, Exu, Anansi, Hermes, Maui, Coiote) e
da nossa, no caso, o Malandro da Umbanda.

Como trickster, o Boto se vincula, também como animal toté-
mico, aos malandros Coiote, Corvo e Raposa nas culturas indige-
nas norte-americanas ou a Aranha, nas culturas africanas. Para as
culturas amerindias do Canada e EUA, o Coiote é o malandro que
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transita, sempre estd na estrada, que circula e se comunica com deu-
ses e homens.

[...] todos os tricksters tém ‘o pé na estrada’. Sio senhores do
intermédio. Um trickster ndo vive no circulo familiar; [...]. Ele é
espirito das passagens que dio para fora e das encruzilhadas nos
limites da cidade. [...] E o espirito da estrada ao anoitece, que corre
de uma cidade a outra e nio pertence a nenhuma delas (HYDE,
2017, p. 15).

O Boto, da mesma forma, é ponte entre o mundo mito-mégico
da floresta e os homens. Ele vive nas dguas, mas se transforma em
homem, vem a terra. Nas festas dos ribeirinhos (regido da interme-
diacdo entre terra e dgua), ele se manifesta, ou seja, sempre no en-
tremeio, na encruzilhada. “A estrada que o trickster percorre é uma
via espiritual tanto quanto uma via de fato. Ele é o iniciado que con-
segue transitar, e entre os vivos e os mortos. Como tal, é algumas
vezes 0 mensageiro dos deuses e outras o condutor das almas, [...]"
(HYDE, 2017, p. 16).

O filme, Ele, 0 Boto (1987), dirigido por Walter Lima Junior, tem
como protagonista o ator Carlos Alberto Riccelli, no papel do Boto.
O filme retrata, a partir do mito Amazonico, o boto, transformado
em homem, que sai pelas ruas e festas da cidade (Figura 02).
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Figura 02 - Conjunto de frames do filme Ele, o Boto (1987)

Fonte: Frames do filme Ele, 0 Boto (1987).

— [...] O boto é um bicho danado, cé sabe disso.

— Vocés desculpa eu me intrometer.

— Pois nio, pode falar.

— Mas é que isso lembra uma velha histéria... do tempo que os
homens andavam nus. Eles traziam o peixe sabe como?

— Matavam o boto?

— Nio. Saia pra pescar de noite. Ndo é nessa hora que o boto caca
mulher de homem?

— Olha as ideia... cé é daqui?

— Nao. Viajo muito.

(ELE, O BOTO, 1987).

O personagem se apresenta com gestual que remete ao animal
aqudtico, possui um movimento corporal flexivel, gestos rapidos,
mas ondulantes, como se estivesse fluindo entre as pessoas, da mesma
forma como persegue os peixes e desvia das raizes da floresta submersa
na época da cheia. No lugar do sonar natural, o boto-homem tem
o olhar penetrante, que magnetiza, seduz, atrai. As mulheres sao
para ele a presa. A fluéncia, a malemoléncia corporal, a esperteza, a
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sabedoria do momento certo de atacar e fugir, a habilidade em desviar
aatencdo e criar intrigas entre os homens, fazem do Boto um trickster,
e outras caracteristicas o aproximam do Zé Pelintra da Umbanda.
Justamente o que chama a atencdo durante a trama é a similaridade
entre acOes e visualidades que tornam a narrativa cinematografica
uma representacio da persisténcia de imagens, sentidos e diegeses
circulantes entre o Boto e Zé Pelintra, entre o mito e o cinema
nacional. O filme dirigido por Lima Junior (1987), revisto em 2019,
opera com elementos presentes no imaginario nacional incorporados
a arquétipos universais. Por meio das vestimentas (traje branco
e chapéu) assim como descrito na lenda do Boto e presente nas
representacdes visuais de Z¢ Pelintra, se evidencia uma similaridade
na construcio da identidade visual dos personagens.

Quadro 1- Comparacdes visuais e comportamentais entre os tricksters brasileiros

Caracteristicas Boto Zé

Sedutor com as mulheres

Protetor das mulheres

Transita pelos ambientes periféricos/abjetos da sociedade

Adepto dos prazeres da bebida, da danca, do sexo

Engana os homens

Aconselha as pessoas

E protetor de homens, ajuda quem precisa

Usa roupas elegantes — terno e chapéu panama

Veste-se de branco

Egoista

Adepto das jogatinas, jogos de azar

Fonte: os autores (2019).
Consideracoes finais

Concluimos que o trickster como arquétipo se manifesta em di-
ferentes culturas e, na cultura brasileira, seus tracos podem ser en-
contrados nos personagens do mito amazonico, o Boto, e no perso-
nagem mito-religioso Zé Pelintra que, ao lado de [emanja e Ogum, é
um dos personagens da mitologia umbandistica mais reconhecidos
pelos seguidores e, até mesmo, nao seguidores da religiao.
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Ao desenvolver a comparacio entre os personagens miticos,
temos a real percepcio de que ambos — imagética, discursiva e
simbolicamente — s3o o mesmo ente ou, pelo menos, que o Boto é
uma variante mais mistica e mdagica de Zé Pelintra.

No inicio do estudo, procuramos analisar a composicio do
imagindrio amazonico, destacando que a construcio do mito na
regido se estabelece por narrativas — em sua maioria orais — que
integram o sistema cultural da Amazonia, permitindo criar um
imagindrio da regido estereotipado pelas diversas vozes por meio
dos processos culturais. Esse mesmo imaginario acaba por circular
de outras maneiras, por exemplo, por meio do cinema e, assim, se
cruzam no tempo e no espaco estabelecendo por meio dos encruzas
socioculturais partindo das préprias narrativas miticas e/ou religiosas.

O Boto como variante amazonica de Z¢é Pelintra se estabelece
por meio da construcio cultural que mergulha no campo midiatico,
deleitando-se e pulverizando-se na esteticidade do cinema,
propondo uma fragmenta¢io do mito frente as diversas narrativas
globalizadas. A exemplo, pudemos observar que o filme convoca
todos elementos de visualidade e de atitudes de Z¢é Pelintra, refletido
na personagem do Boto em toda trama. A vestimenta, o modo de
se relacionar, a “malandragem” e a atracdo por mulheres, prazeres
e festas traduzem uma unicidade com Zé Pelintra e integram o
sentido mitoldgico do personagem Boto para o filme.

Dessa forma, observamos que as trajetérias de Zé Pelintra e do
Boto sio construidas sob dois paradoxos. Um com boa inten¢io
e outro com mads acdes, dando-lhes, em determinado momento
nas narrativas, uma admiracio e, em outras situacdes, a sensa¢io
de temor, ira. A combinacio de perfis, entre ambos os mitos,
possibilita repensar Zé Pelintra e o Boto de forma semelhante, em
que as personagens possuem uma carga mitica igualitiria que os
caracteriza como, em primeiro lugar, uma figura “real” e outro, neste
caso o Boto, como uma adaptacido de Zé Pelintra para o contexto
Amazoénico, que foi forjado através expressdo da sociedade, dando-
lhe caracteristicas culturais locais.
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Aponta-se,entio, queasnarrativas miticastraduzidas paracinema
visam a sobrevida — uma forma de registrar, reatualizar, resistir —,
mas dando uma nova roupagem as construgoes e producdes mito-
misticas-espirituais da sociedade, fazendo que se torne conhecida
para que os sentidos identitarios e locais se eternizem. Tendo o Boto
como registro da Amazonia, tem-se Zé Pelintra como identidade da
Umbanda. E como se o mito umbandista pudesse sobreviver em
diferentes contextos culturais brasileiros, assumindo sua funcio de
trickster e equilibrando as assimetrias da religiosidade de matriz
amerindio-afro-brasileira.
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TRANSCOMUNICACAO INSTRUMENTAL:
USOS E ATRIBUICOES DE SENTIDO AS
TECNOLOGIAS DE COMUNICACAO
NA CRENCA DA INTERACAO
COM OS MORTOS

Brunella Lago Velloso'
Introducio

Este estudo analisa o discurso dos praticantes e o histdrico do
movimento da Transcomunicacio Instrumental (TCI), entenden-
do-a como mais um dos usos e apropriacdes possiveis das tecnolo-
gias de comunica¢io. A TCI é uma pratica na qual seus integrantes
acreditam no contato com espiritos por meio de tecnologias de co-
munica¢do, que captam sons e imagens supostamente geradas por
estes. Os primeiros registros remetem a segunda metade do século
19. As primeiras praticas envolvendo supostas fotografias de espi-
ritos e experimentos com radio surgiram paralelamente a intensifi-
cacdo dos fendmenos paranormais de materializacoes de espiritos,
que deram origem ao Espiritualismo Moderno (Europa e Estados
Unidos) e ao Espiritismo de Allan Kardec (Franca).

Ao longo dos anos, a Transcomunicacio Instrumental conti-
nuou sendo praticada em diferentes partes do mundo, envolvendo
os meios que surgiam, do século 20, com a populariza¢io do tele-
fone, gravador e televisdo, até os dias atuais, quando sao utilizados
computadores e celulares. Assim, o objetivo deste estudo é identi-

! Mestranda em Histéria e Cultura das Religides, pela Universidade de Lisboa (Portugal).
Graduada em Comunicagdo Social - Jornalismo, pela Universidade Federal do Para (Brasil,
2014). Possui experiéncia profissional em Comunica¢do de Ciéncia e Assessoria de Comu-
nicagdo. Durante a graduacdo, foi bolsista de projetos de pesquisas com énfase nas areas
tematicas de Comunicagdo, Meio Ambiente, Politicas Publicas e Amazonia.
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ficar as diversas praticas de TCI e compreender as atribui¢des de
sentidos e subjetividades que as envolvem.

O referencial tedrico contard com estudos sobre as materiali-
dades da comunicacio, arqueologia da midia e o imagindrio tec-
noldgico. Consideraremos as tecnologias de comunica¢do como
extensoes do ser humano, conforme Marshall McLuhan, a partir
do que entendemos que a TCI reflete um imaginirio de extensio
extra-sensorial humana.

Iniciamos o capitulo apresentando algumas discussdes teéri-
cas a respeito do imaginario sobre as tecnologias e os conceitos de
McLuhan. Para contextualizar o objeto de estudo, apresentamos
um panorama histérico dos principais relatos de Transcomunica-
¢do Instrumental, demarcando o entendimento dos adeptos desta
pratica. Optamos por apresentar os discursos dos praticantes desta
modalidade a partir de sua prépria linguagem, utilizando-os como
fonte. A anilise dos discursos dar-se-a por meio de livros publica-
dos pelos adeptos e textos disponiveis em sites sobre o assunto.

Em seguida apresentamos uma andlise deste fenomeno social a
partir da sociologia das religides, buscando entender qual o papel da
ciéncia na construcio dos discursos dos praticantes de TCI. Por fim,
completamos o estudo com a andlise do objeto a partir dos pressu-
postos da arqueologia das midias.

Sobre o Imaginario Tecnologico

Historicamente a estrutura epistémica da tecnologia demonstra
que esta sempre esteve proxima ao religioso. O historiador David
Noble (1999 apud FELINTO, 2002) chegou a demonstrar que o pro-
jeto tecnoldgico sempre esteve ligado a mitologias e imaginarios
de transcendéncia, ressaltando que na origem medieval do “desejo
tecnolégico da modernidade entranhava-se uma necessidade espiri-
tual: a utilizacdo da técnica como meio de superar o estado decaido
da humanidade pecaminosa” (FELINTO, 2002, p. 16).

McLuhan (2008) parte do pressuposto de que as tecnologias sur-
gem para substituir ou imitar habilidades que o ser humano no pos-
sui ou ndo chegou a desenvolver, tornando-se uma extensio deste.
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Ele entende por meio o que definimos como tecnologia, podendo ser
a ferramenta ou técnica que permite que o corpo humano estenda suas
capacidades. Desta forma, um meio de comunica¢do seria mais uma
dessas extensdes técnicas, que, assim como as outras tecnologias, pro-
poe uma ideologia, uma visio de mundo especifica (BRAGA, 2012).
Dai surge o famoso aforismo do autor: o meio é a mensagem. Para
ele, um meio nio apenas influencia e modifica a mensagem, como ele
em si é uma mensagem e provoca determinados efeitos na sociedade.
Dessa maneira, quando McLuhan afirma que “o meio de difusao, é a
mensagem, isso diz respeito ao efeito desse meio na sociedade como
um todo, 2 maneira como ele transforma todo mundo. Isso é a men-
sagem, e ndo seus efeitos particulares” (MCLUHAN, 1972, p. 3).
Nessa perspectiva, McLuhan amplia a concepc¢io do que é um
meio e, consequentemente, analisa maior quantidade de meios de
comunicacio pois entende o meio como sendo um ambiente e, ao
mesmo tempo, um criador de ambientes. Diante disso, é possivel
entender que McLuhan propunha uma juncio das consideracdes
feitas em relacdo a qualquer comunicac¢io (meio, contetido e mensa-
gem), levando em conta bem mais que o teor veiculado e tendo em
vista uma reflexdo acerca do meio e de seus significados proprios.
Se por um lado as tecnologias se fazem como extensdo organica
do humano, por outro, o imagindrio tecnolégico projeta também
uma transcendéncia da condi¢do humana por via da experiéncia
tecnoldgica. O imagindrio de superacido do humano pode justificar-
se pelo potencial de alteracio das percep¢des cognitivas e de
expansio da consciéncia que as tecnologias ofertaram para histéria
humana (LEVY, 1998).
E possivel afirmar que a tecnologia surge para substituir ou imitar
uma habilidade que o ser humano nio possui ou nio chegou a desen-
volver, tornando-se, desta forma, uma extensio deste.

Do verbo “Transcomunicar”
A palavra Transcomunicacido foi aplicada pela primeira vez na
década de 1980, pelo fisico Ernst Senkowski. O termo é composto

pelos vocébulos trans, do latim, que significa “para além de”, “através
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de”, e communicatione, significando “ato de emitir, transmitir e rece-
ber informacdes”. Uma transcomunicacdo seria uma comunicacio
com seres ou consciéncias origindrias ou situadas fora do nosso es-
paco-tempo, ou melhor, da nossa realidade fisica e material normal
(SENKOWSKI, 1989 apud GOLDSTEIN, 1997).

Percebe-se que no entendimento de comunicacio de Senkowski,
considera-se a emissio de informag¢io n3o uma parte, mas o todo
do que constitui a comunicacio. “Transcomunicacdo (TC) significa
a recepcao unilateral de informacdo de fontes aparentemente nao-
terrestres, bem como didlogos com entidades trans, aparecendo
como estruturas pessoais [...]” (SENKOWSKI, 1998 apud BERNICO,
2018, traducido nossa)’.

Para Senkowski (1998), a Comunicac¢io pode ser de dois tipos:
normal, dividida nos subtipos bioldgica e técnica; e paranormal,
nos subtipos meditinica/telepdtica (transcomunicac¢io) e materiali-
zacdes suportadas tecnicamente (transcomunicacio instrumental).
Este ultimo € o principal tema deste trabalho.

A Transcomunicacio Instrumental (TCI)? seria a comunicacio trans
que se dd por meio de aparelhos elétricos e eletronicos. Os praticantes
da TCI costumam atribuir seus contatos a diversos tipos de conscién-
cia, geralmente a espiritos de pessoas mortas ou seres interplanetrios.

As fontes “ndo-terrestres” que Senkowski cita como participantes
do TCI sio categorizadas em vida e nio vida. Por exemplo, as fontes
vivas de TCI podem incluir seres humanos, extraterrestres e “seres
de energia desconhecidos”. As fontes nao-vivas geralmente desviam
para o paranormal em vez do extra-terrestre* (SENKOWSKI, 1998
apud BERNICO, 2018, p. 69, traducio nossa).

Interpretando as premissas de Senkowski, Bernico considera a
TCI como um método dialégico ao invés de uma tecnologia espe-

2 “Transcommunication (TC) means the one-way reception of information from apparently
non-terrestrian sources as well as dialogues with trans-entities, appearing as personal struc-
tures [...| (SENKOWSKI, 1998 apud BERNICO, 2018).

3 Asigla em inglés é ITC, de Instrumental Transcommunication.

4 The ‘non-terrestrian’ sources Senkowski notes as participants in ITC are categorised into
living and non-living. For example, living sources of ITC might include humans, extra-terres-
trials and ‘unknown energy beings’ The non-living sources usually divert toward the para-
normal rather than the extra-terrestrial (SENKOWSKI, 1998 apud BERNICO, 2018, p. 69).
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cifica. De fato, o que vamos ver no histérico apresentado a seguir
nio é a descricio de uma tnica tecnologia, mas sim a forma como
diversas tecnologias receberam usos inusitados na busca de contato
com seres de outras dimensdes e como outros aparatos tecnologicos
foram criados para este fim exclusivo.

Espiritualismo e Transcomunicacio

O chamado Espiritualismo Moderno tem suas primeiras mani-
festacdes na América do Norte e na Europa do século 19, espalhan-
do-se rapidamente pelos demais continentes — e tendo como carac-
teristica principal a pratica do contato com os mortos e a crenca de
fenomenos oriundos desta interagio. Arthur Conan Doyle (2008),
em sua obra “A histéria do espiritismo”, diz que nio é possivel pre-
cisar exatamente uma data inicial das primeiras manifestacdes psi-
quicas ou contatos espirituais no mundo. O que chamamos de Espi-
ritualismo Moderno, enquanto movimento relativo a um determi-
nado periodo histérico, concentrou pela primeira vez fendmenos
espirituais ou paranormais de maneira mais intensa e organizada.

Em inglés a palavra Spiritualism geralmente é traduzida
erroneamente para Espiritismo. Neste artigo entendemos
Espiritualismo Moderno como fenémeno social iniciado no
século 19 e que deu origem a virias correntes espiritualistas, que
acreditavam na vida dos espiritos ap6s a morte do corpo material.
Entre elas estd o Espiritismo, doutrina divulgada pelo francés Alan
Kardec, muito difundida na Europa, mas que atualmente tem no
Brasil a maior concentracio de adeptos do mundo®. Entendemos que
o Espiritismo foi uma das tantas doutrinas e praticas que surgiram
durante o periodo de inicio do chamado Espiritualismo Moderno.

Um dos conceitos bésicos para entender esse movimento é o
de mediunidade. Os espiritualistas, sejam eles espiritas ou nio, en-

5 “Segundo dados do Pew Research Center de 2015, 13 milhdes de adeptos no mundo in-
teiro. S6 no Brasil, sdo 3,8 milhdes. Isso significa que, a cada trés seguidores de Kardec, um
é brasileiro. Com isso, o maior pais catélico do mundo, com 123,4 milhdes de fiéis, segundo
o Censo de 2010, passou a ostentar outro titulo: o de maior nagdo espirita do planeta”. Dis-
ponivel em: https://www.bbc.com/portuguese/brasil-47751865. Acesso em: 01 abr. 2019.
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tendem que a comunicacio com os mortos é possivel por existir
um meio que transmita a informacao. Esse meio geralmente é o
médium. Allan Kardec (2013) conceitua a palavra “médium” (que
vem do latim e significa “meio”, “intermedidrio”) como sendo toda
pessoa que poderia servir de intermediaria entre os espiritos desen-
carnados e as pessoas encarnadas, de modo que a mediunidade seria
uma faculdade intrinseca a natureza humana, mas que poderia ser
desenvolvida e aprimorada. Ele afirma ainda que “todo aquele que
sente, num grau qualquer, a influéncia dos Espiritos ¢, por esse fato,
médium” (KARDEC, 2013, p. 234), de modo que todo ser humano
seria médium “mesmo que sinta e tenha a mediunidade de maneira
quase imperceptivel” porém, usualmente recebem esta qualificacdo
os que a teriam de maneira muito notavel e aparente.

No século 19, a concentracio de fendbmenos como as materializa-
cOes, as mesas girantes e tantos casos de supostas manifestacoes de
espiritos intrigavam cada vez mais a sociedade. Fazer sons estranhos,
realizar a possessao de pessoas e assombrar casas passou a nao ser a
unica forma de manifestacao destes espiritos, havendo o registro de
manifestacdes de modo mais ostensivo, o que levava alguns, os cha-
mados espiritualistas ou espiritistas, a acreditarem na incontestabili-
dade dos fenomenos. E neste contexto que se iniciam os primeiros re-
latos de Transcomunicacio Instrumental. Das fotografias e do radio
aos computadores, houve um longo percurso na histéria da crenca
na comunicacio com os mortos. Ofereceremos aqui um breve relato
para contextualizar o leitor no nosso objeto de estudo.

O inicio da TCI: A fotografia de espiritos

O caso que inaugurou os registros fotograficos de espiritos no
mundo foi o de William H. Mumler, na cidade de Boston, no EUA.
Em 1861, Mumler, fotégrafo amador, apds revelar uma autofoto-
grafia, percebeu que tinha registrado um vulto, como se fosse um
duplo de sua prépria imagem. Por insisténcia de amigos, ele resol-
ver repetir a experiéncia, obtendo os mesmos resultados. A partir
disto, convencido de que se tratava de espiritos, Mumler resolveu
continuar com as fotografias, passando a comercializa-las, tendo
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fotografado diversas personalidades da época com seus entes desen-
carnados, num estidio em Nova lorque, no qual ele chegou a cobrar
10 dolares por foto (ANDRADE, 2008).

Na Gra-Bretanha, outros dois fotégrafos de espiritos, Frederick
Hudson e John Beattie, seguiram a mesma linha de estruturas com-
positivas que as de Mumler, com fotografias produzidas em estu-
dio, mas acrescentando novas formas, como as apari¢des luminosas
indefinidas e levitaciao de objetos. Ja na Franca, em 1873, a pratica
da fotografia de espiritos foi inaugurada por Edouard Buguet, que
também era médium. Buguet tinha o cuidado de tomar passes® antes
das sessoes fotograficas e de também colocar musicas, gerando um
clima-ambiente que seria propicio as fotografias transcendentais.

De acordo com Andrade (2008), em “O Livro dos Médiuns”, no
capitulo dedicado as “manifestacdes visuais”, Kardec descreve com
detalhes a caracteristica das aparicdes de espiritos que coincidem
com os fendomenos registrados pela fotografia e que surgiram no
mundo de maneira cronologicamente paralela 2 publicacio do
livro. Por este motivo, o autor defende a possibilidade de Kardec
ser apontado como um “teérico da fotografia dos espiritos”.

E uma descricio que pode ser apontada como um ‘modelo’ que
serd seguido pelos primeiros fotdgrafos de espiritos da época como
Mumler, nos Estados Unidos (1861), Frederick Hudson, no Reino
Unido (inaugurando o movimento na Europa em 1872), Edouard
Buguet, na Franca (1873) e até mesmo o maestro Ettore Bosio, no
Brasil (1921) (ANDRADE, 2008, p. 26).

O primeiro relato de fotografia de espirito no Brasil foi o caso das
fotos do maestro italiano Ettore Bésio que registraram os fenoéme-
nos medidnicos de efeitos fisicos da médium Anna Prado, ocorridos
em Belém, no Pard. Ap6s muitos pedidos, Bésio conseguiu assistir
as sessOes mediunicas na casa da familia Prado, que jd havia ganha-
do muitos espectadores, incluindo personalidades da cidade, entre

6 MOURA, Mara Antunes. “Passe é uma transmissdo conjunta, ou mista, de fluidos magné-
ticos — provenientes do encarnado — e de fluidos espirituais — oriundos dos benfeitores
espirituais, ndo devendo ser considerada uma simples transmissdo de energia animal (mag-
netizagdo)”. Federagao Espirita do Brasil. Disponivel em: https://www.febnet.org.br/blog/
geral/colunistas/o-que-e-passe-espirita/. Acesso em: 10 jun. 2019.
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curiosos, céticos e interessados na compreensio do fenémeno. Em
1921, Nogueira de Farias publica o livro ‘O trabalho dos mortos’, no
qual apresenta as fotos que Bésio havia feito das materializacoes da
médium Anna Prado (ANDRADE, 2008).

Das imagens ao audio:
especulacdes e primeiros experimentos com radio

No Brasil, no mesmo ano da descoberta por Mumler, de apari-
cao de espiritos em fotografias, nasce em Porto Alegre, em 1861,
um dos que seriam apontados como precursores das experiéncias
de Transcomunicacio Instrumental em 4dudio: Roberto Landell de
Moura. Conhecido como padre-cientista, ele teria sido o primeiro
inventor do radio, mas foi oficialmente injusticado, nao recebendo
o devido reconhecimento, o qual foi atribuido ao italiano Guglielmo
Marconi. Especula-se que Landell tenha tido também experiéncias
de transcomunicacio sem, no entanto, té-las registrado e divulgado,
conforme veremos a seguir.

O relato de um coroinha, que conheceu o padre no periodo de
sua estadia em Mogi, no estado de Sao Paulo, tornou-se um indicio
para quem acreditava que as experiéncias de Landell teriam ido
mais além. O coroinha narrou que o padre levava sempre uma
“caixinha preta no bolso e a colocava sobre a mesa, no altar, ao lado
do cilice, enquanto celebrava as missas. E, as vezes, parava a missa
para conversar com aquele estranho objeto. Por essas coisas, Padre
Landell foi considerado louco [...]” (ALMEIDA, 2012, p. 18).

Se por um lado os experimentos em transcomunicacio pelo ra-
dio ndo foram totalmente comprovados, por outro, a ousadia das
pesquisas do padre Landell ficam muito claras. Além de ter feito os
primeiros experimentos sobre televisdo, teletipo, controle remoto
pelo radio (ALMEIDA, 2012) e de ter conseguido nos Estados Uni-
dos a patente do transmissor de ondas (hertzianas ou landellianas),
do telefone sem fio e do telégrafo sem fio (ALENCAR; ALENCAR,;
LOPES, s/d), manuscritos provam que Landell descobriu, 32 anos
antes que os soviéticos, a bioeletrografia, “uma imagem fotografica
que se obtém da energia nao visivel aos olhos, que circunda todos
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os seres vivos” (ALMEIDA, 2012, p. 25). O fenémeno ficou mun-
dialmente conhecido por Efeito Kirlian ou Fotografia Kirlian (fo-
tografia da aura), apds ter ganhado notoriedade pela descoberta do
cientista russo Semyon Kirlian.

Porém, Landell nio teria sido o Gnico a pensar sobre contatos
além desta dimensdo, pois, assim como Nikola Tesla, que em
1899 cogitou a questdo da comunicacio para além deste planeta,
Guglielmo Marconi, em um artigo publicado no The New York
Times, em 1919, também relatou sua esperanca quanto ao futuro
papel das ondas de radio na comunicacio com eventuais civilizacdes
extraterrestres (BORGES, 2005).

Outro importante inventor também acreditava ser possivel de-
senvolver um aparelho capaz de colocar-nos em contato com os
mortos, Thomas Edison, que criou a lampada incandescente, cau-
sou polémica ao revelar isto a revista cientifica americana Scien-
tifican American, em 1920 (GOLDSTEIN, 1997 e SCONCE, 2009
apud BERNICO, 2018). Além disto, a edicio de Maio/Junho 1927
da Revista de Espiritismo publicou que Edison declarou a revista The
People sua inclinacdo a apoiar o espiritismo e a compreensio da
possibilidade de vida ap6s a morte, afirmando que havia atingido
o ponto “em que sou forcado, por uma verificacio positiva, como
consequéncia das minhas investigacdes, a sustentar firmemente o
ponto de vista de que a vida existe depois da morte” (REVISTA DE
ESPIRITISMO, 1927 apud LUCAS, 1995, s/p).

O radio seria um dos instrumentos mais utilizados pelos
praticantes de TCI. Mesmo depois da introducio de novos meios,
ainda hoje o rddio costuma ser utilizado combinado com outros
aparelhos. Um dos mais conhecidos casos de TCI por radio é
o do italiano Marcelo Bacci. Na década de 1940, ele e sua equipe
iniciaram os experimentos que seguem até os dias de hoje. Em
pesquisas recentes, Bacci’ permanece utilizando um antigo rddio de

7 Em nossa pesquisa ndo conseguimos confirmar se Marcelo Bacci ainda est4 vivo no mo-
mento da publicagdo deste texto, porém, pelos materiais mais recentes que encontramos
sobre ele na internet, entendemos que o transcomunicador ainda é vivo e atuante nas pes-
quisas sobre Transcomunicag¢do. No link a seguir, encontramos um video editado e disponibi-
lizado em 2017 pelo canal “Sabedoria Espirita”, que refere-se a Bacci como um dos pioneiros
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vialvulas, sintonizado em ondas curtas em modo de interestacdes, a
partir do que obtém vozes que supostamente comunicam-se com
ele (GOLDSTEIN, 1997; BORGES, 2007).

Al6 do além: os transcontatos telefonicos

No século 20, além do radio, outro aparelho despertou o imagina-
rio de comunica¢io com espiritos através de dudio. No Brasil, na dé-
cada de 1920, seis décadas depois da invencio do telefone pelo italiano
Antonio Meucci, ja havia sido registrado um transcontato telefonico.
Em 1925, o brasileiro Oscar D’Argonnel publicou no Rio de Janeiro
um livro chamado Vozes do além pelo telefone. Na obra, que pode ser
considerada o mais antigo livro publicado no Brasil sobre o contato
em dudio com espiritos através de um aparelho, ele relata detalhada-
mente as experiéncias que teve, a partir de 1917, ao dialogar com va-
rios espiritos por telefone, tendo mantido contato especialmente com
o espirito de um padre chamado Manoel (D’ARGONNEL, 2008).

D’Argonnel conta ainda que a revista Reformador, na edicdo
de 16 de fevereiro de 1923, reproduziu um artigo da publicacio
Psyquis, de Havana, que fala sobre a experiéncia de Melton, um
norte-americano que supostamente também se comunicaria com
espiritos pelo telefone. Em 1923, Coelho Neto, famoso escritor
carioca, também teria tido experiéncias de TCI com telefone. Por
meio do aparelho de sua casa, Coelho Neto, acompanhado de
sua familia, supostamente conseguiu falar com o espirito de sua
neta falecida. Em entrevista publicada na edicdo de 18 de junho
de 1923 da revista Verdade e Luz (Sio Paulo), ele contou que era
antes opositor do Espiritismo, mas que nio teve como duvidar que
houvesse conseguido comunicar-se com o espirito de sua neta,
mudando assim suas conviccoes.

As transcomunicagdes pelo telefone continuariam acontecendo
com o passar dos anos. Na década de 1980, o casal alemao Maggy
e o Jules Harsh-Fischbach teria experimentado uma nova técnica

e principais transcomunicadores atuais: Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?-
v=XgdhPljM70E. Acesso em: 10 jun. 2019.
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a época, com a utilizacio de uma secretdria eletronica para
receber chamadas telefénicas que chegavam sem solicitacio, que
supostamente seriam de um cientista colaborador do mundo
espiritual (GOLDSTEIN, 1997).

Registro e gravacdes:
a moderna Transcomunicacio Instrumental

Em 1952, na Universidade de Milao, os padres Agostino Gemelli,
fisico, fundador daquela universidade, entao presidente da Academia
Pontificia, e Pellegrino Emetti, beneditino e fisico também, teriam
registrado acidentalmente a voz do pai falecido de Gemelli. O livro
conta que foram realizados alguns testes para comprovar se a voz
seria do pai de Gemelli, concluindo-se pela veracidade, pois a voz
chegou a citar algo de particular que s6 eles sabiam.

Quase na mesma época, o padre suico Leo Schmidt, recebendo a
licenca da autoridade eclesidstica méxima, também se dedicou a pes-
quisa de vozes paranormais em fita magnética, de 1969 até o ano de
sua morte, em 1972. O padre teria supostamente chegado a registrar
12 mil vozes, que, assim como no caso de Raudive e Juergenson,
apresentavam-se em virias linguas (REDE TCI BRASIL, [s.d.]d).
Apbs o seu falecimento, Schmidt também chegou a ter um livro seu
editado e publicado, sob o titulo Wenn die Totenreden (“Quando os
mortos falam”).

Sobre o relado dos padres Gemelli e Emetti, ele encontra-se no
livro Linha direta com o Além — Transcomunicacdo Instrumental: reali-
dade ou utopia?, de Francois Brune e Rémy Chauvin (s.d.), que con-
sideram este caso a primeira experiéncia de TCI de voz gravada em
fita magnética. Ja no livro A Transcomunicacdo atraves dos tempos,
Hernani Guimaraes Andrade cita dois outros casos como sendo os
primeiros experimentos de TCI por fita magnética.

Hernani sugere o surgimento de uma Moderna Transcomuni-
cacdo Instrumental a partir de marcos histdricos, iniciados a partir
dos primeiros transcontatos gravados (GOLDSTEIN, 1997). Estes
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marcos sio divididos pelo pesquisador, para fins didéticos, da se-
guinte forma:

1) Gravacio de Vozes em Fitas Magnéticas. E o chamado,
abreviadamente, EVP (do inglés Electronic Voice Phenomenon).
2) Spiricom. Primeiro sucesso obtido nos Estados Unidos pela
equipe da METAscience Foundation, Inc., cujo resultado foi a
possibilidade do didlogo em dois sentidos, audivel no ambiente
das operacdes, entre o operador e os Espiritos. 3) TCI com
Colaboracio Técnica do Além. Nesta fase ocorre uma efetiva
orientacdo técnica dos desencarnados, visando a capta¢io, na
Terra, das comunicacdes enviadas por estacdes emissoras (pontes)
situadas no Plano Espiritual. As TCIs compreendem a comunicagdo
verbal (rddio) e a visual (tevé). 4) TCI por Meio de Aparelhos
Especiais. Nesse estigio, a TCI inclui aparelhos auxiliares de uso
comum, tais como telefone, secretiria electrénica e computador
(GOLDSTEIN, 1997, p. 222).

Do ponto de vista da anélise da TCI em meio as mudancas ocor-
ridas nos meios de comunicacio, percebemos que a partir da década
de 1950, os fenémenos passam a ter a configuracdo de registro, pois
incluem tecnologias como os gravadores de fita magnética. Além
disso, iniciam-se as experiéncias que incluem mais de um meio de
comunicacio combinados na busca de contato com os mortos.

Para Hernani Guimaraes Andrade, a linha divisora da histéria
da TCI estaria no marco do caso do norte-americano Attila Von
Szalay, que criou um esquema que julgava substituir o médium e o
fenomeno da voz direta, associando suas pesquisas aos parapsicélo-
gos Raymond Bayless e D. Scott Rogo, com intuito de investigar os
resultados obtidos. Seu método consistia em fixar o microfone de
um gravador em frente a saida de um megafone, “colocando depois
as duas pecas encerradas, a prova de luz e som, dentro de uma caixa
fechada [...] o aparelho gravador se incumbiria de registrar o sinal
em um disco (GOLDSTEIN, 1997, p. 223)".

Outro caso pode ser destacado quando se aborda a gravacio em
fita. Friederich Juergenson (2008), cantor e cineasta sueco-ucrania-
no publicou em 1964 um livro chamado Sprechfunk Mit Verstorbenen
(“Telefone para o além”), no qual relata suas experiéncias em TCI,
iniciadas em 1959, quando, ao tentar gravar o canto de passaros
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em uma residéncia de campo, acabou por registrar vozes que fala-
vam em diferentes idiomas. A publicacdo de livro de Juergenson o
aproximou de Konstantin Raudive, que acabou por tornar-se seu
parceiro nas gravacoes, com métodos que incluiam radios, gravado-
res em fita e microfones. Raudive publicou o livro Unhorbares wird
horbar (“O inaudivel, torna-se audivel”), em 1968, relatando as mais
de 72 mil frases registradas e seus métodos, que incluiam a tentativa
de producio de um aparelho por diodo (GOLDENSTEIN, 1997),
conforme veremos adiante.

Para além das fotografias: as imagens pela TV

O alemio Klaus Schreiber, foi quem inaugurou as TCls em vi-
deo. Ele iniciou os contatos por gravador em 1982, aps suposta-
mente conseguir contato com um amigo falecido. Posteriormente,
recebeu mensagens em dudio avisando que em breve os espiritos se
comunicariam pela TV. Surge entao uma nova técnica, em 1985, a
qual o alemio chamou de Vidicom, que consistiria em gravar com
camera filmadora as imagens que apareciam na tela da televisdo en-
quanto estava sintonizada em canal que n3o possuia transmissao
(REDE TCI BRASIL, [s.d.]e).

Outro caso bastante conhecido entre os praticantes de TCI é o
do casal alemdao Maggy e o Jules Harsh-Fischbach, os quais ja cita-
mos neste texto. Eles pesquisavam varias formas de TCI, entre elas
a gravacido em fita magnética, a secretdria eletronica e também o
Spiricom (GOLDENSTEIN, 1997). Eles teriam supostamente regis-
trado em 1987, através do Vidicom, a imagem em movimento (sem
dudio) de Hannah Buschback, pesquisadora de TCI e fundadora da
Sociedade Germanica de EVP (Electronic Voice Phenomenon) que ha-
via falecido trés anos antes (REDE TCI BRASIL, [s.d.]b).

Entre audio, imagem e registro:
o computador e suas potencialidades
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Ainda no século 20, inaugurando um instrumento que viria a ser
muito utilizado no século 21, o inglés Kenneth Webster teria rece-
bido contatos por mensagem escrita, na tela de seu computador, de
um espirito que teria vivido quatro séculos antes, no local onde era
sua casa de campo. O contato teria acontecido durante 1984 e 1985,
culminando no relato da experiéncia em um livro que se intitula
Vertical Plane (“Plano vertical”), publicado originalmente na Ingla-
terra, pela Gafton Book’s, em 1989. No Brasil, o livro foi traduzido
e publicado com o titulo Os mortos comunicam-se por computadores?,
pela editora Edicel.

A maioria dos praticantes de TCI, em nossos dias, no Brasil e no
mundo, utilizam como principal instrumento de pesquisa o compu-
tador e o celular com cdmera. No caso do computador, por ser um
aparelho que faz convergir e aglutinar varios outros meios, engloba
inimeras fun¢des nas pesquisas e nos transcontatos — registro de
texto, captura de fotos, gravaciao de video e dudio — além de auxiliar
o tratamento e a andlise dos materiais obtidos nos contatos. Portan-
to, é possivel dizer que o computador se tornou um dos principais
meios na TCI, pois viabiliza o uso de softwares e programas que
ajudam nas investigacdes.

Aparelhos e artefatos inventados

Além do relato pessoal de sua experiéncia com telefone,
D’Argonnel (2008) cita em seulivro um artigo escrito por A. Bernard,
publicado na Psychic Magazine, em 1921, que trata de um antncio
feito por George Lethem, publicado na revista London Magazine,
sobre a criacao de um instrumento que facilitaria a comunicacdao com
os mortos de modo seguro e livre de fraudes. George Garscadden,
que se dedicava a pesquisas psiquicas e a experiéncias meditnicas,
idealizou um aparelho chamado pychofone, uma espécie de telefone
que tinha o transmissor isolado, sendo apropriado, portanto, para
o contato com os espiritos, pois evitaria fraudes (D’ARGONNEL,
2008). Garscadden teria conseguido por em pratica a feitura deste
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instrumento com a ajuda de Guilherme Mac Creadie (mecinico) e
seus filhos que ja faziam experiéncias semelhantes.

Um aparelho de mesmo nome foi experimentado por Konstan-
tin Raudive, psicélogo letdo, ex-aluno de Carl Jung e parceiro de
Friedrich Juergenson. O psicofone consistiria num receptor em mi-
niatura de radio de larga frequéncia acoplado a um amplificador,
que se tornou importante instrumento para as pesquisas de vozes
paranormais em fita magnética. O instrumento foi desenvolvido na
Austria entre 1972 e 1974, por Franz Seidl, engenheiro austriaco,
que também teria inventado intimeros outros aparelhos (REDE
TCI BRASIL, [s.d.]a).

Assim como o psicofone, ha relatos de outras invencdes criadas
com intuito de produzir interacio audivel com os mortos. Os
fisicos holandeses G. J. Zaalberg Van Zelst e seu amigo J. L. W.
P. Matla desenvolveram um aparelho chamado “Dinamistégrafo”.
Eles publicaram, em 1911, um livro chamado O Misterio da Morte, o
qual continha a descricio do aparelho, que teria sido produzido sob
orientacdes de espiritos, que Van Zelst recebia através de Codigo
Morse. Aparentemente, a intencdo das pesquisas de Van Zelst e
Matla era estabelecer transcomunica¢io induzida por aparelhos
fisicos, de modo a dispensar o papel do médium (SALVINO, s.d.).
Quase no mesmo periodo, outra tentativa de construcio de um
instrumento apropriado para a comunicacio direta com o além se
deu no Brasil, no inicio do século 20.

De acordo com registro do Arquivo Nacional do Rio de Janeiro,
em 1909, o portugués radicado no Brasil, Augusto de Oliveira
Cambraia, teria construido um equipamento chamado “Telégrafo
Vocativo Cambraia”, tendo conseguido a patente brasileira, na qual
consta a seguinte descricio do instrumento: “destina-se a transmissao
de correspondéncia universal, sendo feito com espiritos iluminados.
Serve para obter da falange de espiritos a correspondéncia para o
engrandecimento moral e espiritual do Planeta Terra” (RINALDI,
1997, p.11 apud BONILHA FILHO, 2010, p. 38).

Posteriormente outro brasileiro, o escritor e também jornalista
Cornélio Pires, por volta de 1930, que se compreendia também sob
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a orientacdo de espiritos, iniciou a construcio de um dispositivo
com o propésito de facilitar a comunicacio com o além, sem
depender de um médium, porém, devido as criticas e a falta de
incentivo, Pires ndo teria concluido seu projeto (GOLDSTEIN,
1997). O catarinense Prospero Lapagesse também planejou um
sistema eletronico para comunicacio com os mortos, chamado de
“Aparelho Mediunico Elétrico”. Lapagesse acreditava que as falhas
em comunica¢des espiritas eram atribuidas aos médiuns, a partir
disto, objetivou produzir um aparelho que faria as vezes de médium
(GOLDSTEIN, 1997; BONILHA FILHO, 2010).

Na mesma perspectiva de tentativa de substituicio do médium,
em 1930, a Revista de Espiritismo apresentou um comentirio a
respeito de um artigo publicado na revista espirita australiana The
Harbingerof Light, a qual noticiava a construcio de um aparelho
denominado “Reflectografo”, que permitia a comunicacio com
o mundo invisivel. B. K. Kivby, criador do instrumento, teria
chegado a demonstri-lo com sucesso, para eruditos em Londres,
dentre eles Arthur Conan Doyle e alguns membros eminentes da
Sociedade Americana de Investigacdes Psiquicas (REVISTA DE
ESPIRITISMO, 1930 apud GOLDSTEIN, 1997).

Em Rockwille, no EUA, Kenneth Wilcoxon teria inventado um
aparelho chamado Psy-Writer. O aparelho consistiria em um co-
mando de teclas méveis assinaladas com letras e ligadas, por um
monitor eletromagnético, a uma mdquina de escrever elétrica. “O
sistema funcionava de maneira autonoma. A familia de Wilcoxon
afirma que foi possivel obter contato com diversas entidades espi-
rituais por meio deste equipamento” (GOLDSTEIN, 1997, p. 217).

Nos anos de 1850, Jonathan Koons e John Tippie idealizaram
cada qual e separadamente uma “Bateria Electromagnética” que era
posta a prova da mesma maneira, em um recinto semelhante. So-
bre a caracteristica do equipamento, sabe-se que a bateria de Koons
se compunha de elementos de cobre e zinco conectados de forma
complexa. Em artigo publicado na Revue Spirite, em 1925, Ernesto
Bozzano teria transcrito a explicacdo que Koons recebeu de espiri-
tos, que supostamente indicavam os dois fatores que permitiriam
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a eficicia da comunicag¢io através deste equipamento: o primeiro
seria o eletromagnético, constituindo o substrato do corpo etérico
dos Espiritos e o segundo seria a aura fisica, correspondente a for-
ca vital, que se desprende dos organismos do médium ou que seria
subtraida das substancias inanimadas (GOLDSTEIN, 1997).

O cientista norte-americano George W. Meek, nascido em 1910,
conhecido internacionalmente pelas suas patentes de equipamentos
industriais, também buscou se dedicar a pesquisas em TCI, inven-
tando um aparelho com a intencdo de promover o didlogo em tempo
real na comunicacdo com o além, buscando eliminar a importancia
do médium neste tipo de contato. Em parceria, Meek e outros cien-
tistas puseram em pratica a criacdo de um instrumento denominado
Spiricom, produzido em oito versdes chamadas de Mark I até Mark
VIII, no qual acreditavam que apenas as versdes I e II, que funciona-
vam em baixa frequéncia, teriam apresentado resultados satisfatorios
(GOLDSTEIN, 1997). No sistema, a voz da suposta entidade espiri-
tual saia do alto-falante do aparelho e era ouvida no ambiente, o que
permitiria uma conversacio em tempo real (BORGES, 2008).

Julius Weinberger, engenheiro norte-americano, por volta de
1946, afirmado também por orientacio de espiritos, teria feito
tentativas de obter um “dispositivo suficientemente sensivel para
ser influenciado por um Espirito” (GOLDSTEIN, 1997, p. 216),
utilizando raio de luz e fotocélula. Ja em 1981, na Alemanha, o técnico
em eletroacustica, Hans Otto K6nig, também teria desenvolvido dois
equipamentos eletronicos. O primeiro foi chamado de Ultra-Chall-
Generator (“gerador de ultrassom”) ou simplesmente Generator. O
segundo equipamento denominava-se Infrarotanlage, funcionando
com raijos infravermelhos, que possibilitavam a obtencao de vozes,
que superariam a qualidade das comunicag¢oes do Spiricom americano.
Este produziria misturas complexas de ondas de ultrassom ou ondas
eletromagnéticas, gravando-as em um mesmo ambiente, em um
receptor via caixa acustica, de modo que os seres comunicantes teriam
a possibilidade de modular as ondas emitidas, transformando-as em
voz audivel (GOLDSTEIN, 1997; REDE TCI BRASIL, [s.d.]c).
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Ainda hoje é possivel encontrar experimentos de cria¢do de
artefatos para contato com os mortos. Desde a década de 1990,
aparelhos criados especificamente com o intuito de contato com
espiritos sdo divulgados em programas de televisdao e vendidos em
sites (principalmente nos Estados Unidos). Um exemplo destes
aparelhos é o Spirit Box (SCONCE, 2009 apud BERNICO, 2018),
artefato semelhante a um pequeno ridio que, segundo seu inventor
Frank Sumption (2009), tem a funcio de fornecer uma fonte de bits
de dudio compostos de fragmentos de fala, musica e ruido humanos,
que servem de matéria-prima a qual os espiritos usam para criar
suas proprias vozes.

Apesar da venda de diversos aparelhos criados exclusivamente
para o suposto contato com espiritos, atualmente os praticantes de
TCI também se utilizam das midias comuns disponiveis, especial-
mente o computador e o celular. Muitos softwares ji foram criados
para gravacdes de EVP (o chamado Fenomeno de Voz Eletronica) e
esse tipo de técnica é muito usada pelos praticantes brasileiros.

O histdrico brasileiro de TCI

A partir da década de 1960 no Brasil, muitas pessoas desenvolve-
ram extensas pesquisas sobre TCI. Hernani Guimaraes Andrade e
Marlene Nobre sio alguns dos nomes que iniciaram as pesquisas no
pais. Em maio de 1992, a Dra. Marlene Nobre por meio da Associa-
¢ao Médico Espirita (AME), de Sao Paulo, promoveu um Congres-
so Internacional de Transcomunicacdo no estado. Segundo Hernani
Guimaraes Andrade, esta conferéncia trouxe ao Brasil quase todos
os maiores transcomunicadores da Europa (GOLDSTEIN, 1997).

Em 1991 o periddico Folha Espirita criou uma secao intitulada
“Clube dos Transcomunicadores”, com intuito de divulgar e com-
partilhar experiéncias em TCI. No ano seguinte, o Clube passou a
ser administrado por Sonia Rinaldi e Fernando Machado. Pouco
tempo depois, transformou-se na Associacio Nacional dos Trans-
comunicadores (ANT), que, posteriormente, viria a se tornar o
atual Instituto de Pesquisas Avancadas em Transcomunicacio Ins-
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trumental (IPATI)?, sob a coordenacio de Rinaldi. O website do
Instituto afirma que o organismo conta com mais de 5.000 colabo-
radores virtuais.

Em 1995, estabeleceu-se uma associacao denominada Internatio-
nal Network of Instrumental Transcommunication (INIT) (Rede Inter-
nacional de Transcomunicacio Instrumental — RITI), a qual deixou
de existir em 1998. Ja no ano de 2000, criou-se uma nova estrutu-
racdo internacional, constituida por Diretorias dos seguintes paises:
Franca, Itlia, Portugal, Israel, EUA, Espanha e Brasil, sendo este
representado por Sonia Rinaldi (RINALDI, 2005).

Atualmente, no Brasil, hd outro notavel grupo de transcomuni-
cadores: a Rede TCI Brasil’, idealizada e fundada em 2013, fruto de
relacdes de parcerias antigas, pelo baiano Cl6vis Nunes, professor,
pesquisador de fendmenos paranormais e conferencista internacio-
nal. No site da Rede, os pesquisadores participam de féruns de dis-
cussio, trocando experiéncias e informacdes sobre o fenémeno da
TCI. Ele, assim como Rinaldi, j4 publicou muitos livros sobre TCI
no Brasil. Além disso, ¢ membro da Sociedade Suica de Parapsico-
logia em Zurique, membro da Metascience Foundation IN, em Miami,
EUA, bem como é membro representante, no Brasil, do Circulo de
Estudos de Transcomunicacio de Luxemburgo.

Dos médiuns aos meios

Sonia Rinaldi (2005) defende haver dois tipos de transcontatos: o
espontaneo e o provocado. O primeiro ocorreria pela iniciativa dos

8 A respeito das atividades do IPATI, encontramos esta informagdo no website: “Conside-
ramos que nossa missio envolve duas premissas basicas: levar o consolo a quem perdeu
alguém e esta sofrendo, e levantar documentagdo das gravacoes de vozes e imagens para a
Area Cientifica /Investigativa. Portanto nossa missio se resume no consolo e na pesquisa —
que por sua vez busca melhorar as comunicagdes dentre os diferentes planos dimensionais.
Os atendimentos sdo gratuitos e ja atendemos algumas centenas de pessoas, sobretudo pais
que perderam filhos”. Instituto de Pesquisas Avangadas em Transcomunica¢do Instrumental.
Disponivel em: http://www.ipati.org/trajetoria.html. Acesso em: 04 jun 2014.

9 Sobre a Rede TCI Brasil, seu website apresenta a seguinte descrigdo: “Nascemos no espago
virtual no dia 16 de junho de 2013, quando da realiza¢do do Primeiro Workshop de Trans-
comunicac¢do Instrumental [..]. A rede Transcomunicagio Brasil se estabeleceu nesse dia
com conectividade ativa de 08 estados do Brasil e Estados Unidos e segue se expandindo em
inimeras outras conexoes pelo Brasil e pelo mundo”. Rede TCI Brasil. Disponivel em: http://
redetcibrasil.net/sobre-nos/. Acesso em: 04 jun. 2014.
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“comunicantes do lado de 14", sendo que, em muitos casos deste tipo,
utilizam-se aparelhos mais pessoais como o telefone e a secretdria
eletronica de pessoas com quem o suposto comunicante de outra di-
mensio desejaria manter contato. Outra caracteristica deste tipo de
transcontato é que ele normalmente aconteceria de maneira tnica ou
esporadica, sem haver uma regularidade na sua incidéncia. O segundo
tipo, o provocado, seria uma a¢ao que parte de um praticante de TCI,
na qual o veiculo mais utilizado atualmente é o computador.

Para os praticantes da TCI, independente do fenémeno ser es-
pontaneo ou provocado, ha algo que ainda nao teria sido descober-
to, ou pelo menos, ndo haveria consenso entre os discursos sociais
dos adeptos desta pratica: como os mortos comunicar-se-iam com
os vivos? Ou seja, de que forma as narrativas socialmente constitui-
das entre os praticantes de TCI explicariam como “seres de outras
dimensdes” comunicar-se-iam conosco por meio de instrumentos?

Como vimos na descrico histérica, a maioria dos praticantes de
TCI, antes da fase atual da Moderna TCI, acreditava na importancia
e influéncia do médium para a realizacio da comunicacio por meio
do instrumento tecnolégico. Nesta concepg¢io, o meio tecnoldgico
ndo substituiria 0 meio humano (médium), apenas contribuiriam
mutuamente (instrumento e médium) para uma comunica¢io mais
eficaz e também mais comprovavel aos olhos da ciéncia. Porém,
com o desenvolvimento da TCI e a descoberta do EVP, o Feno-
meno de Vozes Eletronicas, alguns pesquisadores e praticantes da
TCI passaram a crer que é possivel ndo haver qualquer influéncia
medidnica nas transcomunicacoes feitas com instrumentos.

No caso de D’Argonnel, citado anteriormente, ele relata em
seu livro que os espiritos o haviam instruido de que suas ligacdes
deveriam ser feitas com a presenca de seu irmdo e seu sobrinho,
ambos considerados médiuns de voz direta. A voz direta seria um
fenémeno medidnico no qual, a partir da energia retirada de um
médium, o ectoplasma, a fala de um espirito tornar-se-ia audivel
para ele e para outras pessoas.

Os discursos que relacionam o meio com o médium, seja
substituindo-o ou complementando as suas capacidades, refletem
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um entendimento no qual a tecnologia possibilita a ampliacao de
uma capacidade humana que seria extranatural. Assim como as
tecnologias de comunicacio possibilitaram transformacdes no
padrio social de intera¢io, por exemplo, com mudancas nos sentidos
das distancias geogrificas, elas também teriam, segundo o discurso
dos praticantes de TCI, provocado mudancas nas possibilidades de
interacio com os mortos. Isso é uma interpretacio ampliada, que
demonstra a crenca nas potencialidades ocultas da tecnologia.

Como vimos anteriormente, as tecnologias sempre estiveram
associadas a imagindrios de superacio e ampliacio da capacidade
humana natural. Se os meios de comunicacio sao entendidos como
extensdes do ser humano, podem também vir a ser interpretados
como extensoes extra-sensoriais. E é nesse entendimento que reside
a base do discurso dos praticantes de TCI.

Midia imaginaria e midia apocrifa

Como fenémeno humano, a TCI reflete a constante busca
pela dimensio espiritual e a superacdo das limitagdes humanas.
Como fenomeno social, a TCI reflete a capacidade de significar e
ressignificar as materialidades e, neste caso, mais especificamente,
as infinitas possibilidades de atribuicdes de sentido as tecnologias
de comunica¢io. Sabemos que um meio de comunica¢io nio esta
inevitavelmente condenado a ser utilizado para a func¢ao pela qual
foi inicialmente idealizado.

Da mesma forma que um novo meio promove diversas transfor-
macoes sociais através das suas funcionalidades, pode também car-
regar diversas possibilidades de sentidos a partir de sua mensagem
primeira. Ora, como vimos em McLuhan (2008), a mensagem de um
meio ndo é a funcionalidade para a qual foi criado e nem a funcionali-
dade para a qual o sistema o direcionou, é pois, antes de tudo, o efeito
que ele causa. E o efeito de um meio pode ser também o imaginario
que é construido a partir de uma atribui¢ao de significado.

De acordo com o que vimos no histérico apresentado neste
estudo, a Transcomunicacio Instrumental, enquanto tentativa e
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especulacdo, sempre esteve presente no imaginirio social sobre
os meios de comunicacio. Em termos cognitivos, esses discursos
foram sendo transformados juntamente com o desenvolvimento
dos novos meios. Do riadio ao computador, cada vez que um novo
meio de comunicacdo surgia, despertava a imaginativa func¢io de
contato com os mortos. Essa atribuicio de funcdes sobrenaturais
muito se encaixa nas atuais discussdes sobre arqueologia da midia.
Os “midia-arquedlogos” buscam coletar discursos sobre as midias,
incluindo as que atualmente nio estio mais em uso.

Ao analisar os discursos a respeito dos meios de comunicacio, é
possivel identificar diversas maquinas imaginadas para a interaczo.
As chamadas “midias imagindrias”, conceito cunhado por Siegfried
Zielinski (2016 apud TELLES, 2017) e muito desenvolvido por Eric
Kluitenberg (2016) e Jussi Parikka (2017), seriam meios de comu-
nicacio imaginados que, porém, nunca foram construidos. Um dos
esforcos dos pesquisadores da arqueologia e da histéria da midia
é coletar essas midias imagindrias e adquirir informacdes desses
exemplos, que historicamente aparecem principalmente em textos
e registros artisticos.

Arquedlogos das midias nido coletam apenas madquinas,
os dispositivos por si sé. Eles também sdo fascinados pelo
que é escrito sobre estes dispositivos, pelos criadores, pelas
propagandas, manuais, patentes, notas técnicas, mas também
visdes do futuro, sobre mdquinas que ainda serio construidas.
Com o mesmo interesse, os arquedlogos das midias consideram
de que maneiras essas mdquinas de midia, uma vez produzidas,
sdo recebidas pela sociedade, como elas sio analisadas, como as
pessoas fazem comentérios sobre, o que pode ser encontrado
como depoimento em conversas informais sobre estas maquinas,
representacdes, cartuns, fantasia, escirnio, contas em primeira
e segunda mio, declaracdes de fascinio, desgosto ou tédio
(KLUITENBERG, 2016, p. 138).

Na taxonomia das midias imagindrias de Zielinski, encontramos
a seguinte classificacao:

Midia / aparelhos / maquinas obsoletas. Midia concebida e projeta-
da ou muito tarde ou muito cedo.
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Midia / aparelhos / méquinas conceituais. Artefatos que s6 foram
esbocados como modelos ou redigidos como idéias concretas no pa-
pel, mas nunca realmente construidos.

Midia / aparato / méquinas impossiveis. Midia imaginéria no ver-
dadeiro sentido, ou seja, maquinas herméticas e hermenéuticas, isto
é, maquinas que significam algo, mas onde o desenho ou esbo¢o ini-
cial deixa claro que elas ndo podem ser construidas, e cujos significa-
dos implicitos, no entanto, tém um impacto sobre o mundo factual
da midia'® (ZIELINSKI 2006, p. 30 apud BERNICO, 2018, s/p).

Para Bernico, na categoria das midias impossiveis, faltaria acres-
centar uma subcategoria de midia: as ap6crifas. Estas seriam artefa-
tos que sdo criados em seu préprio tempo, construidos e ndo ape-
nas esbocados, mas que ainda s3o impossiveis. A categoria de midia
apocrifa englobaria artefatos que existiram ou existem, mas apenas
produzem a crenca de que funcionam. Em outras palavras, enten-
demos que uma midia apdcrifa é uma: “Tecnologia que nao funcio-
na de maneira efetiva, mas funciona na producio da disposicao da
crencga”! (BERNICO, 2018, s/p).

E nesse contexto que Bernico enquadra artefatos como Spirit
Box e que também podemos enquadrar os aparelhos inventados
descritos por nés anteriormente. O Psychofone, o Dinamistografo, o
Spiricom e o Reflectégrafo, também podem ser considerados midias
apocrifas na medida em que foram construidos e utilizados sem,
no entanto, chegarem a funcionar na perspectiva de comprovacao
de contatos com os mortos. Do mesmo modo, aparatos idealizados
sem, no entanto, nunca terem sido construidos, como é o caso do
Aparelho Meditnico Elétrico ou o Telégrafo Vocativo Cambraia,
também podem ser considerados midias imaginarias.

Para Eric Kluitenberg (2016), o desenvolvimento das tecnologias
mididticas ndo pode ser resumido na criacdo de um novo meio,

10 “Untimely media/apparatus/machines. Media devised and designed either much too late
or much too early. Conceptual media/apparatus/machines. Artefacts that were only ever ske-
tched as models or drafted as concrete ideas on paper, but never actually built. Impossible
media/apparatus/machines. Imaginary media in the true sense, by which I mean hermetic and
hermeneutic machines, that is, machines that signify something, but where the initial design or
sketch makes clear that they cannot be built, and whose implied meanings, nonetheless, have
an impact on the factual world of media” (ZIELINSKI 2006, p. 30 apud BERNICO, 2018, s/p).
11 “technology which does not work functionally but does work in producing the disposition
of belief” (BERNICO, 2018, s/p).
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gerando imaginacdes e posteriormente o surgimento de outro meio.
O pesquisador entende que “imaginacdo e descoberta entrelacam-
se continuamente uma na outra” (p. 140), gerando novos meios.
Neste sentido, entendemos que as midias imagindrias e os usos
das tecnologias de comunicacio existentes na perspectiva da TCI
nos abrem um leque de possibilidades e interpretacdes. Como
imaginacao histérica e espiritual, a TCI nos oferece entendimentos
para compreender o passado das midias e pode indicar o que
podemos esperar para o futuro das midias.

Conclusiao

Do ponto de vista académico, consideramos que se fazem rele-
vantes as investigacoes dos meios de comunicacio a partir de pers-
pectivas como as das materialidades da comunicacio e da arqueolo-
gia da midia. Entender os discursos sociais que reforcam imagina-
rios de transcendéncia da tecnologia é uma das formas possiveis de
se pesquisar as midias pelo fato de refletir anseios sociais e de tam-
bém nos dar pistas sobre o futuro das comunicacdes humanas e das
tecnologias. Neste sentido, concordamos que as “fantasias midiati-
cas se tornam importante para a teoria por auxiliar a compreensio
das expectativas nutridas ao longo das fases do desenvolvimento
tecnologico” (TELLES, 2017, p. 8).

Mais especificamente, acreditamos que estudar a TCI parece
uma forma no minimo interessante para compreender as perspec-
tivas e os anseios sociais a respeito das tecnologias de comunicaczo.
Infelizmente este parece um terreno fértil ainda pouco explorado
no campo da comunicacido. Esperamos que este trabalho possa con-
tribuir para as discussdes vindouras.

Por fim, consideramos que o objetivo do artigo foi alcancado
na medida em que buscamos explorar o objeto de estudo, trazendo
um panorama histérico de como desenvolveu-se historicamente a
Transcomunicacio Instrumental, a0 mesmo tempo em que ofere-
cemos uma andlise do objeto baseada em referenciais tedricos do
campo das ciéncias da comunicacio.
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JOVENS YOUTUBERS EVANGELICAS:
CONSTRUCAO IDENTITARIA E
SUBJETIVIDADES ON-LINE

Patricia Garcia Costa
Consideracoes Iniciais

Basta uma rdpida passada pela internet, especialmente, pelos ca-
nais do YouTube, para nos depararmos com um consideravel nu-
mero de jovens que fazem uso dessa rede social para exporem suas
ideias, seu jeito de ser e de viver, falar de suas convic¢des, suas cren-
cas e inquietagdes.

Pesquisas a respeito dos youtubers podem ser encontradas em tra-
balhos académicos, pois este tema tem recebido atenciao da pesquisa
critica no campo da comunicacio a partir de distintas perspectivas,
a saber: a discussdao de uma nova profissao que surge de uma pratica
mididtica amadora; a discussdo de banalidades que ganham gigan-
tescas visualizacoes e compartilhamentos; ou ainda, os modos em
que o usudrio é construido no YouTube.

Estamos diante de um fendémeno da comunica¢io contempora-
nea que nao pode ser ignorado, pois hd pouco tempo era inimagina-
vel que uma pessoa com 20 anos ou até menos, sem uma formacio
profissional formal, ou seja, nio sendo atriz ou comediante, sem
histérico de visibilidade em midias tradicionais, ser conhecida e ter
potencial de influenciar dezenas de milhdes de pessoas.

Dentre esses jovens, fazemos referéncia a um segmento que vem
crescendo de forma significativa e tem ganhado cada vez mais es-
paco e seguidores com seus videos, sao os youtubers cristaos. Nesse
universo das redes sociais digitais, com contetdo religioso, encon-
tram-se varias mulheres, algumas delas revestidas do carater de ce-
lebridades/autoridades, e sdo essas jovens mulheres, leigas, evangé-
licas e youtubers que interessam a este nosso estudo.
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O que observamos dentro desse cendrio que, a principio, restrin-
ge-se a producio de entretenimento, foi a construcio da subjetivi-
dade on-line dessas jovens youtubers, a identidade por elas criada,
dentro do mundo contemporineo e com todas as novas possibilida-
des tecnolégicas da comunicagio, que ampliam o poder de criagio e
de percepcio em tudo o que se faz.

Para compreendermos de forma prética a construcdo das iden-
tidades e subjetividades criadas por estes jovens, escolhemos duas
youtubers evangélicas, Priscilla Alcantara e Maju Trindade, para nos
ajudar a pensar essas construcdes, mas antes precisamos esclarecer
um aspecto da andlise que é muito relevante, os evangélicos.

Quando se fala em evangélicos no Brasil, a referéncia é feita aos
cristdos nio catdlicos e ortodoxos. Mas essa diversidade de grupos
nio é um assunto abordado por todos, ao contrario, preocupam-se
em fazer tais distin¢cdes somente os estudiosos da Teologia e das
Religides, bem como meios de comunica¢iao que se interessam em
informar com profundidade. Sio aqueles identificados como os
crentes que se converteram, ou seja, de uma vida de desobedién-
cia e incredulidade a uma nova vida de crenca e obediéncia, e os
convertidos passam a se identificar como crentes que afirmam sua
fidelidade ao evangelho e nao a Ciéncia ou razao humana. O termo
crente foi, ao longo da década do século 20, substituido por evangé-
lico para designar os fiéis e os nio catélicos (CUNHA, 2017, p. 15).

Os evangélicos' sio caracterizados no Brasil, historicamente,
pelo conservadorismo na forma como se relacionam com o mun-
do e consigo mesmos. Hoje, podemos observar, especialmente nas
midias digitais, muitas pessoas que se reconhecem cristds, mas nem
por isso carregam o esteredtipo do crente, outrora estabelecido pelo
conservadorismo religioso. Aceito ou nio pelos evangélicos conser-
vadores, esse é o novo perfil dos crentes, especialmente dos jovens
que trazem um novo olhar para a vida religiosa e, consequentemen-

1 Segundo dados do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE), entre 2000 e 2010,
o total de evangélicos no Brasil subiu de 26,2 milhdes para 42,3 milhdes em 2010. A propor-
¢do dos evangélicos em relacdo a populagdo do pais avangou de 15,5 por cento para 22,2
por cento. Em 1991, eles representavam apenas 9 por cento da populagdo. Pelos critérios
da pesquisa, os evangélicos retinem religiosos de missao, pentecostal e outras correntes ndao
determinadas.
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te, criam uma nova identidade a partir da linguagem oral, corporal e
audiovisual, como mostraremos pelos exemplos das jovens mulhe-
res youtubers evangélicas.

Construcio Identitaria e Subjetividade on-line

Conceitos caros para esta pesquisa sao as identidades e subjetivi-
dades on-line. Pretendemos estimular uma reflexio sobre a internet
(redes sociais digitais) como ferramenta de comunicacio, que cons-
tréi um relacionamento virtual do ser humano com fatos, objetos
e pessoas, de modo que uma nova subjetividade seja construida na
atualidade. Nessa direcdo, questionamos sua importancia na parti-
cipag¢do dos processos socioculturais e sua influéncia na construcio
de novos modos de ser e viver do ser humano na atualidade. Como

base tedrica para esse entendimento, recorremos aos conceitos de
Bock (2002, p. 23):

E a sintese singular e individual que cada um de nés vai consti-
tuindo conforme vamos nos desenvolvendo e vivenciando as
experiéncias da vida social e cultural. [...] E o mundo das ideias,
significados e emocdes construido internamente pelo sujeito a
partir de suas relacdes sociais, de suas vivéncias e de sua consti-
tuicdo bioldgica; é, também, fonte de suas manifestacdes afetivas
e comportamentais. [...] O mundo social e cultural, conforme vai
sendo experienciado por nds possibilita-nos a construcio de um
novo mundo interior.

Nesse entendimento do que é subjetividade, seria coerente
dizer que o ser humano transforma o meio que vive e é por ele
transformado, sendo esse um processo que nunca termina. Na
vida do dia a dia é assim, e no meio virtual essa relacio nao seria
diferente, hoje utilizamos esse meio para entrar em contato com
uma realidade na qual exercemos determinada atividade, afetan-
do-a e sendo por ela afetado.

Stuart Hall é um pesquisador fundamental nesse tema. Com base
no livro “A identidade cultural na p6s-modernidade” (1999), Hall
explica que esse tem sido um tema muito discutido nas teorias so-
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ciais e mostra que as velhas identidades ja ndo estao dando conta de
explicar o individuo moderno, com suas diversidades e mudancas
nos processos que estruturam uma sociedade. Hall traz trés concep-
coes de identidade, a saber: sujeito do iluminismo; sujeito sociolégi-
co; sujeito poés-moderno.

O sujeito do iluminismo trata da pessoa humana totalmente cen-
trada, unificada, dotada de capacidade de capacidade de razao. Sua
concepcao com ele nascia e se mantinha ao longo de sua existéncia
como individuo. Essa era uma concepc¢do muito individualista do
sujeito e de sua identidade.

A nocio de sujeito socioldgico ja levou em consideracio as mu-
dancas do mundo moderno e entendeu que este sujeito nao era au-
tossuficiente, nem auténomo, mas formado na relacio com o outro,
na interacdo com o eu e a sociedade. O sujeito ainda possui o seu “eu
interior” chamada de “eu real”, mas sempre sujeito a mudancas num
didlogo continuo com o mundo exterior.

Ja a nocao de sujeito moderno vem para modificar essa ideia de
que o sujeito tem uma identidade unificada e estavel, agora esta
fragmentada, muitas vezes, contraditdria e nio resolvida. Essa iden-
tidade é definida historicamente, e ndo biologicamente.

Hall explica que essas transformacdes estdo relacionadas a glo-
balizacio e seu impacto sobre a identidade cultural. Em sua andlise,
cita Marx e Engels (1973), os quais refletem sobre a modernidade, e
também traz o pensamento do estudioso Anthony Giddens (1990),
o qual expde que as sociedades modernas sio sociedades de mudan-
ca constante rapida e nio siao definidas apenas como a experiéncia
de convivéncia com a mudanca rapida.

Hall prossegue e mostra, a partir de um exemplo pratico, que ha
um jogo de identidades, uma vez que possuimos multiplas identi-
dades e elas vao aparecendo dependendo do lugar que decidimos
ocupar, pela forma como o sujeito é interpelado ou representado.

A época moderna trouxe com ela uma nova forma de individua-
lismo, com uma nova concepcao de sujeito individual e sua iden-
tidade. As transformacodes associadas a modernidade libertaram o
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individuo de seus apoios, que se acreditavam ser divinamente esta-
belecidos, nao estando sujeitos as mudancas fundamentais.

Ha por parte das youtubers muita exposicao de sua autoimagem,
um mundo que antes era privado e de intimidade vai para as redes
sociais digitais ser compartilhado e exposto ao olhar do outro, es-
tando sujeito a criticas e reprovacio. Salientamos que o interesse
dessa pesquisa é o lugar das midias, do Canal Youtube, na configura-
¢ao dessas identidades e subjetividades.

Temos por certo que ndo hd como dissociar o estudo das subje-
tividades da construcao da identidade, e esse também serd um con-
ceito no qual iremos nos debrucar. Dayrell e Gomes (2009, p. 9)
conceituam identidade como:

uma construcio que cada um de nés vai fazendo por meio das re-
lacdes que estabelece com o mundo e com os outros, a partir do
grupo social a que pertence, do contexto familiar, das experiéncias
individuais, e de acordo com os valores, ideias e normas que orga-
nizam sua visao de mundo.

Ou seja, os autores assumem uma perspectiva niao essencialista
que tem a ver ndo com aquilo que nés somos, mas com aquilo que
nos tornamos a partir do uso dos recursos da histéria, da linguagem
e da cultura, sdo criadas conexdes, ainda, com as questdes “quem po-
demos nos tornar”, “como nés temos sido representados” e “como
essa representacdo afeta a forma como nés podemos representar a
nés mesmos” (HALL, 2003, p. 109).

Vale dizer que as youtubers evangélicas também sdo conhecidas
como Influenciadoras de Cristo, conhecidas como evangélicas da
nova geraciao que mostram um novo comportamento religioso na
internet. Segundo o site TAB (Influencers de Cristo), em matéria fei-
ta pelo jornalista Mateus Moreira e publicada em 18 setembro 2017,
“os youtubers tém milhoes de seguidores, formam opinides entre os
jovens da fé, fazem piadas com o sagrado e desafiam a hierarquia das
igrejas evangélicas”.

Ainda com base na pesquisa do site TAB, os youtubers
apresentam um comportamento semelhante, como referéncias
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modernas, tatuagens, roupas descoladas e cabelos coloridos, eles
querem “mostrar ao mundo que é possivel ser feliz sendo cristio”
(MOREIRA, 2017, s/p).

Como pontuamos no inicio da nossa discussdo, os evangélicos
das igrejas neopentecostais tém assumido uma postura diferente,
estdo mais abertos as mudancas, diferentemente das igrejas evangé-
licas histéricas e das pentecostais cldssicas, por exemplo, ha cultos
com linguagem jovem, ministradas por pastores quase tao jovens
quanto os préprios fiéis. Outra pritica comum entre jovens evan-
gélicos dessas linhas é a reuniao em grupos de estudos e ora¢io, cha-
mados de Células. Célula é uma reunido de pessoas que se agrupam
na casa de um dos envolvidos para ministrar o culto, tocar musicas,
fazer oracdo, discutir algum tema biblico ou até mesmo questdes
pessoais. Sendo muitas vezes um ambiente de mais acolhimento e
hospitalidade do que nos cultos formais.

Parte desse grupo busca desenvolver uma espiritualidade des-
prendida da vivéncia e do compromisso comunitirio e nutre sua
espiritualidade a partir das experiéncias mididticas (televisdo, inter-
net, rddios, filmes), na tentativa de possibilitar um menor indice de
frustracdes; uma vez que essas experiéncias nio tém uma relacio
interpessoal intensa.

E nesse contexto que surgem os youtubers cristios. A internet
levou alcance e deu voz a pessoas cuja igreja nao legitimou para falar
em nome da fé. Muitos n3o sdo pastores ou missiondrios, apenas
fiéis que dividem experiéncias e ideias com seu publico.

Diante de todos elementos que desafiam tal feno6meno, busca-
mos encontrar em situagdes vivenciadas pelas youtuber Priscila Al-
cantara e Maju Trindade aspectos que evidenciassem que essas jo-
vens mulheres youtubers estejam construindo uma nova identidade
crista baseada em um novo jeito de ser religioso, rompendo com
esteredtipos e reafirmando uma nova relagio com Deus.
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Quem sio as famosas youtubers evangélicas: Priscilla
Alcantara e Maju Trindade

Priscilla Alcantara

Priscilla Alcantara, uma geminiana nascida em 19 de junho de
1996, faz muito sucesso, apesar de seus apenas 22 anos de idade.
Filha de Paula Alcantara e Beto Fonseca, musicos e lideres de lou-
vor, Priscilla nasceu em lar evangélico e comecou a cantar nos pul-
pitos quando ainda tinha dois anos. Sua extensa carreira artistica
vai de apresentadora infantil, cantora gospel e até youtuber, passou
oito anos apresentando, ao lado de Yudi Tamashiro, a atracdo in-
fanto-juvenil Bom Dia e Cia, do canal de TV aberta SBT. Por ser co-
nhecida pelas midias, hd muitos anos, ela é uma das youtubers mais
famosas da rede. Segundo dados registrados no perfil de Priscilla
Alcantara na midia social Instagram, a youtuber possui 4,2 milhoes
de seguidores, e essa quantidade consideravel de fas explica por que
Priscilla é a0 mesmo tempo amada e criticada por muitos. A cantora
também possui um canal no YouTube intitulado Viog de Tudo, no
qual sao abordados temas diversos, com uma quantidade extensa de
videos dos seus shows, em que ela canta e faz pregacdes religiosas.
O seu canal Viog de Tudo, onde ela apresenta seus videos e shows,
conta com 1.747.950 inscritos até o momento desta pesquisa. Nesse
canal, como o préprio nome diz, Priscilla discute varios assuntos
com seus fas, dos mais polémicos aos mais comuns.

Esse canal nao é muito alimentado, inclusive, a cada video ela se
desculpa por estar ausente e alega que estd envolvida com outros
projetos. Elemento importante é que Priscilla aparece muito nas mi-
dias, em programas de televisio aberta para participar de entrevis-
tas, a exemplo do Programa da Eliana, no SBT, Programa Raul Gil,
Record, e Conversa com Bial, Rede Globo, ou participa dos videos
de seus colegas youtubers, que aproveitam a sua fama para tratar de
assuntos mais polémicos. A exemplo disso citamos o caso da parti-
cipacio de Priscilla no festival de musica Lollapalooza (2017), que
rendeu muitas criticas dos seus fas por ter ido a um evento “munda-
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no” (linguagem evangélica que contrapde a participa¢io na igreja ao
que esta fora dela), em contrapartida, recebeu o apoio dos colegas de
profissio. Toda essa repercussio levou Priscilla a escrever um livro
chamado O Livro de Tudo pela editora Agape.

Maju Trindade

Maria Julia Trindade, conhecida por Maju Trindade, filha de
Renato Frias e Karina Trindade, geminiana, nascida em Sao Paulo,
no dia 13 junho 1998, estd agora com 21 anos de idade. Maju é uma
youtuber brasileira e estd sendo considerada um dos maiores feno-
menos da internet. Com milhares de seguidores no Facebook, Twit-
ter, Instagram, Vine e Snapchat, a jovem compartilha sua opiniao bem
humorada sobre assuntos cotidianos nas redes sociais, colecionando
uma legido de admiradores e fa-clubes. Ela ji fez propaganda para
a marca Hellmann’s e foi modelo da Lolita Catanduva e Approve.
Além disso, Maju ficou bastante conhecida por namorar Japa, outro
famoso youtuber da internet. Em 2015, Maju Trindade participou
do filme Os Penetras 2, e em 2016, publicou o seu primeiro livro com
o titulo de Maju. Batizada em 2016 na igreja neopentecostal Bola de
Neve Church, ela tem quase cinco milhoes de seguidores no Instagram
e quase dois milhdes de inscritos no YouTube.

Reflexoes sobre a construcio de uma nova identidade crista

Em matéria publicada pelo site Catraca Livre?, em 29 setembro
2017, Priscilla, que antes tinha dreadlocks e fios coloridos, muda seu
visual por motivos religiosos. Priscilla voltou ao tom de cabelo ori-
ginal, mais escuro, e revelou que a mudanca foi gracas a um cha-
mado divino. “Comecei a sentir Ele pedindo pra eu voltar ao meu
cabelo natural; achei que fosse coisa da minha cabeca — por que Ele
teria interesse nisso?”.

2 Matéria assinada pela redagdo do site Catraca Livre, por isso, ndo tem autor. A fonte com-
pleta encontra-se nas referéncias deste trabalho.
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No texto postado pela youtuber no Instagram, reproduzido a se-
guir, podemos observar que ela indica ter um relacionamento de
intimidade com Deus, crendo que ele fala com ela. Na sua postagem,
que recebeu 194.255 mil curtidas e muitos comentdrios, ela explica
como foi a conversa que teve com Deus:

Comecei a sentir Ele pedindo pra eu voltar ao meu cabelo natural;
achei que fosse coisa da minha cabeca - por que Ele teria interesse
nisso? questionei “eu vou ficar normal demais, isso ndo combina
comigo...” Ele respondeu “se vocé tem medo de parecer normal
demais entdo talvez vocé nio seja tdo livre quanto diz que é” - AI!!!
através disso Ele comecou a me ensinar algo novo. Eu sou o que
Ele diz que eu sou. Claro que eu posso ter gostos pessoais, preci-
samos da diversidade. Ele ama isso, mas sinto que hd uma questéo
que criamos e que precisamos excluir: entdo os unicos cristios que
nio sio religiosos sdo os que tém, por exemplo, tatuagem? nio.
religiosidade é uma condicdo da mente humana. Voceé pode ser “di-
ferente”, mas se fizer o “diferente” ser uma regra, uma obrigacio,
ndo seria isso também um tipo de religiosidade? Tudo o que ndo
provém de intimidade é religiosidade. Cristo me libertou da reli-
gido pra eu ser uma rebelde? Nio, pra eu ser uma crista-moderna?
ndo. Cristo me libertou da religido para que eu fosse livre de mim
mesma. me libertou pra eu entender que posso [por exemplo] ter
uma tattoo ou um cabelo diferente por eu ser livre ou também por
ser livre, posso ndo ter. quando Paulo (o cara da biblia) diz “ndo sou
mais eu, mas Cristo” ele quer dizer que Cristo o fez tdo livre a pon-
to dele ndo ser um refém nem mesmo da sua prépria personalida-
de. Ele é tdo livre a ponto de negar a si mesmo. Paulo entendeu que
podia ser nio sé quem ele era mas também quem ele precisava ser
(1C09:22). altruismo. A liberdade de Cristo é regida pelo altruismo.
A liberdade do homem é regida pelo egoismo. O conceito imaturo
de #LIBERDADE é: posso fazer o que eu quiser, porque eu sou
livre. o conceito maduro de #LIBERDADE é: ela [liberdade] nio
estd s6 em <fazer algo> mas sim em nio fazer o que vocé pode fazer.
uma liberdade madura nio é vocé fazer tudo o que quer, mas é vocé
ter a capacidade de, se necessario, dizer ndo pra algo que vocé quer.
Liberdade é vocé ama-Lo sobre todas as coisas e ao préximo como
se ama. As vezes Jesus vai te ensinar a ser livre das coisas ao seu
redor; outras vezes vai te ensinar a ser livre de vocé mesmo. resu-
mindo: EQUILIBRIO (INSTAGRAM, on-line).

Priscilla afirma que se liberta das amarras do conservadorismo

cristdo e se apega a intimidade com Deus, libertando a sua mente para
o que diz ser o que de fato importa, que é ser livre, tendo uma liber-
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dade altruista. Para a youtuber estar com Deus traz liberdade, diferente
daqueles que ndo tém Deus, a liberdade “regida pelo egoismo”.

Essa compreensio de Priscilla é aceita e acolhida pelo seu pu-
blico, o que podemos perceber nos inumeros comentérios feitos a
partir das suas publicacdes. A exemplo, citamos:

evascedraz - Palavras que ardem de verdade.

redmyller Esse texto me vivifica de uma tal forma que eu n3o sei
explicar.

robeertacarvalho - Eu nfo canso desse texto. E de uma maturidade
tdo intensa que me inspira.

souza_pk - Que texto velho! Amei.

nathcaroll - Eu t6 s6 chorando com esse texto vc é demais!!! Deus
é lindo.

liicristin - Eu amava o seu cabelo rosa! De verdade. Fiquei meio
perplexa quando te vi com o cabelo “normalzinho e comum” mas
dai cheguei até essa foto e compreendi a legenda. E fez muito sen-
tido pra mim. Acho que ser livre de nds mesmos realmente foi o
Maior motivo de todo o sacrificio, pq nosso eu é tio forte! E as
vezes t3o dificil se libertar! Sejas livre...

mayaragrilopes - Pri, ocorreu o mesmo comigo! Tinha piercings
e senti Deus falar comigo esse mesmo lance! Eu niao queria abrir
mao pq achava besteira, que Deus ndo vé aparéncia e bla bla bla...
mas ele apenas queria me testar, testar meu egoismo...ouvi aquela
musica: “senhor, quebra o meu orgulho, eu quero descer e mergu-
lhar nas dguas do seu amor...me purifica.” enfim, me identifiquei
com a postagem. Bjs Deus abencoe (INSTAGRAM, on-line).

Buscamos embasar essa discussao que questiona a subjetividade
on-line desenvolvida pelas youtubers e a forma como elas expressam
suas respectivas identidades, com um exemplo-exercicio analitico.
Nele mostramos que a youtuber expressa de forma espiritualizada
sua identidade de crista e revela sua identidade conservadora no
sentido de que cabelos pintados dreadlocks nao identificam uma
verdadeira crista. Essa certeza Priscilla disse ter por meio de uma
conversa com Deus, que é fruto de intimidade, uma postura aceita
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e incentivada pelos grupos pentecostais, uma religiao baseada na
experiéncia, experiéncia vivenciada no cotidiano, nao adquirida por
meio dos livros ou fruto do mero exercicio da razio. Ha uma aura
de santidade e propésito divino nessa conversa. Priscilla poderia
simplesmente ter pintado os cabelos sem muita satisfacdo, mas ela
espiritualizou a acdo, o que a torna amiga de Deus e alguém que se
deve ouvir, seguir, curtir e compartilhar.

Essa pratica molda a identidade de Priscilla e faz dela uma das
youtubers mais amadas por fas. H4, no entanto, controvérsias em
torno das atitudes da youtuber as quais, aos olhos de fas nao edificam
sua identidade crista.

Para exemplificarmos essa afirmacio, trazemos como exemplo
a matéria publicada pelo jornalista Caio Rangel, em 13 novembro
2018, no Portal Fuxico Gospel, que mostra como Priscilla incomoda
seus seguidores com foto sensual no Instagram.

Figura 1- Foto sensual de Priscilla Alcantara no Instagram

Fonte: Portal Fuxicogospel.com

Essa foto foi usada para o lancamento do novo dlbum musical,
intitulado “Gente”, que teve grande aceitacio do publico gospel, em
especial da musica que dd nome ao CD. O Youtube registra mais de
3.244.663 milhoes de visualizacoes até o dia 8 novembro de 2018.
A foto que a youtuber escolheu para a postagem de divulgacio nao
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passou despercebida dos internautas. Algumas pessoas ignoraram a
foto e criticaram sua postura. Um dos seguidores disse: “Canta em-
patia, mas ndo vive ela. Esperei mais de 2h para tirar uma foto com
vc e vc chegou super esnobe sem nem mesmo um sorriso, tratou
eu e meus amigos super mal! Que tal viver o que canta? Inclusive
abracos para o seu pai Beto que foi bem mais simpatico que vc!”
(RANGEL, 2018, s/ p).

Na divulgacdo deste mesmo CD, “Gente”, os internautas criticam
as letras, que, para eles, nio tem Deus em nenhum momento.

Fiquei na depré ao ouvir essa musica. Muita melancolia e nio faz
mencdo ao amor infinito de Jesus por nds. A letra ndo me agradou,
disse uma fa. ‘Deus nio estd nisso’, comentou outro seguidor. “Tem
letra, arranjo, voz, melodia, mas estd faltando uncdo, tio vazia),
escreveu outro seguidor. ‘S6 fala do sofrimento dela’ (EXTRA.
GLOBO.COM, 20183).

Na letra da musica, chamada “De zero a dez”, hd versos que falam
sobre sofrimento e a necessidade de buscar forcas para se reerguer.
Devido a quantidade de comentarios negativos, a ex-apresentadora
do “Bom dia e cia” teve o apoio de vdrios fas.

O édlbum se chama gente e ela fala das coisas cotidianas, resumiu
um seguidor. Milhares de criticas feitas por pessoas que querem
enfiar Jesus goela abaixo com o discurso de que ‘ele faz a obra’. Mas
se Jesus faz a obra, Ele faz como quer e creio que ele ndo precise do
seu aval para tal, e mais, quem tornou vocé juiz para julgar o tra-
balho lancado? T4 precisando reaprender a orar entio, mano, disse
outro fa. Ela é cantora gospel, mas fez uma musica para alcancar a
todos os jovens (EXTRA.GLOBO.COM, 2018).

Esses exemplos demonstram que as youtubers evangélicas tém
muita visibilidade mas ndo siao unanimidade. Priscilla nao se mostra
incomodada com o que dizem, ao contririo, defende sua postura e
jeito de ser, e sua identidade crista se mantém intacta. Ela defende
que seu estilo n3o interfere em sua crenca:

3 Matéria assinada pela redagdo do site Extra.Globo, por isso, ndo tem autor. A fonte comple-
ta encontra-se nas referéncias deste trabalho.
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Eu entrei e vivi nesse meio muito bem instruida pelos meus pais.
Eles sempre me diziam: ‘vocé vai ouvir esse tipo de coisa, mas te-
nha certeza daquilo que vocé é, no que vocé acredita e o que tem
como proposito’, e entdo eu descobri que a minha verdade nio é
sobre esteredtipos ou rétulos, e sim algo de dentro para for”.

Eu sou crist3, frequento a igreja evangélica e existem muitas pesso-
as que tém esse estilo mais irreverente. Eu escrevi um livro e tem
um capitulo que fala: ‘Trreverente por fora, reverente por dentro’.
Tenho meus principios, minhas virtudes e tenho tatuagem, vou
usar uma maquiagem colorida e isso nio interfere em nada, decla-
rou Priscilla (RANGEL, 2018, s/p).

Além de Priscilla, também fazemos referéncia a Maju Trindade,
e por meio de exemplo que mostre a identidade que ela adota para
seu publico, vemos que a religiao permanece em novas bases da vida
dessas meninas, isto é, por meio de comportamentos tidos em espa-
cos evangélicos, por vezes, como “condenados pela Biblia”.

Em um dos videos de Maju (2017), intitulado “Respondendo
sobre minha Biblia”, que recebeu 90.570 milhdes de visualiza¢des,
Maju explica que aquele seria um video para explicar algo que ficou
confuso para os seus fas, sobre ela ter dito que Jesus nao cumpria a
lei. A youtuber toma a Biblia e 1é Mateus 5:17* para provar que Jesus
nio veio para descumprir a lei, mas cumpri-la. Segue falando que
Jesus ao invés de mandar apedrejar a mulher aduiltera, ele a absolve.
Segundo a jovem evangélica, Jesus “era top”, porque ele nio seguia
as leis dos religiosos da época mas fazia o contrario. Maju resume
o seu discurso dizendo que nio é tedloga e nio estudou a Biblia,
entio, ndo pode ser cobrada por isso.

O video repercutiu de forma positiva entre os seus fas. Sendo
tedloga ou ndo, falando a partir do que sente e experimenta, Maju
recebe elogios e palavras de incentivo.

Sabrina Santos - Eu amo quando o tema dos seus videos é sobre a
Biblia Venho Com tudo.

Lau Ra - MAJU!! Vc poderia fazer video como vc faz estudo bi-
blico??

4 “Nio cuideis que vim destruir a lei ou os profetas: nio vim abrogar, mas cumprir”. (BIBLIA,
Mateus, 5:17)
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Danilo Souza - Queremos mais videos assim pra onteeem

Jhonny Serra - POR MAIS VIDEOS ASSIM!!! @ @ @ @ quem
quer curte ai pra subir!

Ju Silva - lindezaaaaa de Jesus q Deus te abencoe cada vez mais e te
encha de espirito santo mta for¢a paz e sabedoria q Deus te use e te
instrua sempreeeeee .....nossa como é bom ouvir falar sobre Deus

Bre D1 - “Cumpra as regras ou sai da igreja “. -Trindade, Maju
Suuuuper concordo, gostaria de colar na texta pra pessoas verem e
quem sabe terem mais nocio

Jayson martins - Queeeeeee viiideeeeeoooo (YOUTUBE).

Em outro momento, Maju faz um desabafo apés ter sido criti-
cada por usar tatuagens. Internautas condenaram a jovem, dizendo
que ela estava cometendo um pecado ao cobrir a pele com desenhos.
Mas a moca rebateu: “Cada um faz a merda que quer”. Na midia
social Snapchat, Maju lembrou que a polémica sobre suas tatuagens
havia comecado no dia anterior, durante um bate-papo com fas pelo
aplicativo. Ela, entdo, resolveu responder aqueles que a criticaram.

Pelo amor de deus, né? Um estresse! Vir falar que tatuagem é pe-
cado, mas dentro de casa briga com a mie, responde a mae, briga
com o pai... 0 que mais? Vai para o rolé ferver, faz coisa errada,
enche a cara, dentre outras milhdes de coisas... Dai depois quer
dizer que tatuagem é pecado?”, irritou-se Maju, que logo amansou
o tom. E brincadeira... Ndo quero julgar ninguém. Cada um faz a
merda que quer. Mas é entre eu e Deus o negécio, se vou fazer ta-
tuagem ou ndo. Pode falar ai mais trés dias, comentando as minhas
fotos, enchendo o saco [...] (GLOBO.COM, 2016)°.

Nesse depoimento, Maju se mostra bastante despojada e sem
“papas na lingua”, e demonstra que ser crista perpassa as doutrinas
biblicas, uma vez que a Biblia condenaria o uso de tatuagens®, se-

5 Matéria assinada pela redagdo do site Globo.com, por isso, ndo tem autor. A fonte completa
encontra-se nas referéncias deste trabalho.

6 Biblia Jodo Ferreira de Almeida. Ed. Revista e Corrigida “Pelos mortos ndo dareis golpes na
vossa carne; nem fareis marca alguma sobre vés..” (BIBLIA, Levitico, 19:28).
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gundo a leitura evangélica fundamentalista do texto sagrado, e ela as
ostenta nas redes sociais digitais.

Figura 2 - Maju tem tatuagem no braco

Fonte: Instagram

Ronaldo Lemos explica que os influenciadores da internet siao
apaziguadores da soliddo e falta de sentido da vida alheia. “Sua for-
ca vem da industria da caréncia criada pela internet, em que todos
querem falar, mas poucos querem ouvir’ (LEMOS, 2019, s/p). Pela
forma como eles se expressam, na maior parte do tempo, dd a im-
pressdo de que eles sdo “gente como a gente” e que estdo dispostos a
ouvir e compreender as pessoas. Mas no exemplo acima, Maju n3o
aparenta interessada em compreender, ela fala claramente que seus
fas “enchem o saco”.

O que era empatia converte-se em raiva. O que ocorre entre you-
tuber e seus fas parece ser uma relacio de troca, mas ela, na pritica,
nio existe. Os fis querem ser ouvidos e também interagir para te-
rem seus egos satisfeitos. “Do ponto de vista cientifico o influen-
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ciador digital é como um amigo imagindrio: conveniente, mas nao
existe” (LEMOS, 2017, s/p).

A hipétese na qual a pesquisa se baseia é de que as jovens mu-
lheres dentro das redes digitais desenvolvem uma subjetividade
on-line e constroem uma identidade cristd a partir de uma nova
cultura religiosa, um jeito de ser diferente daquele construido pe-
los evangélicos brasileiros ao longo de sua histéria, ainda que no
contexto de conservadorismo religioso que caracteriza este seg-
mento cristio. Como afirma Magali Cunha: “Novos elementos
foram adicionados como resposta ao tempo presente, que é for-
temente marcado pelas culturas da midia e do mercado, e pelo
crescimento de novos movimentos evangélicos, principalmente o
pentecostalismo” (CUNHA, 2010, s/p).

Considera-se que este seja um elemento que desafia os estudos
em comunicacio, a saber, o lugar das redes sociais digitais nos pro-
cessos de interacio, de construcio das identidades e subjetividades,
considerando as identidades fragmentadas e em transformacio,
tendo as midias mediando o processo. Neste contexto, estdo as re-
ligides interagindo com as culturas, sendo transformadas por elas e
transformando-as.

Para além das redes sociais digitais, hd um grupo que vem se des-
tacando no Brasil de hoje, sdo os evangélicos, que conforme aponta-
mos com dados do IBGE, é o grupo religioso que mais cresce nume-
ricamente, que mais se expande geograficamente e mais se destaca
no espaco publico pelas midias e pela participacio politica.

Consideracoes Finais

Construimos até aqui um texto que nos ajude a compreender a
constituicao do sujeito, sua identidade e subjetividades desenvolvi-
das, com enfoque nas youtubers evangélicas. Nesse percurso, parti-
mos da premissa de que subjetividade corresponde ao modo como
cada sujeito percebe e compreende seu eu, é um atributo individual
que envolve sentimentos e pensamentos pessoais; ja a identidade é
construida historicamente por memérias, simbolos e sempre apon-
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ta para um determinado agir, descrevendo como o individuo pode
ser e como a comunidade deve se constituir estruturalmente. A
questdo da identidade direciona seu olhar para uma a¢io de relagdes
comunitdrias abrangentes que vai além das abordagens cotidianas e
socialmente estabelecidas (BAUMAN, 2005).

Avancamos um pouco mais na nossa reflexido acrescentando que
a forma como a nossa sociedade estd estruturada hoje, em pleno
século 21, estd permeada por uma revolucio tecnoldgica que tem
gerado mudanca no comportamento das pessoas, e que o advento
e o intenso desenvolvimento das tecnologias contemporaneas pe-
netram as dobras sociais, influenciando cada vez mais as formas de
relacionamento entre os sujeitos, produzindo processos de subjeti-
vacio subsidiados pela l6gica digital (ALVES; MANCEBO, 2006).

Nesse novo espaco de valores, em que a cultura é digital, a partir
dos meios de comunicacio, houve o deslocamento das identidades
que mantém estreita relacdio com o seu tempo, ou seja, o mundo
contemporaneo, e esse encontro com a variedade de estimulos
proporcionados pela tecnologia tem modificado as subjetividades.
Através do didlogo que se estabelece diariamente com os recepto-
res, a midia oferece aos agentes sociais multiplas identidades possi-
veis em diferentes momentos, de tal modo que as identificacdes dos
sujeitos vdo sendo constantemente deslocadas (HALL, 2003).

Nesse contexto, hd que se observar este espaco de influéncia e
readequacio em relacio as praticas de apropriacio no novo jeito de
ser evangélico dos sujeitos que legitimam os discursos das youtubers
que sdo também influenciadoras digitais.
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VIDEOCLIPE E O TRANSE RELIGIOSO:
IDENTIDADES E RESSIGNIFICACOES DO
SER EVANGELICO

Rodrigo Follis'
Fldvia Medeiros*

O transe mistico é uma das muitas formas discursivas pelas quais
podemos ver a experiéncia religiosa ser demostrada. Nesse fenome-
no, a pessoa fica como se estivesse “fora de si” e suas acoes sio atri-
buidas a uma forca sobrenatural. Tal articulagdo corporal (liturgia)
pode ser considerada, por si s6, como um poderoso discurso sobre
a validade de quem faz parte da crenca religiosa pentecostal, a qual
associa atos como esse ao “recebimento do batismo no Espirito San-
to” na vida do fiel. E a partir desse contexto que propomos discutir
um produto mididtico que narra a representa¢io de um transe mis-
tico, o qual pode ser considerado como fazendo parte fundante dos
discursos identitarios sobre o jeito de ser do evangélico brasileiro.

Ao analisar a linguagem audiovisual do transe religioso, no vi-
deoclipe Batismo no énibus, da cantora gospel Andrea Fontes?, se faz
possivel perceber como o formato videoclipe ajuda na construg¢io
de um contetdo religioso, assim como quais negociacoes sao neces-
sdrias quando a religido se adentra em um ambiente comunicacio-
nal. Para tanto, o presente capitulo analisa o papel e a formacio do
videoclipe, situando sua importancia dentro da atual cultura gospel,
para, entdo, analisar o audiovisual dentro das discussdes de Roger
Bastide sobre o transe. Com isso, é possivel tracar a figura maior
que emerge da producdo que propomos investigar.

1 Doutor em Ciéncias da Religido e Mestre em Comunicag¢do Social pela Universidade Me-
todista de Sdo Paulo (Umesp). Professor no Centro Universitario Adventista de Sdo Paulo
(Unasp). E-mail: rodrigo.follis@unasp.edu.br

2 Doutoranda do Programa de P6s-Graduacdo em Ciéncias da Religido da Universidade Me-
todista de Sao Paulo (Umesp). E-mail: flavia.medeiros2@uol.com.br

3 Tal videoclipe pode ser acessado através do seguinte link: http://tiny.cc/q30e7y. Acesso
em: 12 abr. 2019.
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Dentre as muitas formas que uma experiéncia religiosa pode
acontecer, uma das mais frequentes no Brasil é o transe. Ele aconte-
ce em diversas manifestacdes religiosas, encontradas em diferentes
tempos histéricos. Nele a pessoa fica como se estivesse “fora de si”,
seus gestos, dangas, linguas e acdes s3o atribuidas a uma forca so-
brenatural sagrada, que a pessoa ndo tem por si mesma, mas recebe
desse ente sobrenatural. Como jé afirmado, essa construcio pode e
deve ser encarada como sendo uma forma discursiva de utilizacio
do corpo e também como uma maneira de se articular identidades a
partir de contextos sociais. Mas aqui nio tencionamos argumentar
que a religiosidade deva ser vista como totalmente resumida através
de esquemas linguisticos, de discurso, psicolégicos ou meramente
sociais. O religioso nos parece ser algo maior do que a individua-
lidade de cada uma dessas questdes, mas ndo vemos problemas em
penséd-lo associado a légicas individuais. Entretanto, precisamos
nos manter a distancia de possiveis dicotomias, para tanto, cremos
que seja na discussdo dialdgica que obteremos um processo mais
completo para entendermos as relacdes dos discursos e géneros di-
ferentes envolvidos no corpus do presente capitulo.

Partimos aqui da premissa de que, devido aos transes serem as-
sociados, em muitas igrejas evangélicas pentecostais, ao “batismo no
Espirito Santo”, esse ato acaba por ser buscado pelos fiéis como uma
demonstracio discursiva de sua conversio. Ao representar uma
importante manifestacio do poder divino agindo no ser humano,
tal ato acaba por se tornar base fundante e doutriniria de muitas
denominagoes. Com isso, quem entende e aceita essa teologia com-
preende a importancia dessa pratica. E o oposto também é verda-
deiro: aqueles que n3o entendem tais relagdes sociais e teoldgicas
facilmente terdao um tratamento de estranhamento e zombaria com
esses tipos de atos. Aqui a alteridade é uma das regras para o enten-
dimento correto dos discursos e acdes dos individuos.

Uma condicao fundamental para que tal transe aconteca é o uso
de musicas rituais, pois elas ajudam as pessoas a chegarem até o es-
tado necessario que se almeja dentro dessas praticas sociais. Isso se
deve, imaginamos nés, por seu cariter extasiante capaz de criar um

371



clima onirico. Claro que nao basta apenas a musica, precisamos as-
sociar aqui contextos sociais e teologicos, além de significantes tex-
tuais considerados por todos os envolvidos como necessarios para a
apropriada producio dos sentidos esperados nesses discursos.

Dentro disso, como a pergunta base de nossa pesquisa, questio-
namos como a cancio e, mais especificamente, um videoclipe, po-
deriam representar uma manifestacio caracterizante desse tipo de
transe. Dessa forma, este capitulo se propde a observar como um
videoclipe gospel contemporaneo procurou, através da linguagem
audiovisual, demonstrar um transe religioso, especialmente um
“batismo no Espirito Santo”. Aqui observamos a maneira como tal
videoclipe articula a transmissdao de um contetdo religioso e nos
questionamos quanto as adaptacdes e negociagdes feitas ao se mis-
turarem esses dois contextos.

Como metodologia, primeiro, buscamos entender o que se cons-
titui o campo de estudo sobre o videoclipe, depois situaremos o uso
do videoclipe na cultura gospel e finalizamos a pesquisa analisando
o videoclipe Batismo no onibus, de Andrea Fontes, a partir da cons-
trucio do seu discurso visual seguindo a légica de Roger Bastide.

Videoclipe

Nas dltimas quatro décadas, o videoclipe passou a ser uma ferra-
menta de divulgacio musical da industria fonografica. Com o trans-
correr do tempo e os avancos tecnologicos, ele se tornou cada vez
mais necessario em tal divulgacio. Concebido basicamente como
musica para se apreciar na televisio, ele acabou por se tornar um
dos grandes incentivadores do predominio da imagem como cons-
trutora dos discursos na sociedade contemporanea. Dentro dessa
realidade, é possivel dizer que ele existe como um certo contrapon-
to a musica, cuja esséncia e o deslumbramento encontram-se no
som. Se isso for aceito, entendemos que nele encontraremos um
produto que seja a “imagem da musica” e do préprio cantor/banda.
Enfatiza, portanto, esse conceito da imagem como catalizadora dos
enunciados sociais na atualidade.
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Mesmo antes do inicio do videoclipe, a televisdao se tornou um
meio expressivo e de grande alcance. Afinal, foi a partir dela que a
imagem penetrou e se popularizou tao profundamente na vida coti-
diana do ser humano contemporaneo. Assim, tudo que ocorre acon-
tece a partir dela, e se algo nio seguir esse caminho nio se torna de
facil conhecimento para as pessoas (YOSHIURA, 2007). A industria
fonogréfica nao poderia ficar de fora do espaco televisivo, assim como
nao poderia relevar a segundo plano o mundo das imagens, a me-
nos que ela nao quisesse ter grande apelo comercial e de divulgacio.
Contudo, esse espaco de apreciacio musical televisivo/imagético nio
poderia durar o tempo de um show, nem mesmo se resumir aos pro-
gramas musicais televisivos, nos quais o cantor/banda faz a exibicio
de uma ou duas canc¢des. Essas eram opcdes limitadas e com pouco
poder de escalonamento comercial para uma inddstria que precisa da
massificacio como requisito basico para sua existéncia.

Nesse processo, sempre houve a necessidade de que imagem e
som criassem efeitos polissémicos em seu espectador, especialmen-
te em seu publico-alvo preferencial: os jovens. Portanto, era neces-
sario se produzir um audiovisual com uma edicio diferente daquela
ja utilizada em outros programas.

S6 a partir dos anos 1980 chegaria finalmente o termo videoclipe.
Clipe, que significa: recorte (de jornal, revista, por exemplo), pinca,
grampo, enfoca justamente o lado comercial deste audiovisual.
Temos delineada uma primeira caracteristica do videoclipe: a
nocio de recorte, pin¢a ou grampo (SOARES, 2004, p. 23).

Em termos de linguagem audiovisual, o videoclipe recebeu a
influénciado cinema e da publicidade. Do cinema trouxe alinguagem
estética, e da publicidade o apelo comercial (HOLZBACH, 2016;
BRYAN, 2011). Em termos de narrativa, o videoclipe pode ter
imagens nao lineares ou possuir uma histéria encenada, que pode
ou ndo ter relagdo com a canc¢io (BRYAN, 2011). J4 a histéria do
videoclipe no Brasil pode ser dividida em trés fases: 1) o videoclipe
Fantiastico, 2) a MTV Brasil e 3) a internet (SOARES 2004, 2013;
BRYAN 2011; HOLZBACH, 2016). O videoclipe Fantastico é a fase
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na qual o género videoclipe ficou conhecido no Brasil, remontando
ao final da década de 1970 e toda a década de 1980. No programa
semanalmente veiculado pela emissora Rede Globo, era lancado um
videoclipe de um cantor/banda em alta. Nesses casos, ele seguia o
padrao das producdes da emissora, sem muita liberdade de criagio
para seus produtores ou mesmo para o cantor/banda. Nesse
periodo também, outros poucos programas em outras emissoras
veiculavam videoclipes, especialmente internacionais, mas eram
pouco expressivos.

A segunda fase remonta a chegada ao Brasil da emissora MTV
Brasil, em 1990. Essa emissora ja havia se estabelecido em outros pai-
ses desde o inicio da década de 1980, e tinha como objetivo veicular
videoclipes 24 horas por dia. Era um nicho de mercado baseado na
musica para os jovens apreciarem na televisao. A MTV foi a respon-
savel por expandir a linguagem do videoclipe. No Brasil, ela libertou o
videoclipe do “padriao Rede Globo” e possibilitou que muitos cineas-
tas e publicitarios comecassem a produzir seus préprios videoclipes.
A MTV Brasil também possibilitou uma linguagem muito prépria
em termos de consumo e divulgacio musical e revolucionou toda a
industria fonografica mundial. Com ela, o videoclipe se tornou um
género audiovisual consolidado em nosso pais.

A terceira fase remonta a popularizacio da internet e, com ela,
das plataformas de compartilhamento de videos. Nessa era, o video-
clipe se populariza em termos de producdo e divulgacio em mas-
sa. E isso se di devido a possibilidade de producio ser acessivel a
qualquer pessoa, que pode simplesmente gravar um “video caseiro”
e posti-lo na rede, inclusive fazendo releituras de videoclipes de
cantores/banda famosos. Além, é claro, por causa da facilidade de
acessibilidade a essas producdes, inclusive com o uso de celulares,
que pode ser feita na hora e no local que quisermos, sem ter que
esperar o momento de ele passar na televisio. Além disso, tem sido
cada vez mais comum o lancamento simultineo de videoclipes de
todas as musicas de um album, nio sendo tal pratica mais restrita
apenas aquelas musicas especiais. Ou seja, a quantidade de producao
de videoclipes hoje aumenta profundamente.

374



Em todos esses casos, a curta duragdo do videoclipe associa-se de
forma eficiente com a rapidez do fluxo de informacdes iniciadas pela
televisdo e tem o seu 4pice atual com a internet. Com a terceira fase
marca-se também o declinio da M TV, pois, se o videoclipe pode ser
distribuido de forma muito veloz e pode ser apreciado conforme
o tempo e a vontade do espectador, o modelo de programacio da
MTYV acaba por perder seu espaco. Com isso, a internet retirou do
videoclipe sua esséncia inicial, que era a de musica, para se apreciar
na televisao e o coloca no patamar de musica para se ver e ouvir em
todos os lugares. Mas em que local entra o videoclipe gospel nessa
histéria? Para entender como ele se popularizou entre os cantores/
bandas gospel, é preciso, antes, compreender um pouco sobre a cul-
tura gospel brasileira.

A cultura gospel

A cultura gospel no Brasil desenvolveu-se paralelamente e de for-
ma concomitante a chegada da MTV Brasil, ambos os processos in-
seridos em um momento cultural e econémico especifico. Por cultura
gospel entendemos “um fendmeno que integra o sistema do capitalis-
mo globalizado”, no qual “toda a transformacio e tudo o que se apre-
senta como novo entre os evangélicos que experimentam este modo
de vida é uma expressio do mercado” (CUNHA, 2007, p. 198). Na
cultura gospel e sua légica de mercado, bens religiosos sio vendidos
como forma de entretenimento para os evangélicos brasileiros.

Nesse periodo, surge a industria fonografica, propulsora de can-
tores/bandas gospel, e cada vez mais se produz musica visando nio
apenas a adoracdo liturgica, mas a atender o mercado consumidor.
Logo, existe uma mudanca no conceito da utilizacio da musica reli-
giosa: se por muito tempo ela era considerada por sua funcio litur-
gica dentro de alguma cerimonia nos templos, agora ela passa a ser
escutada em qualquer lugar, qualquer hora, qualquer circunstancia
e, acima de tudo, ela passa a ser também um objeto de venda. Com
isso, o evangélico nao precisa mais frequentar o culto para ouvir os
cantores/bandas religiosos. Ele pode ir a uma casa de show, a um
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estddio de futebol ou a qualquer lugar que possibilite uma grande
aglomeracido de pessoas para prestigiar um “show gospel”. Cunha
(2007) descreve a “explosdo gospel no Brasil” como proveniente do
avanco da tecnologia, da midia, do consumo de objetos materiais e
do lazer como estilo de vida social. Assim, temos a base formadora

da expressio cultural gospel: musica, consumo e entretenimento.
Esta é resultado de um processo de ampla aceitacdo do publico
evangélico e parcela de uma estratégia de ampliacdo do mercado
fonogrifico (religioso e secular), que coloca em evidéncia os artis-
tas e os ministérios de louvor e adora¢ao, mas também um simbolo
sagrado, um bem religioso (CUNHA, 2007, p. 199).

Na diversidade de bens de consumo do mercado fonografico da
cultura gospel, estd o consumo do videoclipe. Afinal, se a cultura
gospel utiliza-se de todos os aparatos de divulga¢iao da musica secu-
lar, no é de se espantar o uso do videoclipe para estar em sintonia
com a cultura musical contemporanea. Assim, cantores/bandas gos-
pel comecam a produzir seus videoclipes para serem veiculados em
diversos programas especificos de emissoras evangélicas, tais como
o Clip Gospel, da emissora Rede Gospel, ligada a Igreja Apostdlica
Renascer em Cristo; Clip RIT, da emissora RIT TV, ligada a Igreja
Internacional da Graca de Deus; e o programa Caixa de Miisica, da
emissora TV Novo Tempo, ligada a Igreja Adventista do Sétimo
Dia. Esses programas seguem a légica dos programas da MTV Bra-
sil, especialmente aqueles nos quais os videoclipes mais pedidos pela
audiéncia sdo veiculados. Sua linguagem e cenarios também seguem
a linguagem da MTV. Um ponto interessante é que, mesmo com o
declinio da MTV Brasil e a popularizacio do videoclipe na inter-
net, esses programas em emissoras evangélicas ainda continuam na
grade, demonstrando que, na cultura gospel, a televisdo ainda tem
um papel significativo na divulgac¢ao e absorcao por parte dos fiéis.

Entretanto, o videoclipe gospel consegue um espaco maior de
divulgacao e distribuicdo na internet, e a préopria popularidade de
um cantor/banda gospel, em sua maioria, é medida pelo niimero de
visualizacdes de um determinado videoclipe em sites especializados
ou pelo nimero de seguidores que eles tém em alguma rede social.
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Textos com esses nimeros e informacdes s3o recorrentes em sites
das biografias dos cantores/bandas gospel.

Dessa forma, podemos considerar que a imagem na cultura gos-
pel exerce um papel de consolidacio do cantor/banda, bem como
de significacdo e ressignificacdo do conteudo religioso. Podemos
afirmar, assim, que “as midias criam novas textualidades nos discur-
sos das religides” (NOGUEIRA, 2015, p. 9); com isso, o videoclipe
gospel negocia seu formato com o contetdo religioso, e o contetido
religioso se molda ao formato do videoclipe, pois:

A diversidade das expressdes religiosas se deve principalmente & di-
versidade de suas formas. Dentro de uma tnica tradicio essa diver-
sidade pode ser encontrada: nela, religido é falada, escrita, tornada
visual, expressada corporalmente, transformada em etiquetas para
o comportamento, em temperos de refeicdes sacras, traduz-se em
normas para o corpo, em alquimia de elementos e palavras. Ain-
da que amplificada em nosso tempo, a diversidade religiosa jd era
constitutiva das expressoes religiosas desde suas origens, devido aos
diferentes c6digos que formavam (NOGUEIRA, 2012, p. 15).

Na dupla negociac¢io entre formato do género audiovisual video-
clipe gospel e o contetido de uma mensagem com sentido religioso,
ocorre também uma negociacio com aspectos da realidade assim
como com os aspectos da ficcao. Esse ultimo aspecto é tipico do
videoclipe, pois, para pincar suas imagens sobrepostas e transmitir
conteddo audiovisual polissémico para seus consumidores, recursos
de ficcio sio frequentemente utilizados. Dessa dupla relacio entre
ficcao e realidade podemos destacar que:

De fato, a realidade e ficcio se relacionam de uma dupla forma: a) a
realidade é pouco, é insuficiente para a ficcio, e b) a realidade é mui-
to, é demais para a ficcdo. Na perspectiva de a), de que a realidade é
pouco para a ficcio, destaca-se o fato de que hd uma deficiéncia de
relacdes e sentidos na realidade. E a ficcio que os fornece, ela ordena
e supre o mundo com o que lhe falta: sentido. Em b) se d4 o contra-
rio: a realidade é multifacetada, muito ampla e ndo pode ser descrita
por todos os textos do mundo (NOGUEIRA, 2015, p. 127).
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Essa dupla relacido entre a realidade e a ficcio aparece de forma
clara no videoclipe que analisamos no presente capitulo, a medida
que adapta o transe religioso visando a transmissao de uma mensa-
gem relacionada as experiéncias religiosas. Isso acontece em diver-
sos momentos, pois os elementos em destaque nas imagens estio
mais proximos da realidade, mas em outros momentos adquirem
aspectos de ficcdo, em uma negocia¢io que se faz normal dentro do
roteiro e que objetiva a transmissdao mais fiel da mensagem preten-
dida pelo produtor.

O transe no videoclipe Batismo no énibus

O videoclipe gospel que escolhemos analisar para demonstrar
como uma experiéncia religiosa adaptou-se ao formato videoclipe,
especialmente numa experiéncia de transe, chama-se Batismo no
onibus, da cantora gospel Andrea Fontes. Segundo o site da Som Livre,
na pagina sobre a biografia da cantora, esse videoclipe merece destaque
pelo numero de visualizacdes na internet: “Com mais de 30 anos de
trabalho, emplacou sucessos, como a can¢io [sic] Jodo viu, Permissio
de Deus’ e ‘Batismo no oOnibus’, esse ultimo tendo se tornado clipe
fenomeno da internet com mais de um milhio de visualizacoes.™
Acreditamos, no entanto, que o elevado niimero de visualizacdes desse
videoclipe nao esteja relacionado apenas ao seu contetdo religioso e a
aceitacdo dele, mas também a ele se utilizar de elementos considerados
por muitos como “bizarros”. A prépria tentativa de demonstrar
um transe religioso em um audiovisual descontextualizado de uma
cerimonia religiosa pode gerar nos “telespectadores” que estdo fora
desses codigos rituais uma significacio discursiva negativa. Afinal,
os codigos rituais e as experiéncias religiosas dependem de contextos
especificos para serem compreendidos e necessitam de uma imersiao
nesses universos de linguagens, o que poderiamos denominar, nesse
caso, como uma semiosfera pentecostal.

4 Video disponivel em: http://tiny.cc/q10e7y. Acesso em: 28 out. 2017.
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As imagens do videoclipe seguem uma narrativa linear que
busca, com as imagens, encenar o conteddo da can¢io’. A musica
segue um estilo forr, mas possui alguns trechos de declamacio
da letra. A narrativa audiovisual conta a histéria de um “irmao” da
igreja que buscava o “fogo divino”, ou seja, o “batismo no Espirito
Santo”. Nas primeiras cenas, vemos esse homem assistindo a um
culto na igreja. Ali algumas personagens estio em meio ao “transe”,

5 Letra da cangdo: Certo irmao tinha desejo de ser batizado com fogo divino/ Ser pentecostal
e foi para uma festa/ Um culto abengoado onde o monte fumegava, era fogo total/ No meio
daquele fogo, uma irmazinha cheia/ Batizada por Jesus, do banco levantou, comegou a
marchar/ E dancar na igreja e o irmdo vendo aquilo, logo duvidou e disse:/ “Eu quero ser
batizado com fogo, mas pra ficar assim Eu ndo quero e nem creio” Jesus Cristo usou um vaso
na/ Congregacdo, enviou onde estava aquele irmao e disse:/ “Eu vou te batizar no 6nibus
cheio”/ Declamacdo:/ Ai, o irmdo tocou no outro irmao/ que estava ao seu lado e disse: “essa
profecia/ Nao foi pra mim porque eu sou dono/ de uma grande empresa, tenho uma frota
de carro, no ando de 6nibus./ E.. mais o que Deus fala, Deus cumpre./ Passados alguns
dias.../ Certo dia ele acorda pra ir pra sua empresa,/ tenta ligar o primeiro carro e ele ndo
pega,/ vai para o segundo carro, ndo pega e assim foi um a um./ O Espirito Santo ndo deixou
nenhum pegar./ Quando chegou no ultimo carro/ ele lembrou da profecia e pensou:/ ‘pronto
vai se cumprir hoje,/ Mas eu ndo vou de onibus, eu vou de taxi./ “E... mas veja s6 como Deus
faz.../ E foi para a parada esperar um taxi,/ o que passava estava cheio/ Pra agonia dele,/
e de repente para um 6nibus pra onde ele ia/ E o mesmo estava lotado, s6 cabia ele/ “Eu
chego atrasado, mas nesse ndo vou”/ De repente, la vem outro, para o seu alivio/ Jesus teve
misericérdia, e chegou a bengdo/ Do mesmo que passou, sé que agora vazio/ Declamagdo:/
Ai, o irmdo pensou:” pronto, o dnibus ta vazio,/ a profecia ndo pode ser cumprir/ minha
empresa nao é tdo longe, ndo vai dar pra encher’/ E.. mas de repente o irmio comeca a
lembrar/ daquele culto abengoado, esquece a profecia e comega a glorificar./ “O gléria! O
culto gostoso! O gléria a Jesus!/ E o irmao glorificando/ nem percebe que aquele 6nibus que
passou/ cheio quebrou e o povo teve que passar todinho pro 6nibus que ele estava/ E... ele
ficou ligado dando gléria,/ aleluia, de repente,/ num certo momento, Jesus, pow, / batiza o
irmao com o Espirito Santo./ O irmdo comeca falar em lingua estranha, ndo se contenta em
ficar sentado, fica de pé / e comega a marchar, todo bem arrumado,/ engravatado e o 6nibus
vira um alvorogo/ O motorista para o 6nibus e pergunta :/ “Que negécio é esse que esta
acontecendo ai?/ Alguém diz: motorista, tem um homem aqui dentro que ficou/ Doido, ta
falando uma lingua que ninguém entende/ e quando a gente toca nele/ Leva choque, meu
Deus do céu o que a gente faz”/ “Ah... vamos descer esse camarada ai/ e chamar o guarda
pra fazer alguma coisa,/ leva pro hospital ou pro manicémio,/ aqui dentro ele ndo pode
ficar” E.../ Foi uma dificuldade pra descer o irmio/ E todo povo desceu pra ver no que daria/
Fizeram uma roda aquela multidao/ Era tanto benzimento, tanta ave-maria/ Foram chamar
o guarda/ Que j4 foi dificil abrir caminho/ entre o povo que estava 14/ Quando o guarda viu o
irmao,/ se abragou com ele E em linguas, também comecou a falar /Declamacdo:/ Aleluia, eta
gléria a Deus!/ ndo era que o guarda era crente/ e batizado com espirito santo,/ ja entendia
o mistério?/ Ai, foi que o povo assombrado e disse: af gente, ninguém encosta, ndo./Ninguém
encosta que esse negocio pega!/ E pega mesmo. irmdo, comece a glorificar a Deus onde vocé
estiver, que Jesus pode te encher de poder hoje./ Na cozinha, na sala, no quarto, na varanda,
varrendo, lavando louga, passando pano na casa, como estiver.../Glorifica!!!/Desse jeito é o
Deus da biblia Sagrada/ Ele decide e faz do jeito que ele quer/Se ele promete cumpre ele
nunca falha/ E desse jeito esse é o jeito que ele é/ Nio se preocupe, irmao somente dé gléria/
Deixa o povo dizer que é coisa absurda/ Arrebenta tudo, mas o que ele fala cumpre, mesmo
que pra o mundo parega loucura.
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o que é possivel de se perceber pelas expressdes corporais e também
devido a prépria narrativa musical. Nesse contexto, o personagem
principal pensa, e isso é relatado na musica: “Eu quero ser batizado
com fogo, mas para ficar assim, eu nio quero e nem creio.”

Outra personagem, também tomada pelo transe, profere ao per-
sonagem principal a mensagem divina de que ele serd batizado, mas
isso acontecerd em 6nibus cheio. Na mesma hora, o personagem co-
menta com alguém que esta ao seu lado, também sentado no banco
da igreja, que isso nio era uma “profecia” factivel, pois ele é “dono
de uma empresa, de uma frota de carros”, e nio precisaria nunca
andar de onibus.

A partir desse momento se desenrola uma sequéncia de cenas em
que o personagem vai trabalhar, mas nenhum de seus carros funcio-
na, entio ele se lembra da “profecia” e por isso decide ir ao trabalho
de tixi, mas nio consegue pegar nenhum. E, por isso, é forcado a ir
de 6nibus, mas antes ele decide deixar passar o primeiro “carro”’, que
estava cheio, para entrar no segundo, que estava vazio, pois assim
a “profecia ndo iria se cumprir’. Entretanto, o 6nibus cheio quebra,
e os passageiros sio transferidos para o 6nibus em que o persona-
gem estava. Sem perceber, ele se lembra do culto e comeca a dizer
“palavras de adoracdo” e, ji com o 6nibus cheio, ele finalmente é
“batizado no Espirito Santo” e comeca seu transe ali mesmo.

Esse transe gera uma confusio no onibus: alguns personagens
parecem assustados, outros dizem que é loucura, outros afirmam
que o homem deve ser levado ao hospital, especialmente quando
ele comeca a “falar em lingua estranha”. O motorista para o 6nibus
e pede para todos descerem, mas ele continua em seu transe. Um
guarda de transito é chamado, mas ele também era pentecostal e,
por conhecer esse c6digo religioso, é o Gnico que entende o aconte-
cimento, por isso abraca o homem e fica em transe também. No fim,
algumas cenas sio retomadas para a narrativa musical falar sobre
o cumprimento da profecia. A cantora Andrea Fontes aparece em
vérias cenas cantando, mas ela no interage em nenhuma delas. E o
que podemos chamar de uma “narradora observadora”.
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Os produtores do videoclipe Batismo no onibus, ao transportarem
a experiéncia do transe para o formato da linguagem do videoclipe,
buscaram o hibridismo das linguagens, pois juntaram a experiéncia
audiovisual com uma experiéncia religiosa especifica. Doravante,
propormos observar quais e como aparecem os elementos do transe
nesse videoclipe; para tanto, faremos essa observacio a partir das
perspectivas de Roger Bastide sobre o transe.

O transe mistico: linguagem e sociedade

Um dos primeiros pontos a destacar é que o transe é uma liberta-
c¢do social para as mulheres, pois “é gracas a esses cultos que a mulher
reage contra seu estatuto social de dependéncia para tornar-se um
ser sagrado, que de agora em diante pode ser superior a seu esposo”
(BASTIDE, 2016, p. 122). Na representacido do transe no videocli-
pe, podemos ver duas mulheres que receberam o poder sagrado:
uma que durante o culto entrou no estado de transe, representado
pelos movimentos gestuais e corporais que fazia, e a outra que emi-
tiu a “profecia” de que o personagem principal receberia o “poder
sagrado”. Essas representacdes conferiram as mulheres o empode-
ramento do sagrado dentro da narrativa, bem como um destaque
social dentro do grupo da igreja. E possivel afirmar, portanto, que
uma das func¢des da possessdo seria a modificacdo do estatuto social
dos inferiorizados (BASTIDE, 2016, p. 122).

Outra caracteristica do transe que aparece é o fato de ele ser
considerado uma honra, tantos para as mulheres como para o guarda,
assim como para o proprio personagem principal, que teme, mas no
fim aceita ser “batizado pelo Espirito Santo”. Como Bastide (2016,
p. 98) destaca, tanto “o africano, como o cristdo, tem uma atitude
ambivalente diante do fendmeno mitico: considera-o uma eleicio
e uma honra, porém ao mesmo tempo se assusta’ por causa dele.
Assim, os personagens principais seguem aquilo que Bastide (2016,
p. 98) afirma quando lembra que “quando o individuo revela sua
aptidao para entrar em transe, ele nio cessa de cultiva-lo, socializa-
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lo, protegé-lo de todos os erros possiveis mediante as barreiras das
normas coletivas ou as acdes preventivas da histéria dos deuses”.

A busca do “batismo pelo Espirito Santo” era importante espe-
cialmente porque “no misticismo cristdo, o papel dos direitos de
consciéncia é fornecer ao transe do mistico um conjunto de repre-
sentacdes coletivas herdadas do passado cristio” (BASTIDE, 2016,
p. 143). Ou seja, para que os membros da igreja relatada possam
se sentir parte do grupo, dos seus codigos rituais e misticos, eles
precisavam ser “batizados com o fogo pentecostal’. Temos aqui um
sentimento de pertenca religioso, importante fator identitério. E
interessante notar que, segundo a narracao da cancio e das imagens
do videoclipe, o personagem principal ¢ um homem rico, empresa-
rio, dono de uma frota de carros, mas, que, contudo, recebe a “pro-
fecia” de que serd batizado num 6nibus cheio, e isso é um anticlimax
que acontece na narrativa, com a inten¢io de demonstrar aos “te-
lespectadores” do videoclipe que “Deus é poderoso”, que faz obras
“aparentemente absurdas a l6gica humana”, como a prépria letra da
musica relata: “Desse jeito € o Deus da Biblia Sagrada / Ele decide e faz
do jeito que Ele quer / Se Ele promete, cumpre, Ele nunca falha / E desse
jeito esse € o jeito que Ele ¢ / Nao se preocupe, irmdo somente dé gléria
/ Deixa o povo dizer que € coisa absurda’. Aqui vemos grandemente a
forca identitaria de tais articulacdes discursivas.

Outro aspecto interessante sobre como o transe é retratado no
videoclipe estd no fato de ter acontecido fora do momento da ceri-
monia, afinal, ele acontece no cotidiano de uma corrida de 6nibus.
A “profecia” revelada ao personagem principal ji indicava o cari-
ter extraordindrio no qual o transe dele ocorreria, e por acontecer
fora do espaco e tempo ritual, seus cédigos de linguagem nao foram
totalmente entendidos pelos demais personagens que participaram
daquela acio. Assim, podemos salientar que o videoclipe e a prépria
cancdo retrataram um transe fora dos “padrdes” pré-estabelecidos
nas manifestacdes religiosas, pois, como aponta Bastide (2016, p.
136), o transe:
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mesmo constituindo o “momento forte” da cerimonia, ndo se ma-
nifesta em qualquer lugar ou qualquer hora. Ele se inscreve em
uma série de gestos dos quais é a culminacéo e, no fim, é eliminado
por uma série de gestos que sio inversos dos primeiros. O transe é,
portanto, um elemento em uma estrutura cerimonial ininteligivel
fora dessa estrutura, porque é ela que lhe confere sentido.

Assim, podemos dizer que a narrativa audiovisual do transe no
videoclipe demonstrou um aspecto doutrindrio fundante das insti-
tuicoes religiosas que acreditam no “batismo no Espirito Santo”, en-
tretanto, houve uma negociacao com as praticas da religiosidade po-
pulares que demonstram as fortes modifica¢oes trazidas na esteira da
cultura gospel discutida no comeco do presente capitulo. Essa cultura
acaba por sacralizar o secular e, muitas vezes, “profanar” o que era
considerado totalmente sagrado e separado (RIVERA, 2015).

Salientamos com isso, e ja antecipados anteriormente, que os as-
pectos misticos do transe encenados no videoclipe podem ser con-
siderados como parte de uma fic¢ao, especialmente por aqueles que
nao fazem parte desse codigo de linguagens rituais e que recebem
toda a narrativa como totalmente fora de sua realidade e, portanto,
s6 podendo ser falsa e produzida ficcionalmente. Entretanto, para
as pessoas que estdo incluidas nesses cddigos, o videoclipe represen-
ta uma realidade, que inclusive é buscada com muita devogdo. As-
sim, o que para os de fora dos cédigos da linguagem religiosa ritual
pentecostal parece humor, com aspectos do bizarro e do grotesco,
para os de dentro é algo sério, poderoso, bonito e emocionante. O
que muda, na verdade, é o referencial de quem observa e, portanto,
indica que as categorias de classificacdes sao mutdveis segundo tais
observacdes. Afinal, como ji afirmava Thomas Kuhn (2003, p. 150):
“O que um homem vé depende tanto daquilo que ele olha como da-
quilo que sua experiéncia visual-conceitual prévia o ensinou a ver.”

Consideracoes finais

No presente capitulo, buscamos entender como os cddigos
de linguagens do videoclipe como género audiovisual podem ser
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percebidos nos funcionamentos dos c6digos da linguagem religiosa.
Como argumentamos, ambos sdos recheados de hibridismos, com
alto teor polissémico, em constante negocia¢ao entre formas,
conteddos e classificacdes. Defendemos que, através da anilise
de um videoclipe, podemos perceber como a religido vai se
apropriando, transformando, negociando, ressignificando outros
coédigos de linguagem, para, enfim, transmitir sua mensagem dentro
da contemporaneidade. Independentemente daqueles que aceitam e
entendem a mensagem passada ou daqueles que nio a entendem e a
acham bizarra, qualquer que seja a interpretacao obtida, uma coisa
é certa: a discussao passard pela imagem como catalizadora de nossa
maneira de ver e agir no mundo. Assim, os estudos da midia, da
musica, do cinema, do videoclipe e de outros audiovisuais podem
nos revelar aspectos significativos da construcio do imagindrio
religioso como também do agir contemporaneo. E esse deveria ser
um interessante objeto de estudo para todos os cientistas sociais,
interessados em entender essas articulagdes trazidas pela nossa
sociedade imagética.
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A IDEOLOGIA DE MERCADO E A RELIGIAO:
UMA ANALISE DISCURSIVA
DE PERCEPCOES DO CENARIO
EVANGELICO BRASILEIRO

Eder Wilton Gustavo Felix Calado
Larissa Sigulo Freire

Introducio

O discurso religioso consiste em objeto bem revisitado em tra-
balhos de Anélise do Discurso (AD), inclusive por estar cada vez
mais estar forte nas midias televisivas, sendo objeto de criticas e de
aderéncia por parte das préprias pessoas comuns, que amam seus
icones ou acusam as personagens mididticas de roubo, distorcio,
enganacao, dentre outros. Nao buscamos ser taxativos, mas histo-
riadores que mostram que a l6gica do mercado sempre foi presente
nas religides, antes mesmo da institucionaliza¢ao do Cristianismo
pelo Império Romano.

Assim, o presente artigo tem por objetivo versar sobre a ideo-
logia de mercado presente no Protestantismo Neopentecostal hoje,
ramo do Cristianismo do qual faz parte a maioria dos expoentes
religiosos vistos na televisao brasileira. Para isso, discorreremos
brevemente sobre o conceito de ideologia para a AD, para a com-
preensdo de que a ideologia interpela os sujeitos a ponto de todas
as esferas da sociedade reproduzi-las, incluindo aquelas que pouco
tém a ver com ela.

Apbs a conceituacio de ideologia para AD, abordaremos o mer-
cado religioso desde o nascimento do Cristianismo. Para isso, tra-
remos um pouco da pesquisa apresentada por Leonildo Silveira
Campos, em seu livro Teatro, templo e Mercado, de 1997, obra de
referéncia nos estudos do movimento neopentecostal no Brasil.

Por fim, analisaremos uma tira de Carlos Ruas que retrata a ne-
gociacio da abertura de uma franquia de uma igreja. Porém nio
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queremos adentrar no aspecto humoristico da tira, que é o que ela
tem de mais rico, mas a utilizaremos para mostrar que a ideologia
de mercado adentrou tanto alguns movimentos religiosos que di-
versos deles podem ser vistos hoje como um negécio. Obviamente
que nio pretendemos fazer afirmacdes definitivas sobre o sentido
da tira, nem acusacdes a nenhum movimento religioso, apenas ofe-
recer uma leitura de uma situacdo atual a partir da AD e explorar os
possiveis efeitos de sentido de nosso corpus.

Conceito de ideologia para Analise do Discurso e a ideologia
de mercado

O conceito de ideologia é central dentro da AD de orientacdo
francesa. Contudo, é um termo que possui suas especificidades,
conforme o autor abordado, por isso é preciso remeter aqueles que
sao os formadores do conceito de ideologia adotado pela AD. Assim,
nesta breve conceituacio, remeteremos ao conceito em Marx, a sua
releitura feita por Althusser e ao que Orlandi escreve sobre a no¢ao
discursiva de ideologia, para depois conceituarmos a ideologia de
mercado e sua presenca no cenirio do Protestantismo atual.

Marx, juntamente com Engels, entendia que a ideologia se carac-
terizava como um conjunto de ideias da classe dominante utilizadas
para dominar a classe dominada, entretanto, mascarando e distorcen-
do a realidade dessa classe. Isso faz com que a classe dominada repro-
duza um modo de viver, que é de interesse da classe dominante, sem
perceber tal fato, uma vez que a ideologia é uma mascara da realidade.
Por isso, Marx entende que a a¢do dos individuos nao pode ser taxada
como criminosa, j4 que no é intencional (SOUZA, 2006, p. 49).

Marx foi relido de diversas formas ao longo da Histdria, a partir
de perspectivas politicas, tedricas e estruturalistas, que é o caso da
leitura feita por Louis Althusser, a quem Michel Pécheux (1997)
recorreu para formular sua teoria do discurso.

E preciso, entio, introduzir o percurso tedrico realizado por
Pécheux, pois, ao articular lingua e histdria, ele verifica evidéncias
da luta de classes. Nesse momento, se faz relevante a nocio de
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ideologia baseada nos pensamentos de Althusser, na busca por
formular o conceito de formacio ideolégica. E considerando as
relacdes entre classes que ele molda seu pensamento.

Com a ideologia como ponto basilar para a formulacio de
uma teoria materialista do discurso, Pécheux (1997) se apoia em
Althusser (1980) e seus dizeres sobre os Aparelhos de Estado (AE).
Para Althusser, com o desejo de manter sua forca, a classe dominante
estabelece meios de continuar com sua exploracio, utilizando-se de
AE, podendo ser eles de repressao (Aparelhos Repressores de Estado
- ARE) ou ideolégicos (Aparelhos Ideoldgicos de Estado — AIE).
Como participantes do primeiro grupo, é possivel destacar a policia,
o Exército, as prisdes etc. J4 o segundo grupo abriga institui¢des
como as igrejas, as escolas, a familia entre outros. O autor ressalta
que a homogeneidade da aciao dos aparelhos nio existe, uma vez
que um aparelho repressor, mesmo que aja predominantemente
pela forca repressiva, nao deixa de ser ideolégico, sendo o contrario
igualmente vilido (ALTHUSSER, 1980, p. 46-47). Os AIE,
portanto, carregam a forca ideoldgica das classes dominantes, e “a
hegemonia ideoldgica exercida através deles é importante para se
criarem as condicdes necessdrias para a reproducdo das relacoes de
producio” (BRANDAO, 2012, p. 23). Isso é relevante, pois para
Pécheux (1997) os AIE se referem diretamente 2 luta de classes na
manutencio dessas condicoes citadas, por meio da ideologia.

Althusser (1980) ainda compreende a ideologia a partir de
trés nogoes: “A ideologia ndo tem histéria”, “a ideologia é uma
‘representacdo’ da relacio imagindria dos individuos com as suas
condicoes de existéncia” e “a ideologia interpela os individuos
como sujeitos”. A primeira nocido eleva a ideologia a instancia
“omnipresente, trans-histérica, portanto imutivel na sua forma ao
longo da histéria” (p. 75), ou seja, presente no mundo sem que sua
constituicdo se altere, diferentemente das ideologias em particular,
as quais, essas sim, possuem suas histérias também particulares.

A segunda nocio refere-se a ideologia como a relagido dos seres
humanos com suas condicdes reais de existéncia e como ela é ima-
gindria, ou seja, é a representacio da realidade, sendo ela a maneira
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como os individuos vivem suas existéncias. A terceira no¢do, a que
supde a transformacio do individuo em sujeito, tem um peso especial
dentro da formulacao althusseriana, pois apresenta seu carater cons-
titutivo. Isso porque, segundo o autor, a ideologia constitui sujeitos,
mas € constituida essencialmente por eles também. Assim, a inter-
pelacio diz respeito ao posicionamento tomado pelos individuos de
acordo com determinadas ideologias, transformando-os em sujeitos.
S3o todos, desse modo, sujeitos, pois todos praticam as acdes, ou “ri-
tuais”, de reconhecimento ideolégico. Portanto, a formacio ideologi-
ca (FI) compreende as posi¢cdes tomadas pelos sujeitos de acordo com
as condicoes de producio, ideologicamente marcadas.

Assim, para Pécheux, a constituicdo do sujeito é assunto pri-
mordial, pois segue seu pressuposto de que as palavras nio carre-
gam os sentidos em si mas dependem dos posicionamentos ideo-
l6gicos, ou FI, tomados por aqueles (sujeitos) que as proferem.
Pensando assim, é natural que se faca a ligacio entre a construcao
dos sentidos e as formagdes ideoldgicas e, consequentemente, en-
tre sujeito, ideologia e discurso.

Diante disso, conclui-se que Althusser, como Marx, entendia que a
classe dominante criava mecanismos de manutencao de seu status quo,
o que envolvia a reproducio de suas condi¢des materiais, politicas e
ideolégicas. Nesse interim, o Estado desempenha papel fundamental,
pois é quem mantém a ordem, intervindo pela repressio e pela ideo-
logia, o que for¢a a classe dominada a submeter-se a sua condicido de
explorada. Em suma, essa teorizacio de Althusser desemboca naquilo
que ele chamou de AIE e ARE, que nada mais sio que as instituicoes
responsaveis por propagar a ideologia (AIE) e por manter a ordem,
mesmo que pela forca (ARE) (SOUZA, 2006, p. 51).

Remontamos ao conceito de ideologia para afirmar que o dis-
curso religioso transmite uma ideologia, como qualquer outro dis-
curso. Entretanto, o que se pode observar na religido, por meio de
alguns de seus ramos, € a transmissao de uma ideologia de mercado,
ou capitalista, incluindo a comercializacao de seus bens.

Contudo, a AD entende que a transmissao da ideologia se da por
meio do discurso, o que nos faz voltar até o conceito de ideologia,
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a fim de entendé-lo de forma discursiva, que nada mais é do que a
teorizacio feita por Pécheux a partir de Althusser, logo de Marx. Isso
leva a AD a afirmar, de antemio, que a ideologia interpela o indivi-
duo em sujeito, ou seja, a ideologia é a condicdo para constituicdo do
sujeito e dos sentidos (ORLANDI, 2007, p. 46). Assim, a significacio
que o sujeito faz do mundo é um processo ideoldgico, inclusive sua
proépria constituicio como sujeito. Conforme escreve Orlandi (2007,
p. 47): “A ideologia ndo é ocultacio mas funcio da relacio necessaria
entre linguagem e mundo. Linguagem e mundo se refletem no senti-
do da refracdo, do efeito imaginirio de um sobre o outro”.

Porém, ao se tratar do discurso religioso — especificamente do
neopentecostalismo visto no Brasil —, o que se pode observar é uma
apropriacio de uma ideologia capitalista (de mercado), um processo
que se da por meio do discurso. Isto é, o discurso capitalista aden-
trou a religido e é propagado por meio dela, atribuindo a tudo que a
religiao dia um preco monetirio.

Essa 6tica de mercado nio existe somente apds a consolidacao do
capitalismo, porém, conforme escreve o filésofo norte-americano
Michael Sandel (2012), hoje estamos vivendo uma época em que
praticamente tudo pode ser comprado e vendido, processo se inten-
sificou nas trés tltimas décadas, mas que ndo escolhemos chegar a
este ponto, foi algo que se impos entre nds. Ou seja, a ideologia in-
terpelou a sociedade como um todo e foi um processo inconsciente,
conforme pensava Marx.

Quando a guerra fria acabou, os mercados e o pensamento pauta-
do pelo mercado passaram a desfrutar de um prestigio sem igual,
e muito compreensivelmente. Nenhum outro mecanismo de or-
ganizacdo da producio e distribuicdo de bens tinha se revelado
tdo bem-sucedido na geracio de afluéncia e prosperidade. [...] Os
valores de mercado passavam a desempenhar um papel cada vez
maior na vida social. A economia tornava-se um dominio impe-
rial. Hoje, a légica da compra e venda nio se aplica mais apenas
a bens materiais: governa crescentemente a vida como um todo
(SANDEL, 2012, p. 11).

Por fim, uma sociedade de mercado consiste em um modo de
vida permeado pelos valores de mercado, o que ocorre na sociedade
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brasileira como um todo, inclusive com a religido, ou seja, a fé tem
seu preco e pode ser bem rentdvel para quem a vende (SANDEL,
2012). Entretanto, ndo se pode dizer que a comercializa¢io do
sagrado é produto recente, fruto da intensificacdo da sociedade de
mercado posterior a guerra fria. O que se vé atualmente é apenas a
multiplicacio e diversificacio de um fenomeno antigo (ASSMANN,
1994), o que sera trabalhado na secio seguinte.

O Protestantismo e a mercantilizacido do sagrado

Desde o inicio da histéria da humanidade, o aspecto mistico estd
presente como a forma que o ser humano tinha de significar o mun-
do a sua volta. Isso resultou na atribuicao de papéis de intercessores
a algumas pessoas, sendo elas as responsaveis por mediarem a re-
lacio entre o ser humano e as divindades. Com o passar do tempo,
chegou ao espaco religioso a troca do servico sagrado por outros
bens, como pagamento pela mediacdo. A evolucdo natural disso foi
a troca do servico sagrado por dinheiro. Assim, o sistema de mer-
cado adentrou ao espaco religioso e isso nao foi uma exclusividade
do Cristianismo, pois diversos espacos sagrados possuiam seus co-
mércios desde as épocas mais remotas da civilizacdo. Dessa forma, o
mercado religioso nao se restringe apenas ao Cristianismo, mas nos
ateremos a esta religido por motivo da andlise posterior do corpus.

O Cristianismo nasceu em uma sociedade ja habituada a comer-
cializacdo do sagrado, uma vez que, no primeiro século de nossa
era, ja havia templos de diversas religioes praticando o comércio ao
redor do espaco sagrado. Isso pode ser visto no Judaismo da épo-
ca, conforme o relato biblico (BIBLIA, Marcos 11, 15-17), trecho
em que Jesus se revolta contra mercadores que ficavam no patio
do Templo de Jerusalém, os quais vendiam animais destinados ao
sacrificio nas cerimonias.

Entretanto, o mercado religioso sempre encontrou opositores
dentro dos movimentos cristaos, o que se iniciou jd no primeiro sé-
culo, quando muitos cristaos se mostraram avessos a sociedade or-
ganizada a sua volta. Isso se deu porque Roma exigia o culto aos seus
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deuses por parte de todos os cidaddos, uma forma de obediéncia
ao Império, porém os cristiaos se recusavam a isso. Uma forma de
penalizd-los era proibindo-lhes a participacdo no comércio, o que
levou os cristdos a isolarem-se (CAMPOS, 1997). Esse isolamento
foi um fendmeno presente em varias épocas do Cristianismo.

Desde a oficializacao do Cristianismo pelo Império Romano, no
século 4, houve adaptacio do culto cristdo a antigos templos, antes
destinados a deuses pagaos.

Virios santudrios locais foram reconsagrados aos martires e san-
tos cristdos, e com o passar dos séculos, um comércio de imagens,
icones e reliquias sagradas se estabeleceu ao redor deles, praticas
essas que constituiriam mais de mil anos depois, aos olhos dos re-

~ »

formadores, evidéncias claras da “paganizacdo” da Igreja Cristd, e
que teriam permitido o surgimento de um vasto processo de sin-
cretismo (CAMPOS, 1997, p. 170).

A lideranca da igreja da época nio foi capaz de influenciar as
massas populares, com isso, por toda parte da Cristandade, multipli-
caram-se cultos a diversos objetos sagrados, aos quais se atribuiam
uma forca miraculosa. Estes objetos, que as pessoas pensavam te-
rem pertencido a santos ou por simplesmente terem sido usados nas
missas, eram dados de presente, trocados, vendidos ou comprados,
um comércio de artigos religiosos existentes as margens da religiao
institucionalizada (CAMPOS, 1997). Contudo, devemos lembrar
que a Igreja Catdlica também fez os seus comércios, basta lembrar-
mos da venda de indulgéncias, um dos motivos que levaram a Re-
forma Protestante, no século 16.

Apesar do movimento da Reforma, iniciado por Lutero, se co-
locar contra o comércio sagrado, séculos depois, o Protestantismo
passou a compreender a pratica comercial como voca¢io santa,
tanto quanto o ministério sacerdotal, o que possibilitou uma con-
ciliacao entre Deus e o dinheiro. Pois, paralelamente a Reforma,
ocorriam na sociedade da época alteracdes importantes e que facili-
taram modificacOes na pratica econdmica e religiosa, uma delas foi
a urbanizacio, a qual facilitou a passagem do sistema de trocas para
o de mercado. Entretanto, o crescimento das cidades favoreceu o
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comércio, principalmente por dificultar as ingeréncias do clero e da
nobreza, surgindo, assim, uma conduta prépria entre os comercian-
tes (CAMPOS, 1997).

Essa pratica de mercado foi favorecida pela teologia do reforma-
dor francés Jodo Calvino, que entendia o comércio como um sinal
visivel da interdependéncia das pessoas, desde que realizada em um
ambiente de paz e harmonia. Conforme Campos (1997), a amplia¢io
do comércio e depois a industrializacdo levaram o ocidente para a
economia de mercado amplo, um processo destinado a se globalizar.

Essas mudancas ocorridas no espaco social influenciaram direta-
mente o ambiente religioso de entdo, o que fez surgir uma rivalidade
entre o Protestantismo e o Catolicismo, que causou muitas mortes
no inicio. Posteriormente, a disputa fez com que os protestantes acu-
sassem o Catolicismo de vender a fé por meio de seus rituais. Nesse
espaco de tempo o Capitalismo se fortaleceu e foi muito bem assimi-
lado pelo estilo de vida protestante. Tanto é que o Protestantismo
ampliou sua participacio no mercado de bens simbdlicos por meio de
missoes evangelizadoras, extremamente eficientes, mas que fizeram
seu caminho, muitas vezes, de maos dadas com a “expansio militar,
imperialista e capitalista, em direcio as novas regides de conquista na
Africa, América Latina e Asia” (CAMPOS, 1997, p. 175).

Leonildo Silveira Campos escreve que o sistema de mercado s
atingiu o seu dpice no momento em que conseguiu adentrar a re-
ligido e passar a ocupar um espaco privilegiado dentro dela, o que
resultou no fato de a religido ser transformada em mais uma merca-
doria a disposi¢ao do fregués, sacralizando o mercado.

A partir desse triunfo do mercado, nio se pode mais falar que a
religido usa as leis do mercado para vender a sua mercadoria, mas
que ela mesma se submeteu aquelas leis e se transformou numa
mercadoria também vendavel no mercado. A sua submissdo aos
interesses dos consumidores, fendmeno a nosso ver essencial para
se entender o neopentecostalismo, traz de volta discussdes sobre
interioridade das pessoas, suas fantasias, desejos e sonhos, matéria-
prima que sempre ligou magia e religiosidade popular (CAMPOS,
1997, p. 175).

395



Este processo resultou no fim do amor ao préximo em nome
do individualismo, o que move uma sociedade de mercado, uma
ideologia que visa apenas o lucro (CAMPOS, 1997). Esta no¢éo leva
Rubem Alves a escrever:

Sugiro que o fenémeno das empresas de cura divina deva ser com-
preendido segundo um modelo econémico e nio religioso. O que
lhe dé a sua configuracio especifica é o fato da comercializacdo de
bens espirituais, e ndo o fato de serem espirituais os bens comer-
cializados [...]. A meu ver, nio estamos diante de uma manifes-
tacdo religiosa que lanca mao de métodos empresariais. Sugiro a
direcio inversa: a mentalidade de empresa aqui comeca a produzir
e a distribuir bens espirituais (ALVES, 1979, p. 115).

Assim, o que se pode observar em diversos movimentos protestan-
tes é um predominio do modelo empresarial, pelo qual se compra e se
vende de tudo em nome neste meio, chegando ao ponto de as préprias
igrejas serem comercializadas, vendidas como empresas para empreen-
dedores que visam a lucrar neste mercado. Com isso, a analise que serd
feita a seguir parte dessa avaliacio, ou seja, do entendimento da imple-
mentacao de uma ideologia de mercado dentro da religiao.

Analise do corpus:
areligido a venda representada na tira de Carlos Ruas

O objeto de anilise selecionado contempla uma tirinha de autoria
do designer e quadrinista Carlos Ruas. O autor é responsavel pelo site
Um sdbado qualquer', em que publica sua obra de humor com temati-
ca religiosa. Ele utiliza de elementos da esfera religiosa, personagens
e eventos biblicos, para abordar assuntos cotidianos ou polémicos.
Além do site, as tiras também sio publicadas na pagina oficial Um
sdbado qualquer no Facebook, de onde nosso objeto foi selecionado.

1 Disponivel em: https://www.umsabadoqualquer.com. Acesso em: 24 jun. 2019.
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Figura 1- Religiao e mercado

VOCE TRABALHOU
cOMm VENDAS, CERTO?

£ VOCE QUER ABRIR UMA LOTA
MWOSSA EM SUA RESIACT

VOCE COMEGARA COM UM
BOM GALARIO. IREMOS TE FORNECER
0 QUE FOR WECESSARIO PARA O
SEU COMEGO.

A MELHOR PARTE € O RENDIMENTO.
TEMOS 1SENGAD DE TAMAS DO
GOVERIO, DECLARAGAD, IMPOSTOS. .

S0MOS 05 ONICOS QUE OFERECEM
ESSAS VANTAGENS, NENHUMA
OUTRA EMPRESA POSSUT 1550,

SENPO ASEIM, O ENRIQUECIMENTO
PESSOAL B BEM RAPIDO.

FAGA O SEU TRABALHO E FICAMOS
COM UMA PORCENTAGEM.

SERA UM PRAZER SETA BEM
TRABALHAR COM VINDO,

Fonte: Um Sibado Qualquer?

Conforme se pode observar, o primeiro quadrinho da tira mostra
uma negociacido de um possivel negdcio de vendas, que na verdade é
a abertura de uma franquia de um empreendimento em uma deter-
minada regido. Algo normal nos dias atuais, principalmente com a
expansdo das franquias, um negdcio que apresenta suas vantagens.

2 Disponivel em: https://www.facebook.com/umsabadoqualqueroficial/photos/a.246364
075380811.79836.213055635378322/1239907099359832 /?type=3&theater. Acesso em:

31jan.2019.
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Entretanto, ainda no terceiro quadrinho, o entrevistador fala
sobre vantagens e segue dizendo que o negbcio é extremamente
lucrativo, com isencdo de impostos, taxas do governo, declaracdes
(quadrinho 4). Um efeito de sentido deste quadrinho é uma possivel
critica ao fato de as igrejas estarem isentas de impostos enquan-
to empresas, cidaddos, dentre outros, sendo que todos estdo sob a
mesma ideologia e sistema. Essa ideia define uma separaco, uns e
outros, noés e eles, ou seja, grupos sociais especificos, classe, aqueles
que sio regidos pelas regras fiscais padrao e os que nao sdo. Sobre
ideologia e grupos sociais, Marilena Chaui (1985, p. 53) explica:

As classes sociais ndo sio coisas nem idéias, mas sio relacdes so-
ciais determinadas pelo modo como os homens, na producio de
suas condicdes materiais de existéncia, se dividem no trabalho,
instauram formas determinadas da propriedade, reproduzem e
legitimam aquela divisdo e aquelas formas por meio das institui-
¢es sociais e politicas, representam para si mesmos o significado
dessas instituicdes através de sistemas determinados de idéias que
exprimem e escondem o significado real de suas relagdes. As clas-
ses sociais s3o o fazer-se classe dos individuos em suas atividades
economicas, politicas e culturais.

Com a afirmacido de que o negécio tem diversas isencdes, leito-
res mais informados ja podem deduzir do que se trata a negociacao,
uma instituicdo, ou classe/grupo social, que nio é limitado pelas
mesmas exigéncias que o resto do mercado. Entretanto, excetuan-
do-se a taxas governamentais, em qualquer negocia¢ao o vendedor
da franquia falara de lucros, pois o objetivo dessa negociacio é a
venda, desse modo, a tira prossegue com o entrevistador afirmando
que o franqueado, ou contratado, devera pagar uma taxa dos lucros
e que serd um prazer trabalhar com ele.

A grande surpresa do leitor se di nos tltimos quadrinhos, momento
em que o entrevistador chama a aten¢io do entrevistado que ja se
retirava e o lembra de que seu discurso deve falar de Deus, que serd a
fonte de seu lucro. O humor é intensificado pela imagem de uma placa
que diz“Abraasuaigreja”. A fala do entrevistador, que neste momento
ja é o contratante, juntamente com a imagem da placa, mostram que a
negociacao era a da abertura de uma igreja, que é tratada no segundo
quadrinho pelo termo “loja”. Este termo é carregado de sentido, uma
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vez que loja é onde se vende algo, uma igreja/loja vai vender bens
espirituais, ou seja, o fiel pagard para receber o que deseja de Deus.
E possivel inferir, dessa forma, uma forte presenca da ideologia
dominante na sociedade atual, a do sistema capitalista. Essa ideologia
é a que propde o acimulo de bens e enriquecimento pessoal, como
sugerido pelo “contratante” no sexto quadrinho.

Assim, o efeito de sentido produzido na tira pode ser o de que uma
igreja hoje é um negdcio, a comercializacio de bens sagrados para aque-
les dispostos a pagarem por eles. Este efeito de sentido reforma a tese
de que a ideologia de mercado invadiu o espaco do sagrado. Porém essa
invasao, e até confusdo de espacos, nio é algo recente, apenas foi inten-
sificado nas ultimas décadas, periodo de consolida¢ao do capitalismo.

E possivel também apreender da interacio entre as personagens
uma critica a esse sistema e a forma como a religido se mercantili-
zou. Isso se da pela importincia que se deu a detalhes empresariais
e mercantis, enquanto o fator religioso foi relegado a apenas uma
pequena citacdo no futuro discurso do novo “contratado”. Deus, que
deveria ser a motivacao da religido, passou a ser um atrativo para
que as pessoas frequentem a loja/igreja.

Portanto, a tira de Carlos Ruas indica que o predominio da l6gi-
ca de mercado no discurso religioso é algo percebido socialmente.
Assim, o efeito de sentido observado é o de que Deus e suas béncaos
sdo produtos vendidos a fim de se alcancar o lucro.

Consideracoes finais

O presente trabalho procurou abordar a ideologia de mercado pre-
sente no discurso e da pratica da religido. Ideologia é um conceito fun-
damental para AD francesa, por isso, antes da anlise do corpus, uma tira
de Carlos Ruas sobre a negociacio da abertura de uma igreja com finali-
dades lucrativas, conceituamos ideologia para AD. Além disso, aborda-
mos o sistema de mercado existente na religido crista desde sua origem.

Assim, pode-se dizer que a religido sempre esteve em relaciao
com o mercado, ja que templos e locais sagrados, em diversas épocas
e locais, tiveram seus comércios. Hoje, apenas vemos a intensifica-
¢do e diversificacao desta légica de mercado na religizo.

399



A tira de Carlos Ruas mostra que a légica de mercado passou a
predominar na religido crista a ponto de expressdes dela se trans-
formarem em um negdcio. Isto estd expresso na representacio do
processo de abertura de uma igreja como a inicia¢io de uma fran-
quia de uma loja em outra regiio objetivando lucro.

Sendo assim, podemos afirmar que a ideologia de mercado in-
terpelou os individuos a ponto de diversas dimensdes da sociedade
serem assimiladas por ela, incluindo o neopentecostalismo, parte do
Cristianismo, que desde os primérdios, ji se configurava como um
negoécio lucrativo.
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ESTUDO DO GENERO DISCURSIVO ORAL
PREGACAO RELIGIOSA'

Leticia Jovelina Storto
Consideracoes Iniciais

O discurso religioso evangélico neopentecostal mididtico tem se
mostrado muito persuasivo, apelativo e carregado de marcas inte-
racionais. Assim, neste trabalho, objetivamos estuda-lo por meio da
andlise de pregacdes neopentencostais®. Para tanto, recorremos a
Andlise Dialégica do Discurso (ADD).

1 Este trabalho é parte da tese de doutorado da autora, que agradece ao professor Dr. Paulo
Galembeck (in memorian) pela orientagao.

2 Cunha (2007) divide as comunidades evangélicas em seis grupos: Protestantismo Histo-
rico de Migragdo; Protestantismo Histérico de Missdo (PHM); Pentecostalismo Histdrico
(caso da Assembleia de Deus); Protestantismo de Renovagdo ou Protestantismo Carismatico;
Pentecostalismo Independente ou Neopentecostalismo (caso da Igreja Mundial do Poder de
Deus e da Igreja Universal do Reino de Deus); e Pentecostalismo Independente de Renovagdo
(caso da Igreja Internacional da Graga de Deus). De maneira mais simples, o IBGE (2012) dis-
poe as Igrejas evangélicas em dois grandes grupos: Igrejas Pentecostais e Igrejas de Missdo
(também conhecidas como Igrejas Tradicionais, Igrejas Reformadas e Igrejas Protestantes).
Nesse grupo, figuram as Igrejas Histéricas (Protestantismo Histérico de Migracdo, Protestan-
tismo Historico de Missdo e Pentecostalismo Histdrico), o Protestantismo de Renovacdo; e
naquele, o Neopentecostalismo e o Pentecostalismo Independente de Renovagdo. Pentecos-
talismo deriva de “Pentecoste”, palavra derivada do grego que significa quinquagésimo (dia),
relativo a festa da colheita que era comemorada cinquenta dias apés a Pascoa (KASCHEL;
ZIMMER, 1999). Nascido nos Estados Unidos da América, o Pentecostalismo é “Movimento
religioso nas Igrejas Reformadas e tb. no catolicismo, caracterizado pela busca de unido com
o Espirito Santo; PENTECOSTISMO” (AULETE, 2019, s/p). Desse grupo, “um grupo particular
e que vem destacando-se por sua expansdo e atuagdo é a igreja neo-pentecostal. Estas sdo
igrejas dissidentes de outros grupos evangélicos que surgiram nas ultimas duas ou trés dé-
cadas, como a Igreja Universal do Reino de Deus, Igreja Renascer em Cristo, Igreja Jardim de
Deus no Brasil, Igreja Casa da Béngdo e outras dezenas [...]. Tais igrejas apresentam-se como
um mundo que acolhe e protege, oferecendo o que as pessoas procuram na religido: atendi-
mento das necessidades, sentido para a vida e controle do presente e do futuro.” (CERQUEI-
RA-SANTOS; KOLLER; PEREIRA, 2004, p.83 — grifos nossos). A grande diferenca entre as
igrejas pentecostais e as neopentecostais reside na “énfase atribuida ao exorcismo — basea-
da sobretudo nas teologias da guerra espiritual e da prosperidade, da participagdo na politi-
ca institucional, no investimento nas midias e numa certa liberalizagdo dos costumes” (ORO,
2011, p. 384). As igrejas neopentecostais, “além de seguir as principais crengas e doutrinas
do pentecostalismo tradicional (atualizagdo dos dons do Espirito Santo, inspiragdo pelo Es-
pirito Santo e ‘batismo de fogo’, conversao e libertagdo do ‘mal demoniaco’, puritanismo de
conduta e distancia do ‘mundo’), o perfil das igrejas enquadradas nesses conceitos pode ser
resumido, de forma ideal-tipica, como segue: exclusividade nos servigos e meios de salva¢do
com pouca abertura interdenominacional; énfase na realizagdo de milagres mediatizados
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No que tange aos procedimentos técnicos utilizados, trata-se de
uma pesquisa documental e bibliografica: a primeira porque o tra-
balho tem como fonte documentos, no caso gravacdes, cujos con-
tetdos nio tiveram ainda tratamento analitico e ainda sio maté-
ria-prima de investigacio e andlise (SEVERINO, 2007); a segunda
porque o estudo de pesquisas anteriores foi empregado como téc-
nica auxiliar na andlise do material adotado e na compreensdo dos
fenomenos observados.

Selecionamos para estudo 26h40min de pregacdes proferidas
por pastores neopentencostais que frequentemente circulam
nas midias digitais, em um total de 31 pregacdes, veiculadas
na televisao aberta e na internet. Os pastores sio Edir Macedo
(Igreja Universal do Reino de Deus - IURD) (5 pregacdes); R.
R. Soares (Igreja Internacional da Graca de Deus) (10 pregacdes);
Silas Malafaia (Igreja Assembleia de Deus Vitéria em Cristo) (7
pregacdes); e Valdemiro Santiago (Igreja Mundial do Poder de
Deus) (9 pregacdes). A escolha dos respectivos pastores deve-
se ao fato de: serem lideres de Igrejas com expressivo nimero
de adeptos e com dezenas de filiais espalhadas pelo Brasil e por
outros paises; serem televangelistas® e apresentarem programas
televisivos, os quais sdo transmitidos por diferentes emissoras
brasileiras e internacionais, e/ou radiofonicos; e por terem grande
exposicio na midia e ministrarem cultos em redes de televisio,
além de terem programas televisivos didrios ou semanais.

Os critérios empregados para a selecio dos videos foram: (1) or-
dem em que aparecem nos resultados da pesquisa na pagina eletro-
nica do YouTube; (2) qualidade da gravacio em termos de dudio e vi-
deo; (3) quantidade de acessos e visualizacdes e/ou de comentérios
dos internautas; (4) integridade na apresentacio das pregacdes, ou
seja, que elas estivessem preferencialmente completas. Os topicos

pelas igrejas com testemunhos publicos dos mesmos; énfase em rituais emocionais e, sobre-
tudo, em rituais de cura, associados a uma representagdo demoniaca dos males; uso intenso
dos meios de comunicagdo de massa: impressos, radiofonicos, televisivos e informatizados;
combinagdo de religido com marketing, dinheiro e, em alguns casos, politica; sensibilidade
para captar os desejos dos fieis oriundos ndo somente das baixas camadas sociais; projeto de
constante expansao, em alguns casos para alem das fronteiras nacionais” (ORO, 2001, p.73).
3 Televangelista é o religioso que faz pregac¢des por meio de programas de televisdo.
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e os locais onde ocorreram as pregacdes nio foram usados como
critérios para a inclusio ou exclusao de um video. Assim, o corpus é
formado por pregacdes que versam a respeito de distintos topicos e
que ocorreram em diferentes locais, nio necessariamente uma igre-
ja, tampouco a sede da igreja a que cada pastor pertence.

As pregacdes foram transcritas conforme as recomendacdes
do Projeto Estudo da Norma Urbana Culta da Cidade de Sao Paulo
(NURC/SP) (PRETI, 2005), e foram coletadas diretamente da pa-
gina https://www.youtube.com/, de que foram baixadas e grava-
das no computador para, em seguida, serem transcritas, por meio
de transcricdo grafematica®.

Para a selecio desses textos: (1) observamos a recorréncia de
estratégias argumentativas; (2) construimos o quadro tépico (t6-
pico discursivo é o assunto da interacdo) das pregacdes, a fim de
elencarmos aquelas que discorressem a respeito de assuntos em
comum (buscamos as pregacdes que falassem, respectivamente,
sobre fé, vida e mudanca de vida, obediéncia ou temor a Deus e
perdio); (3) verificamos os textos biblicos citados, para buscar a
repeticdo de livros.

Género Discursivo “Pregacao Religiosa”

Segundo Bakhtin (2019), toda atividade humana esté relacionada
ao uso da linguagem. Desse modo, “o emprego da lingua efetua-
se em forma de enunciados (orais e escritos) concretos e Unicos,
proferidos pelos integrantes desse ou daquele campo da atividade
humana” (BAKHTIN, 2019, p.11). Assim, cada esfera da atividade
humana elabora, de acordo com as condicdes de producio, de
circulacio e de recep¢io do seu discurso, respeitando estilo (verbal),
contetido (temdtico) e construc¢do composicional, seus “tipos

4 As transcrigoes podem ser: fonéticas (énfase aos sons produzidos, utilizam-se, para isso,
simbolos fonéticos); grafemdticas (utilizam-se grafemas para representar a lingua falada;
énfase no como e no qué é dito; sdo mantidas marcas da oralidade; ndo se utilizam as conven-
¢des da lingua escrita corrente, como uso normatizado de sinais de pontuacdo e outros); or-
tograficas (uso das convengdes da escrita, tais como sinais de pontuacdo; elimina-se a maior
parte das marcas de oralidade; énfase no qué é dito; transcrigdo tipicamente utilizada em
revistas e jornais).
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relativamente estdveis de enunciados” (BAKHTIN, 2019, p. 12 - grifos
do autor), ou seja, seus géneros do discurso. Logo, os géneros sio
determinados pelas condicoes especificas, necessidades e finalidades
de cada esfera de atividade humana.

Cumpre salientar que, variando as situacdes e os propésitos co-
municativos, modificam-se também os géneros, dai se considerar
sermdo, pregacio, homilia e estudo da Biblia (ou Escrituras Sagra-
das) como géneros distintos. Todavia, sempre podemos apelar a
modelos mentais ja internalizados, os quais servem como parame-
tro tanto para o reconhecimento quanto para a producio de textos
de géneros variados. Esses modelos mentais sdo caracterizados por
um contetdo temdtico, uma construcido composicional e um estilo
(“selecdo dos recursos lexicais, fraseoldgicos e gramaticais da lin-
gua”) e sdo negociados sempre dentro de uma esfera da atividade
humana (BAKHTIN, 2019, p. 11-12).

O conteddo tematico refere-se ao dominio de sentido de que se
ocupa o género. A constru¢io composicional é o modo de organizar
o texto e estrutura-lo. E o estilo é a selecao de meios linguistico-dis-
cursivos de que o texto se vale. Além disso, cada género possui uma
funcio (ou objetivo) predominante e um contexto de producio e
de recepcio. Tais elementos podem ser analisados dentro do que
alguns teéricos chamam de capacidades de linguagem, que podem
ser resumidas como faz Barros (2012, p.16):

Capacidades de acdo: anilise das representacdes do contexto de
producio (contexto imediato e contexto social mais amplo); capa-
cidades discursivas: anélise da infraestrutura textual (plano textual
global, tipos de discurso, planificacio sequencial); capacidades lin-
guistico-discursivas: analise dos mecanismos de textualizacdo (co-
esdo nominal, verbal e conexio) e anélise dos mecanismos enun-
ciativos (vozes e modalizacdes).

Assim, as capacidades de acdo envolvem o conteudo temadtico, a
esfera da atividade humana, as funcdes, o contexto de producio e de
recepcao; as capacidades discursivas, a construcao composicional; e
as capacidades linguistico-discursivas, o estilo.
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Propoésitos Comunicacionais de Pregacoes

Ramos (2011, s/p) afirma que a pregacio é algo amplo, trata-se
de “tudo o que a igreja vive na pratica como testemunha do Evan-
gelho. A proclamacio do Evangelho é a grande tarefa missionaria
da Igreja”. Pregacio “(do lat. predicatio e do gr. kerugma), em sen-
tido lato é muito mais ampla que aquela peca oratéria pronunciada
no contexto celebrativo do culto”. Em sentido restrito, a pregacio,
segundo Adam (2016, p.14), “se caracteriza por uma adaptacdo da
prédica do norte, da Europa e dos Estados Unidos especialmente,
com acento na conversdo individual de almas, principalmente de
pessoas membros da catolicismo latinoamericano, em verdadeiras
campanhas proseletistas através do pulpito”. Enfim, “a homilética é
o exercicio que cada homileta faz na tentativa de comunicar e atua-
lizar a Palavra de Deus para o seu tempo e a sua gente, conver-
tendo-se a Palavra, ao seu tempo e a sua gente, permanentemente
(RAMOS, 2011, s/p).

Atualmente, esse género do discurso é marcado “pela experiéncia
sensorial, em lugar daracionalidade protestante, com vistas a solu¢ao
de problemas comuns da vida didria [...]. A prédica espetacular
[“prédica da idade ‘midia™], amplia estas caracteristicas para o
ambito das midias e tecnologias da comunica¢io” (ADAM, 2016, p.
16). Nesse contexto, a atenc¢io antes dada ao contetdo, ao “verbal-

»

oral-literdrio”, passa agora a ser direcionada ao “imagético-visual-
iconico” (ADAM, 2016; SOUZA, 2007). Atualmente, entende-se
que conteudo e forma sdo indissocidveis na pregacdo, “porque como
se prega é, em grande parte, o que se prega” (SOUZA, 2007, p. 8 -
grifos do autor). Podemos falar em trés fases da pregacio:

Uma prédica na idade média, racional, com énfase no contetido
dogmatico e teoldgico; de uma prédica na idade midia, emocio-
nal, com énfase na forma e nos recursos miditicos do espeticulo e
do entretenimento; ele fala também da prédica na idade huma-
na, justamente como uma forma de combinar o melhor de dois
mundos e propiciar uma prédica que contribua profeticamente
para a construcio de espacos de vida, de resisténcia, de dignidade
humana e de esperanca (ADAM, 2016, p. 19 - grifos nossos).
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Consoante Pettry (2012, p. 26), “a mensagem da pregacio para
evangelizar os perdidos visa ao arrependimento, a fé e a consagra-
¢do. A pregacio é também o meio pelo qual os cristaos recebem
nutricio na fé e sdo capacitados a amadurecer nela”. Silva e Dias
(2010, p. 89) afirmam que

A pregacio é no seu todo um género especifico, sendo proferi-
da normalmente num lugar especifico (templo), ainda que possa
ocorrer em outros ambientes, principalmente entre os evangéli-
cos; numa ocasido especifica (culto), com contetido e objetivo es-
pecifico e, normalmente, por um individuo em particular, o lider
religioso, ainda que os leigos possam também proferi-lo.

Os propésitos comunicacionais da pregacio sio, segundo Costa
(2001, p. 11): instruir (docere); agradar (delectare); e persuadir (flecte-
re). Silva e Dias (2010, p. 91) apresentam como objetivo da prega-
¢do “despertar a fé. Quando se dirige a propria comunidade evangé-
lica, a pregacdo tem o objetivo de exortar a viver de acordo com essa
fé”. Catenassi e Cito (2014, p. 37) dividem os objetivos principais da
pregacio em dois grupos:

A) Imediato - Evangelizar, anunciar a Boa Nova. O discipulo,
quando prega, deve utilizar todos os seus talentos, dons, todo o
seu amor, toda sua intercessdo, em prol da evangelizacio.

B) Mediato — E conseguido com a obtencio do objetivo imediato.
A finalidade mediata consiste na conversio dos ouvintes e também
de curas, prodigios e milagres durante a pregacio. E importante
ressaltar que cabe primeiro ao pregador preocupar-se com uma
boa evangelizacio, pois a conversdo, cura, prodigios e milagres sdo
obras do Espirito Santo.

Cumpre salientar que, segundo Jones (2008), nio é objetivo
da pregacio dar licio de moral aos fiéis. Com base nas pregacdes
analisadas, podemos verificar trés objetivos mais gerais: converter
os nao fiéis, alimentar a fé dos convertidos e, nos dois casos, moldar
o seu carater. Para Jones (2008), a pregacio apresenta duas etapas:
primeira, converter as pessoas a se tornarem seguidoras/adeptas
de determinada fé e, em seguida, apds concluida a primeira etapa,
reforcar nelas, agora fiéis, essa fé, fortalecendo-a, reiterando-a,
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tornando-a mais sélida. Para Ramos (2011, s/p), “a énfase da
homilética reformada [relativo 2 Reforma Protestante] nio era,
portanto, convercionista, nem pretendia provocar emocdes ou
sentimentos, mas inspirava discursos cada vez mais catequéticos
e doutrindrios. O tom da tarefa do ministro clérigo torna-
se predominantemente diditico, mesmo a administracio dos
sacramentos é acompanhada por algum tipo de instrucao”. Assim, a
pregacio objetiva doutrinar, instruir, ensinar.

Tais objetivos apresentam-se, muitas vezes, de modo bastante
claro e até explicito nas pregacdes analisadas, como percebemos no
proximo excerto.

EXCERTO 1

PREGADOR: quem € que quer aceitar Jesus como senhor da sua vida?... os que ndo/ eu
16 falando pros que ndo aceitou ainda... quem quer aceitar hoje Jesus como tinico senhor
da sua vida e salvador?... cé aceita?... coloque a mado sobre o seu coracdo...

Pr. Valdemiro Santiago - Pregacdo 06 - L. 314-316

Nesse trecho, o pregador explicitamente convida os nao conver-
tidos a “aceitarem Jesus como seu Senhor e Salvador”, quer dizer,
deixar de professar outra fé ou de nao ter fé alguma para professar
a fé doutrinada (apresentada) pelo pastor. Trata-se de um ato de
vontade e de consciéncia, pois, segundo a fé crista, ao aceitar Jesus,
os fiéis se comprometem a mudar de vida, a seguir a vida conforme
os mandamentos biblicos, o que se refere a, entre outros, participar
das celebracdes religiosas periodicamente, batizar-se, fazer oracoes
a Deus, devotar-se de corpo e alma a uma fé. A projecao é que isso
leve a mudancas de conduta, como: o fiel deve ser honesto, bom,
deve perdoar ao préximo, deve ofertar financeiramente a comuni-
dade de fé, entre outros.

Ademais, a conversao nao é algo imposto ao auditério, ainda que
o discurso seja bem articulado para leva-lo a tal ato, nem pode sé-lo,
porque ela gera obsticulos e dificuldades. Segundo o discurso dos
pastores, a vida do convertido nio é ficil, eles enfrentam abando-
nos (muitos amigos e parentes nio aceitam a nova fé e, por isso,
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deixam de se relacionar com os convertidos), humilhacdes, criticas,
calinias e outros. Além disso, eles devem fazer escolhas, as quais,
muitas vezes, requerem deles a abnegacio de bens e valores (o novo
convertido precisa deixar certas ambi¢cOes e comportamentos para
viver como “crente”). Alguns desses aspectos sio salientados nos
préoximos trechos retirados de pregacdes.

No texto seguinte, o locutor fala que o convertido precisa renun-
ciar a tudo aquilo que n3o o leva a salvacdo, o que podemos inferir
como atos corruptos, desonestos, promiscuos, consumo de bebidas
alcodlicas e uso de drogas, entre outros. O objetivo primeiro da vida
do convertido é a busca pela salva¢do eterna. Tudo aquilo que se colo-
que contra isso deve, segundo o discurso do pastor, ser abandonado.

EXCERTO 2

PREGADOR: presta atengdo pra vocé... ser.. DE Deus.. pra vocé ter qualidade pra vocé
ser um SUPER especial... pra ser um cidaddo do re:ino dos céus... vocé tem que atender
essa condi¢do... vocé tem que... largar... deixar... tudo... deixar sua vida de lado... deixar
os seus sonhos de lado... e colocar o objetivo... naquilo que € mais importante... que é... a
sua salvagdo... amém... “quem quiser vir apés mim... NEGUE-SE a si mesmo”... negue-se
as suas vontade... aos seus desejo... TOME a sua cruz... que significa... vocé ASSUMIR...
as humilhacdes as vergonhas... as gozagoes as zoeiras... que as pessoas vdo fazer... com
vocé por causa da sua fé.. por CAUSA da sua fé que vocé vai ser zoado ser zombado...
criticado... vdo rir de vocé... e SE vocé ndo tiver... essa fé FIRMEZA de cardter... entdo...
vocé ainda tem que passar pelo/... pela outra prova que é.. seguir Jesus todos os dias...
dia... apos dia... apés dia... apos dia...

Pr. Edir Macedo — Pregacio 03 — L. 246-256

Todavia, nao basta mudar de vida, é preciso ainda “plantar a boa
semente”, ou seja, praticar atos que favorecam a salvacio, tais como:
ser bom, ser caridoso, ser fiel com as ofertas financeiras para a comu-
nidade de fé, participar dos cultos etc. O préximo excerto apresenta o
fato de que nao basta “aceitar Jesus”, é imprescindivel que o converti-
do mude de vida, posicione-se a favor de sua proépria felicidade.
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EXCERTO 3

PREGADOR: vocé tem que largar essa vida errada... e comecazr a planta:r.. a boa
semente... para que... daqui pra frente vocé venha... comecar... a colher os bons frutos se
vocé quiser... venha aqui a frente entregar a sua vida pra Jesus... se vocé ndo fez isso
ainda... vocé ainda ndo entregou... vocé quer... e ndo adianta... simplesmente vir aqui na
frente receber a minha oracdo... vocé tem que querer mudar... porque se vocé ndo muda
de atitude de comportamento...

Pr. Edir Macedo - Pregacio 04 - L. 261-265

Em todas as pregacdes observadas, ora o objetivo primeiro era
buscar a conversdo a uma fé, ora alimentar a fé dos convertidos.
Para isso, um objetivo secunddrio era levar a palavra de Deus aos
fiéis, a fim de ensinar a eles, o que, por conseguinte, leva a um dos
objetivos principais da pregacio: moldar o carater dos fiéis, porque
mediante o aprendizado da Biblia, o ser humano deve agir de deter-
minado modo.

Além disso, notamos que, para aceitar a fé (“aceitar a Jesus”), é
preciso mudar de vida, de atitudes, de comportamentos. Logo, o
objetivo de converter os interlocutores para professarem a fé cris-
ta leva, consequentemente, a outro objetivo, moldar o seu cardter,
transforma-los em pessoas dignas de sua fé, em pessoas melhores,
segundo a perspectiva religiosa que tomamos.

De modo amplo, o objetivo da pregaciao é modificar a vida das
pessoas, € tornd-la melhor por meio dos ensinamentos biblicos,
busca-se, assim, “transformar a realidade de vulnerabilidade a que a
maioria do povo esta sujeitado” (ADAM, 2016, p. 19). Souza (2007,
p. 10) acrescenta que, hodiernamente, a pregacio tem como obje-
tivo “dar oportunidade para que as pessoas ouvintes pensem seus
proéprios pensamentos e cheguem as suas proprias conclusdes”.

Enfim, os propdsitos comunicativos da pregacio religiosa sao
bastante diversificados e dependem do seu contexto de producio, algo
que reitera a relativa estabilidade dos géneros apontada por Bakhtin
(2019). No entanto, podemos considerar como objetivos principais
da pregacdo: instruir, ensinar, levar a (auto)reflexdo, converter os no
fiéisa professar uma fé, alimentar a fé dos fiéis ja convertidos e, nos dois
casos, “burilar” seu caréter, seu comportamento, objetivos presentes
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implicita ou explicitamente em todas as 31 pregacdes examinadas
e em algumas abordagens dos tedricos estudados (COSTA, 2001;
CATENASSI; CITO, 2014; PROENCA, 2011; SILVA; DIAS, 2010;
RAMOS, 2011; ADAM, 2016; SOUZA, 2007).

Conteudo Tematico de Pregacoes

O conteudo tematico da pregacao é Deus e sua Palavra, pois Ele
é origem e fim do discurso religioso cristao (VILA-CHA, 2008), seu
instrumento e produto; niao hé, portanto, pregaciao que ignore ou
diminua esse tema, que se faz central em todo e qualquer discurso
que se diz religioso cristio, pois “Deus é o pressuposto daquilo mes-
mo que se anuncia no discurso” (VILA-CHA, 2008, p. 26). Todavia,
hoje, a pregacio nio parte mais do texto biblico, mas da realidade
do auditério para se chegar a Biblia (ADAM, 2016). Assim, “o povo,
a comunidade, passam a ser vistos como protagonistas da pregacio
da Palavra. O principal instrumento da Teologia da Libertacao, nes-
te aspecto, serd a Leitura Popular da Biblia” (ADAM, 2016, p. 17).
Assim, um tépico das pregacdes é a vida, a experiéncia ou o relato
de vida (SOUZA, 2007; RAMOS, 2011).

Jones (2008, p. 44) afirma que o conteddo temdtico da prega-
cdo pode ser dividido em duas secdes: “a primeira é aquilo a que se
poderia chamar de mensagem da salvacio, o herygma, aquilo que
caracteriza a pregacio evangelistica. A segunda é o aspecto didatico,
o didache, aquilo que edifica aqueles que jd creram — a edificacio
dos santos”. O Diciondrio Biblico (BREVI, 2014, p. 90-91) afirma que
a pregacio do Novo Testamento tem trés objetos (temas) centrais:
o Evangelho ou o antncio do reino de Deus e dos seus planos aos
homens, o que inclui o que Jesus Cristo disse e fez; o convite a con-
versdo e 4 participacdo na celebracdo da fé; o “nome” de Jesus, isto é,
a sua elevacio a categoria de “Senhor”.

A andlise das pregacdes permite afirmar que os tépicos sio va-
riadissimos, porém alguns sio mais comuns, quais sejam: Deus ou
Jesus Cristo e sua palavra; fé; vida (e mudanca de vida); obediéncia
e temor a Deus; salvacio (e perdicio); perdio, cura. Frisamos que,
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segundo os textos analisados, o termo genérico Deus refere-se a
trindade Deus Pai, Deus Filho (Jesus Cristo) e Deus Espirito Santo,
em que trés sio um sé Deus, conforme afirmaram os pastores de
suas pregacoes.

Consideramos o topico Deus e sua palavra como um superto-
pico, porque esta presente explicita ou implicitamente em todas as
pregacdes analisadas, o que podemos tomar como uma caracteris-
tica basica: o texto para ser pregacio precisa falar de Deus e de sua
palavra, a qual pode ser lida, parafraseada, citada, comentada ou ex-
plicada pelo pregador. Dessa forma, o supertdpico esta presente nos
tépicos; logo, os topicos podem ser entendidos como: fé em Deus;
vida em Deus; experiéncia ou relato de vida; obediéncia e temor a
Deus; salvacio em Deus; perdio de/em Deus; cura por Deus; dizi-
mo (oferta mensal de 10% dos ganhos do fiel) para Deus e outros.
Isso é corroborado por Orlandi (1996) quando afirma que o discur-
so religioso é aquele em que a voz de Deus é ouvida, apresentando-
-se como sua principal caracteristica. Lembrando o que nos disse
Bakhtin (2019), como os géneros sio tipos relativamente estiveis
de enunciados, o conteddo temdtico dos géneros, inclusive de pre-
gacoes, pode ser alterado conforme o contexto sociodiscursivo em
que estd inserido.

Sujeitos das Pregacoes

O locutor das pregacdes é o pregador, o mensageiro de Deus,
que recebe titulos distintos relativos aos respectivos pregadores e
seu credenciamento pela igreja a que estao vinculados, podendo ser,
além de pastor, bispo, sumo sacerdote, missionario, apdstolo, pre-
gador ou outro, conforme examinamos nos seguintes excertos.

EXCERTO 4

PREGADOR: nem fique esperando do bispo *** “ah o bispo ***”.. vai.. vai esperar
de mim ndo... cé tem que esperar e contar... s6 com ele... porque eu sé conto com ele
também... eu ndo conto com vocé... amems...

Pr. Edir Macedo - Pregacio 02 - L. 409-411
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EXCERTO 5

missiondrio € na pdgina oitocentos e oitenta...
Pr. R. R. Soares - Pregaciao 01 — L. 05-06

EXCERTO 6

PREGADOR: se ndo fosse o apdstolo vocé estaria abengoado do mesmo jeito... porque...
0 apdstolo ndo mudou a sua vida mas Deus escreveu o seu caminho’..

Pr. Valdemiro Santiago - Pregacao 01 - L. 118-119

Segundo Orlandi (1996), o locutor dos discursos religiosos nio é au-
tonomo, de modo a nio poder e/ou dever modificé-los, pois ele é apenas
um representante da voz de Deus, que, no contexto religioso, é soberana.
Trata-se, portanto, da nao reversibilidade do discurso religioso.

Por conseguinte, ndo hd um sujeito-produtor no discurso reli-
gioso, mas um sujeito-reprodutor, porque padres, pastores, pre-
gadores e afins sdao apresentadores da voz de Deus, por isso eles
podem ser considerados como os “representantes de Deus na terra”.
Logo, esse discurso apresenta muitas marcas de intertextualidade,
de apoio ao discurso de outro, no caso na Biblia, que é considerada
pelos cristaos como a Palavra de Deus; trata-se, pois, de um discurso
de autoridade que baliza aquilo que é afirmado pelo sujeito-repro-
dutor na pregacdo. “Assim, podemos definir o discurso teolégico
como discurso sobre outro discurso. (...) Aparece como um ‘comen-
tario’ ao texto de origem” (ORLANDI, 1996, p. 259).

Entretanto, podemos aceitar que esse mensageiro é o sujeito-re-
produtor do discurso religioso, é apenas um veiculo, um canal, um
instrumento, um representante da Palavra de Deus (JONES, 2008),
que, no discurso religioso, é locutor e tema. Entretanto, esse mesmo
sujeito é o sujeito-produtor da pregacio, cujo enunciador é Deus; mas
o locutor é o seu mensageiro, que exerce um papel social bem defini-
do: pastor e/ou pregador (isso porque nem todo pregador é pastor,
mas todo pastor é, por conseguinte, um pregador). Trata-se, por con-
seguinte, de um “porta-voz autorizado” (AMOSSY, 2011), do manda-
tario e procurador de Deus na Terra. Isso corrobora a autoridade do
discurso religioso, j4 que “o poder das palavras deriva da adequacio
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entre a funcio social do locutor e seu discurso: o discurso nio pode
ter autoridade se ndo for pronunciado pela pessoa legitimada a pro-
nuncid-lo em uma situa¢o legitima” (AMOSSY, 2011, p. 120).

Segundo Citelli (2006, p. 61), “o eu enunciador [do discurso re-
ligioso] nio pode ser questionado, visto ou analisado; é a0 mesmo
tempo o tudo e o nada”, ja que se trata de Deus; e Ele, segundo Jones
(2008), nao é passivel de questionamentos quando em ambito reli-
gioso. Com isso, a voz de Deus plasma “as demais vozes, inclusive
a daquele que fala em seu nome: o agente religioso (pastor, padre,
rabino etc.)”. Trata-se, de acordo com Citelli (2006), de um discurso
autoritario e altamente persuasivo.

Se o enunciador na pregacio é Deus, um ser espiritual e, “de acordo
com a crenga, imortal, eterno, infalivel, infinito e todo-poderoso;
os ouvintes sio humanos, logo, mortais, efémeros, faliveis, finitos,
dotados de poder relativo. Na desigualdade, Deus domina os homens”
(ORLANDI, 1996, p. 243). Por isso, a relacdo entre eles se estabelece em
termos de poder, em que “Deus é poder”; e o ser humano, submisso a
tal poder. Sendo o pregador o representante desse poder, deve o fiel se
submeter hierarquicamente a ele (ALTHUSSER, s/d; ORLANDI, 1996).

Trata-se, assim, de uma relacio assimétrica, ainda que afetiva,
na qual Deus permanece no topo da relacio, os pastores/padres/
pregadores encontram-se abaixo e, na base, estdo os fiéis. Quanto
mais acima estiver, maior poder detém sobre os demais, embora,
no contexto religioso, o laco que une os interactantes seja a fé em
Deus e o modo de professar essa fé, é justamente a fé e, por conse-
guinte, seu poder (“tudo pode aquele que nEle cré”) que reforca essa
assimetria. “Interpretando-se a fé com referéncia a assimetria, po-
demos dizer que a fé nio a elimina”, pois “a fé é uma graca recebida
de Deus pelo homem, com fé, tem muito mais poder, mas como a
fé é um dom divino, ela nao emana do préprio homem, lhe vem de
Deus” (ORLANDI, 1996, p. 250). Além disso, “a fé é um mével para
asalvacio” (ORLANDI, 1996, p. 250); logo, os crentes® estdo salvos,
ja os nao crentes nio estio.

5 Tomado aqui como aquele que cré em algo, que tem fé.
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Consequentemente, hd dois destinatirios da pregacio: as pessoas
convertidas (os fiéis, os crentes) e as pessoas a se converter (os nio
crentes), em outras palavras, os que tém fé e os que nao tém (ORLANDI,
1996). Hierarquicamente, aquele que tem fé detém mais poder que aquele
sem fé, pois, além de tudo, j estd “salvo da danacio eterna”, segundo o
discurso religioso evangélico aqui estudado. Assim, verificamos uma
organizacio piramidal dos interactantes do discurso religioso. Tal
organizacio leva-nos a representacio social da Idade Média, em que,
no topo, encontrava-se o clero, e, na base, os camponeses e os servos
(escravos). Na piramide religiosa, encontram-se, hierarquicamente
distribuidos de modo decrescente, Deus, os seus representantes diretos
na Terra (padres e pastores), os convertidos e os no convertidos.

Intertextualidade em Pregacoes

Geralmente, a principal fonte de informacdo da pregacio (e do
discurso religioso) é um texto escrito, que é diferente de acordo com
a crenca religiosa e que embasa os seus principios e dogmas. Trata-se
de seu texto/discurso constituinte (MAINGUENEAU, 2000) ou tex-
to/discurso fundador (ORLANDI, 1993)¢, que dos cristios é a Biblia,
dos mugulmanos é o do Alcordo, dos espiritas de ordem kardecista é o
Livro dos Espiritos, o dos judeus é o Tanakh (ou Tanach) e a Tord (que
faz parte do Tanakh), dos budistas é o Tripitakae dos hindus é o Veda.

Voltando a pregacio, a Biblia é o seu texto de base, sendo utiliza-
da como discurso de autoridade, ji que nio se trata do que o pastor
diz, mas daquilo que a Biblia e, por consequéncia, do que Deus diz,
0 que, por conseguinte, faz com que o discurso seja incontestivel e
confidvel, tomado como dnico, certo e verdadeiro. A busca aos textos
sagrados é importante porque “linguagem religiosa estd revestida de
um sentido e da autoridade daquele que representa Deus, que fala em
seu lugar, mas que também nio é Ele” (WILSON, 2003, p. 156). As-
sim, “o recurso ao intertexto (os excertos biblicos) vem outorgar au-
toridade a fala do locutor, que, com isso, garantiria maior aprovacao,

6 Como explicado anteriormente, apesar de nao se enquadrar em um trabalho em Anélise do
Discurso de linha francesa, utilizamos alguns termos da drea por considerarmos pertinentes
ao estudo empreendido.
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maior aceita¢io e conformacio as palavras de Deus” (WILSON, 2003,
p. 156-157). Isso porque o locutor nio deve fazer qualquer interpre-
tacdo do texto, mas aquela inica que é permitida pelo texto. Silva e
Dias (2010, p. 89) afirmam que a pregacio é “um género basicamente
expositivo, o pregador lé um texto (uma passagem, no dizer evangéli-
co) da Biblia e, a partir dai, faz as suas consideracdes, tentando aplicar
os ensinamentos do texto as situacdes vividas por seus ouvintes”.

Por tudo isso, sao intimeras, nas 31 pregacdes examinadas, as
referéncias a textos biblicos, os quais sio retomados por meio de
parafrase ou ipsis litteris, pois “a interpretacio propria da palavra de
Deus ¢, pois, regulada. Os sentidos nio podem ser quaisquer sen-
tidos: o discurso religioso tende fortemente para a monossemia”
(ORLANDI, 1996, p. 246), como podemos ver nos exemplos que
seguem, nos quais sio retomados, de maneira direta ou indireta,
textos biblicos. Grande parte das pregacdes analisadas tiveram refe-
réncia a alguma passagem do texto sagrado. Cumpre ressaltar que,
em todas as pregacdes analisadas, a Biblia foi citada a0 menos uma
vez, como ja era esperado.

EXCERTO 7

PREGADOR: nos primeiros livros da Biblia... Niimeros onze... e versiculos... a partir...
do versiculo... treze... mas... mas propriamente olha sé... o povo tava reclamando por
carne... ndo € isso?... o povo tava reclamando carne... “6h... to cansado... de comer pdo...
esse mand... eu to cansado dessa vida aqui no deserto’.. ai... diz assim... Moisés diz pra
Deus... “donde teria eu carne para dar a todo este povo?... pois chozra diante de mim
dizendo... dd-nos carne para que possamos comer”... ai ele... continua... “eu sozinho nao
posso levar todo este povo... pois me € pesado demais”... “pois me € pesado demais’..

Pr. Edir Macedo — Pregacio 02 - L. 195-201

EXCERTO 8

PREGADOR: abra sua Biblia ai... Apocalipse capitulo dois... Apocalipse dois... versiculo
sete... entdo... diz assim... quem tem... ouvidos... quem tem ouvidos... ou¢d... 0 que 0
espirito... diz as Igrejas... quer dizer o espirito santo referindo-se ao espirito santo...
Jesus... estd enderecando sua mensagem a sua palavra.. pra Igreja.. ndo € para os
incrédulos... ndo € para os ceticos...

Pr. Edir Macedo — Pregac¢do 03 — L. 08-12
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EXCERTO 9

missiondrio € na pdgina oitocentos e oitenta... aqui estd escrito assim... “espera no
senhor... anima-te... e ele fortalecerd... o teu coragdo... espera pois... no senhor’... meu
amigo... quando Deus lhe abre... uma revelacdo da palavra... aquilo ali € um retrato dele
que ele estd dando pra vocé... aquilo ali ele/ é:... como se ele dissesse... “¢ assim... que eu

A1

quero ser pra vocé”...
Pr. R. R. Soares — Pregac¢io 01 - L. 05-10

EXCERTO 10

PREGADOR: eu vou falar hoje aqui pra vocé de inicio... a respeito de um assunto muito
sério que Jesus falou... que estd ld no livro de... Mateus... € Mateus? € Mateus... capitulo...
dezoito... comecando em versiculo vinte e trés... isso aqui... € pra voceé... colocar como se
diz a barba de molho...

Pr. R. R. Soares - Pregaciao 07 — L. 15-18

EXCERTO 11

SMA.: ... abra a sua Biblia em segunda Corintios... capitulo dois... versiculo dez... e
versiculo... onze... segunda carta de Paulo aos Corintios... capitulo... de niimero... dois...
versiculo dez e versiculo de niimero onze... diz assim o texto da palavra de Deus... diz
o texto.. da palavra... de Deus.. “e a quem perdoardes alguma coisa... também eu...
porque o que eu também perdoei se € que tenho perdoado... por amor de v0s... o fiz...
na presenca de Cristo... para que ndo sejamos vencidos por Satands... porque NAO...
ignoramos... os seus... ardis’...

Pr. Silas Malafaia — Pregacdo 04 — L. 16-21
EXCERTO 12

a palavra de Deus... eu to pregando a palavra de Deus... € possivel... ser produzida...
fé.. no teu coragdo... CREIA nes-sa ma-nhd... CREIA... em no-me de Je-sus... que as
promessas $do... pa-ra vo-ce...

Pr. Silas Malafaia — Pregacdo 07 — L. 55-58

EXCERTO 13

PREGADOR: ... Romanos capitulo cinco acompanhe comigo por favor... leia comigo essa
palavra por favor... “a justificacdo pela fé e a paz com Deus”... € o que nds precisamos...
poderia ser assim... essa mensagem/ esse fitulo ai pode ser traduzido... se vocé quiser...
“a justificacdo pela fé... e a paz com Deus’...

Pr. Valdemiro Santiago — Pregacao 05 - L. 01-04
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EXCERTO 14

PREGADOR: ... Deuteronémio capitulo oito... Jesus falou “estd escrito” quando Jesus
falou... ele tava pensando ld em Deuteronémio oito que jd existia nos pergaminhos
ele jd tinha lido... e ele sabia... se ele mesmo inspirou aquela palavra... o Moisés né?...
ele fala... “o homem ndo vive s6 de pdo’.. ele usou a Biblia... .. e o diabo continuou
bombardeando achou ai meu filho?... isso ai € Deuteronomio é?... Deuterondmio oito... e
trés?.. ah ld... “que o homem ndo vive'?... “o homem ndo?”.. comé/ como ¢ que €2... “que
ndo sé de pdo viverd o homem mas de tudo que procede da boca do senhor viverd o
homem”... Deuteronémio ld da onde Jesus tirou 6... olha da onde ele tirou... €.. aé o
Diabo continuou... qual foi o préximo passo do Diabo meu filho?.. olha o que que
o Diabo falou... “entdo o Diabo o levou a cidade santa colocou-o sobre o pindculo do
templo”... la em cima... “se s filhos de Deus ATIRA-TE... abaixo... porque estd escrito...
‘aos seus anjos”...

Pr. Valdemiro Santiago - Pregacdo 09 - L. 139-149

Como notamos, geralmente, os pastores mesclam leitura de passagens
da Biblia com comentdrios e/ou explicacdes, a fim de mediar a leitura do
texto tanto para facilitar sua compreensio quanto para direciona-la. Por
isso, uma estratégia de leitura muito empregada em pregacoes é a para-
frase. Como dito antes, a parafrase é um tipo de retomada do conteudo
em que hd alteracdo da forma, de modo a haver entre os enunciados (ma-
triz e parafrastico) uma relacio de equivaléncia semantica (HILGERT,
1997). Assim, na paréfrase, um enunciado anterior é recuperado em um
posterior com algumas distincoes, sejam elas semanticas ou distribu-
cionais. Em pregacoes, é utilizada para deixar a mensagem mais clara e
compreensivel ao auditério, sendo, por isso, um recurso muito utilizado.

Argumentatividade em Pregacoes

Além do mais, as pregacdes sio um género argumentativo da
ordem do expor argumentativo, pertencente ao discurso misto in-
terativo-tedrico. E interativo porque € escrito em primeira pessoa,
reporta-se diretamente ao seu interlocutor, tentando manter com ele
maior proximidade e porque sdo explicitados o tempo e o espaco em
que a intera¢ao ocorre, seja por meio do préprio contexto fisico das
pregacdes in loco, seja pelo discurso dos pastores, seja pelas informa-
¢Oes contextuais encontradas nas paginas eletronicas em que os textos
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sdo disponibilizados ou na abertura’ de algumas pregacdes. As mar-
cas da subjetividade sao bastante claras nas pregacdes tanto mediante
elementos déiticos de pessoa quanto vocativos e formas verbais. S6 a
titulo de exemplo, citamos algumas linhas do inicio de uma pregacio
de cada pastor, nelas foram marcadas as referéncias pronominais.

EXCERTO 15

PREGADOR: daqui a pouquinho eu vou falar pra vocés... a respeito do segredo... da fe...
como vocé pode mudar a sua vida.. COMO vocé pode mudar a sua vida... porque nos
temos ferramentas...

Pr. Edir Macedo - Pregacio 01 - L. 30-35

EXCERTO 16

PREGADOR: agora eu queria vocé de pé.. porque eu quero que vocé.. azbra o seu
coragdo... Deus vai usar o Fabiano aqui.. naquela can¢do

Pr. R. R. Soares — Pregacao 01 — L. 34-35

EXCERTO 17

SMA.: eu quero trazer uma palavra pra vocé sobre... vocé precisa ser de-ter-mi-na-do...
esse texto mostra... que Daniel... era... um homem... deter:minado... ai vocé po:de... me
perguntar... ahn?...

Pr. Silas Malafaia — Pregacio 01 - L. 18-20

EXCERTO 18
PREGADOR: Deus Ele... ¢ diferente de tudo que vocé conhece... éh... de tudo que nds
conhecemos... Deus ndo depende de nés pra nada... - - gente eu queri/eu queria falar

eu queria pregar vocés
Pr. Valdemiro Santiago — Pregacdo 01 — L. 01-02

Por se tratar de um discurso que se quer envolvente e, por con-
seguinte, persuasivo, nas pregacdes as marcas de intersubjetividade
sao abundantes, porque favorecem o engajamento dos interlocuto-
res, de modo que eles se sintam parte do grupo e, a0 mesmo tem-
po, importantes como ser Gnico que sio. Além disso, em geral, o
discurso é construido por meio de verbos pertencentes ao mundo
narrado, de que fazem parte os tempos presente, pretérito perfeito

7 Algumas pregacdes analisadas, apresentam uma abertura que muitas vezes contextualiza
a pregacao.
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composto, futuro do presente, futuro do presente composto e as lo-
cucdes verbais formadas com esses tempos (KOCH, 2011). Segundo
Koch, o tempo zero do mundo comentado é o presente, o que expli-
ca a recorréncia desse tempo nos excertos (e em todas as pregacdes):

a) vocé pode mudar a sua vida.. COMO vocé pode mudar a sua vida...
porque nos temos ferramentas...

b) eu quero que vocé... azbra o seu coragdo...

¢) eu quero trazer uma palavra pra vocé sobre... vocé precisa ser de-ter-mi-
na-do... esse texto mostra... que Daniel... era... um homem... deter:minado...
ai vocé po:de... me perguntar...

d) Deus Ele... ¢ diferente de tudo que vocé conhece... éh... de tudo que nds
conhecemos... Deus ndo depende de nés pra nada...

Trata-se de um género caracterizado por um discurso tedrico, pois
ele é construido por meio de verbos do mundo narrado na terceira
pessoa discursiva. Para distanciar-se daquilo que afirma, o locutor,
em pregacdes, geralmente emprega verbos no modo indicativo no
pretérito perfeito simples, pretérito imperfeito, pretérito mais que
perfeito, futuro do pretérito e locu¢des verbais formadas com esses
tempos (KOCH, 2011), como verificamos nos excertos que seguem,
nos quais os pastores explicam trechos biblicos ao auditério.

EXCERTO 19

PREGADOR: Moisés era um homem de paz... pacifico... muito pacifico... Moisés nao foi
como... Gidedo... que chegou pra Deus e falou “senhor... se tu és conosco por que ndo nos
aconteceu isso?”... ndo... Moisés era um homem pacifico... homem... de paz... mas chegou
um momento na vida dele... chegou um estado... da vida dele... um estagio na vida dele...
em que ele orou assim...

Pr. Edir Macedo - Pregac¢io 02 - L. 16-20

EXCERTO 20

PREGADOR: ... Jesus falou da seguinte maneira... e o que Jesus falou € a plena verdade...
Jodo oito cinquenta e quatro na Biblia do missiondrio € na pdgina mil seiscentos e
setenta e quatro...

Pr. R. R. Soares — Pregacao 02 — L. 59-61

Nessa atividade linguageira, narram-se fatos ficcionais, especial-
mente aqueles relativos ao discurso biblico, e acontecimentos vividos
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(relatos), os quais funcionam como estratégias argumentativas, ja que
funcionam para a persuasio do auditério. Consequentemente, per-
cebemos muitos exemplos e testemunhos nas pregacdes analisadas.

Construcio Composicional de Pregacoes

Quanto a constru¢io composicional, as pregacdes nao apresen-
taram uma construcao rigida, de modo que as caracteristicas com-
posicionais relacionam-se mais a figura do pregador que propria-
mente ao género. Contudo, em geral, as pregacdes sio: iniciadas
com uma saudacio seguida de leitura biblica ou da apresentacio do
tema; desenvolvidas em torno de um texto biblico ou de um tema;
e concluidas com uma oraco e/ou uma béncio. Fato que chamou a
atencio foi a mescla (hibridizacio) de géneros presentes na prega-
¢lo, em que podemos verificar especialmente: (1) oracio; (2) canti-
co; (3) béncdo; (4) testemunho; (5) propaganda; (6) exorcismo?; (7)
convite — em ordem de recorréncia.

Com base no estudo das pregacdes, verificamos que, globalmen-
te, o género planifica-se como uma sequéncia argumentativa. Es-
quematicamente, podemos apresentar o plano textual’ como segue:
(1) saudacio e/ou béncio; (2) oracio; (3) leitura biblica; (4) apre-
sentacdo do tema da pregacio, em geral centrado em um texto bi-
blico ou em assunto relacionado a fé/vida cristd, cuja explica¢io se
apoia na Biblia; (5) opinido/tese inicial (nem sempre explicita); (6)
argumentos de defesa da tese geralmente fundamentados na Biblia;
(7) oracdo; (8) béncio final.

Todavia, essa estrutura nao é rigida, ji que depende muito do
estilo de cada pastor, do local em que a interacao in loco ocorre e do
topico da pregacao.

8 Segundo o Diciondrio Aulete Digital, exorcismo é “Pext. Qualquer rito, oragdo etc. para
afastar maus augurios, pragas, moléstias, tempestades etc.”. Durante as leituras, percebemos
que o pastor pode direcionar o seu discurso a satands, o que acontece ora em meio a prega-
¢do, ora em meio a oragdo. Contudo, como as caracteristicas desse discurso distinguem-se
daquelas desses dois géneros, consideramos tratar-se de um género a parte, cujo enunciata-
rio ndo é Deus, mas o diabo, e cujos objetivos ndo sdo agradecer, exaltar, pedir, mas expulsar,
repudiar, rejeitar, reprimir o enunciatario. Logo, é outro género discursivo; no caso, o exor-
cismo ou a oragao exorcista.

9 Esquema construido com base na recorréncia apresentada nas 31 prega¢des examinadas.
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Consideracoes Finais

A pregacido é um género discursivo oral pertencente a esfera re-
ligiosa da atividade humana. Como sua modalidade de uso da lingua
é a falada, as pregacdes pertencem a interacio oral, em geral reali-
zadas face a face. Elas, nos tltimos tempos, tém servido a diferentes
propdsitos comunicativos, tais como: explicar textos biblicos; exul-
tar o nome de Deus e/ou de Jesus Cristo; apresentar ensinamentos
(biblicos, morais, éticos); converter fiéis e outros.

Cumpre comentar que, em geral, as pregacdes aqui analisadas
fazem parte de um contexto discursivo mais amplo, o culto. Logo,
dentro desse contexto (que pertence 2 esfera religiosa), hd iname-
ros géneros discursivos (pregacio, testemunho, cantico/hino/sal-
mo, saudacdo, oracio, mensagem, louvor, avisos e recados, apelo,
agradecimentos, béncio, provérbios, pardbolas, entre outros), dife-
rentes interlocutores, objetivos, entre outros. Contudo, analisamos
aqui unicamente as pregacoes de determinados pastores, tendo sido
ignoradas demais partes dos cultos, a nio ser que elas fizessem parte
da pregacdo do pastor, como acontece com o testemunho, a oracao,
0 cantico e outros, os quais, nesse contexto, funcionam como uma
importante estratégia argumentativa utilizada pelos pastores. Resu-
midamente, temos o seguinte:

Quadro 1- Caracteristicas do género discursivo oral pregacio

SINTESE DAS CARACTERISTICAS DO GENERO DISCURSO ORAL
PREGACAO RELIGIOSA

CONTEUDO TEMATICO E CONTEXTO

« Pratica social: convencimento dos interlocutores nio convertidos a aceitarem determinada fé;
reforco da fé dos interlocutores ja convertidos.

« Género falado, de cariter religioso, presente na esfera religiosa ou teoldgica, também presente
na esfera evangélica e catélica de vertente carismatica.

« O texto fundador e a principal fonte de informagcao é a Biblia.

« Espaco fisico: especialmente, igrejas e templos religiosos; no entanto, pode ocorrer em outros
locais em que se realizam cerimonias religiosas, em geral devido a grande aglomeracao de pessoas
que desejam participar da cerimonia.

« Espaco mididtico: televisio, ridio e internet.

« Suporte fisico: cultos religiosos evangélicos.

« Suporte midiatico: paginas eletronicas das Igrejas e Youtube.

« O género circula em meios religiosos e canais de radio e televisio religiosos, além de ser muito
comum na internet.

CONTINUA
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CONCLUSAO

« Tempo: as pregacdes podem ser realizadas diariamente ou 2x, 3x, 4x, 5x e 6x por semana. Ha
comunidades religiosas em que hd duas pregacoes didrias, e elas ocorrem no minimo uma vez por
semana.

« A pessoa fisica que prega ¢, em geral, um pastor, considerado o representante de Deus na Terra.
« Os destinatarios sao, em geral, os fiéis ou aqueles que desejam se converter a determinada fé, ou
seja, eles assumem o papel de alguém que quer ou precisa mudar de vida e, assim, converter-se a
uma Igreja. Ele também assume o papel do sujeito que, tendo se convertido, precisa “abastecer” sua
fé ou renovar/modificar o seu carater.

+ O contetido temitico (ou supert6pico) é Deus ou Jesus Cristo e sua Palavra. Os subtemas (ou
tépicos) sdo variados, tais como: fé; vida; cura; salvacio (céu) e perdicio (inferno) etc.

« A finalidade da pregacdo é apresentar a Palavra de Deus aos homens, a fim de converté-los ou de
reforcar sua fé em Deus, mantendo-os disciplinados na fé. Outro objetivo da pregacio é moldar/
forjar o carater dos fiéis.

« A relacao entre os interlocutores é de ordem afetiva, hierarquicamente marcada por niveis de
poder: o enunciador (Deus) representa o poder supremo, o locutor (pregador) é o representante
desse poder na Terra, o destinatario é aquele que, tocado pelo poder de Deus, reconhece-o como
seu Senhor, portanto, o destinatario estd na posi¢ao mais baixa da relacao.

CONSTRUCAO COMPOSICIONAL

« Género argumentativo stricto sensu da ordem do expor argumentativo, pertencente ao discurso
misto interativo-teérico.

« Construido, em geral, em primeira pessoa do singular.

« O locutor se dirige ao locutdrio de maneira informal, muitas vezes afetuosa.

« A pessoa do locutor estd clara por se tratar de um texto falado, seu papel social também é
reconhecido e aceito pelos interlocutores.

« Nas pregacdes in loco, nao é necessario explicitar o tempo e o espaco da producio, uma vez que
a situagdo comunicacional os apresenta, mas podemos fazé-lo por meio do discurso. Contudo, em
meio digital, essas informacdes sao contextualizadas de maneira explicita.

« Constru¢io composicional: saudaco, leitura biblica, desenvolvimento em torno de um texto
biblico ou tema, ora¢io e/ou béncio.

« Trata-se de um género discursivo com mescla de géneros, especialmente de orac¢do, béncio,
testemunho, propaganda e exorcismo.

ESTILO

« Discurso argumentativo.

- Intenso emprego de intertextos (intertextualidade/ discurso de autoridade como forte
argumento).

« Verbos no presente do indicativo.

« Presenca de vocativos e pronomes de primeira e segunda pessoa do discurso.

« Discurso parafristico e citacdes diretas.

« Repeti¢cdes como marcas interacionais, de reforco discursivo e de planejamento.

Fonte: Da autora.
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cultura - ReLaPec (2014-2016). Compde o GT Conhecimento, Sub-
jetividade, Préticas Sociais da ANPEPP. Foi Vice-Presidente da Re-
gional Centro-Oeste da Associacio Brasileira de Psicologia Social
- ABRAPSO (2012-2013) e Secretéria (2014-2015). E membro as-
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sociada da ESOCITE.BR - Associacdo Brasileira dos Estudos Sociais
das Ciéncias e Tecnologias, da ABRAPSO - Associacio Brasileira de
Psicologia Social e SBPC - Sociedade Brasileira para o Progresso da
Ciéncia. Coordena a Comissao de Internacionalizacio do Férum de
Ciéncias Humanas, Sociais e Aplicadas. Editora de secao da Athenea
Digital: revista de pensamiento y investigacion Social (UAB- Espa-
nha). Possui experiéncia em Psicologia como drea interdisciplinar,
com o interesse de pesquisa voltado as epistemologias feministas em
ciéncia, tecnologia e sociedade, em didlogo com estudos foucaultia-
nos, orientadas a problematizacio de relacdes de poder, saber e co-
lonialidades na satide, educacio e cultura. Author ID 23099606000.
ORCID ID: http://orcid.org/0000-0003-2071-3967. https://www.
researchgate.net/profile/Dolores_Galindo.

Douglas Junio Fernandes Assumpgao

Pés-doutorando do Programa de Pés-graduacio em Comunica-
¢ao, Linguagens e Cultura da Universidade da Amazonia -UNA-
MA, em que ¢é bolsista (PNPD/CNPq). Doutor pelo Programa de
Comunicacio e Linguagens pela Universidade Tuiuti do Parand -
UTP (2018), e mestre pelo Programa de Comunicacio, Linguagens
e Cultura pela Universidade da Amazonia - UNAMA (2013). Pos-
sui graduacdo em Comunicac¢io Social - habilitacgio em Multimidia
(2010) e Relacdes Publicas (2012) pelo Instituto de Estudos Supe-
riores da Amazonia - IESAM (Atual Faculdade Esticio de Belém),
e Graduado em Comunicacio Social - habilitacio em Jornalismo
(2017) pela Universidade da Amazonia - UNAMA, é especialista em
Comunicacio Empresarial pela Faculdade da Amazonia - FAAM
(2011). Atualmente, é professor da Escola Superior Madre Celeste
(ESMAC) nos cursos de Bacharelado em Administracio e Ciéncias
Contébeis. E membro dos Grupos de Pesquisa Interacoes e Tec-
nologias na Amazonia - ITA (UFPA/UNAMA/CNPq), Estudos
de Capital Social e Cultural no contexto da midia contemporanea
(UNAMA/CNPq) e Journalisme a lheure du numérique - JAND
(Université Lumiré Lyon 2, Paris - Franca). Tem experiéncia na
area de Comunicagio, com énfase em Relacdes Publicas, Jornalismo
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e Multimeios, atuando principalmente nos seguintes temas: Comu-
nicacdo organizacional, Comunicacio e Marketing digital, Novas
Tecnologias e Processo de Criacio.

Eder Wilton Gustavo Felix Calado

E bacharel em Teologia pela Faculdade Teolégica Sul Americana
(2008). Possui especializacio em Filosofia Moderna e Contempora-
nea (2011), licenciatura em Letras Vernaculas (2013) e especializa-
¢do em Lingua Portuguesa (2015), todos pela Universidade Estadual
de Londrina (UEL). Recentemente (2017), alcancou o titulo de Mes-
tre em Estudos da Linguagem, também pela UEL. Desenvolve suas
pesquisas na area da Analise do Discurso francesa, tendo por corpus
o discurso religioso em suas diversas esferas, com énfase especial
ao discurso encontrado na Biblia. Também atual como professor e
tutor no Ensino a Distancia da Faculdade Teolégica Sul Americana
(FTSA), desde 2013.

Fldvia Gabriela da Costa Rosa

Doutora em Comunicacio pela UNIP - Universidade Paulista e
Mestre em Comunicag¢io e Cultura Midiatica pela mesma institui-
c¢io (Bolsista CAPES, PROSUP). Faz parte do grupo de pesquisa em
Midia e Estudos do Imaginario da UNIP. Bacharel em Comunicag¢io
com habilitacio em Jornalismo pelo UNIFATEA (Centro Univer-
sitario Teresa D’Avila), pés-graduada em Assessoria, Comunicacio
e Marketing pela UNITAU (Universidade de Taubaté). MBA em
Marketing e Negdcios pelo UNISAL (Centro Universitério Salesia-
no). Atuou como gerente de comunicacio institucional - Santudrio
Nacional de Nossa Senhora Aparecida. Hoje é professora universi-
taria no UNIFATEA - Centro Universitirio FATEA (Lorena, SP)
e da Associacio Educacional Dom Bosco - AEDB (Resende, R]),
lecionando nos cursos de Administracio (disciplina de Marketing),
Jornalismo, Publicidade e Propaganda e Radio, TV e Internet, além
do curso de Pés-Graduaciao em Comunicacio e Marketing do UNI-
FATEA. Tem experiéncia de mercado na drea de Comunica¢io
Estratégica de Marketing e Gestao de Comunicacio Institucional
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- Assessoria de Imprensa e Relacdes Publicas. Durante a visita do
Papa Bento XVI ao Brasil, em 2007, a Aparecida, atuou na coorde-
nacao dos trabalhos de Assessoria de Imprensa, junto ao Ministério
das Relacoes Exteriores/ Itamaraty e CELAM (Conferéncia Episco-
pal Latino Americana). Em julho de 2013, coordenou as atividades
da Sala de Imprensa e Relacdes Institucionais do Santuario Nacional
durante a visita do Papa Francisco.

Fldvia Medeiros da Silva

E Doutoranda do Programa de P6s-Graduacao em Ciéncias da
Religido da Universidade Metodista de Sao Paulo (UMESP). Possui
graduacio em Histéria pela Universidade de Santo Amaro (2010)
e mestrado em Ciéncias da Religiao pela Universidade Metodista
de Sio Paulo (2014). Atualmente, é Professora de Educacio Bisi-
ca | da Prefeitura do Municipio de Sao Bernardo do Campo. Tem
experiéncia na drea de Histéria, com énfase em Histéria Moderna
e Contemporanea, atuando principalmente nos seguintes temas:
musica cristd protestante brasileira, cultura gospel, vencedores por
cristo e cultura visual gospel.

Hertz Wendel de Camargo

Possui Doutorado em Estudos da Linguagem, UEL (2011);
Mestrado em Educacio, Conhecimento, Linguagem e Arte, UNI-
CAMP (2006); graduacdes em Jornalismo, e Publicidade e Pro-
paganda (1995). Atua no ensino superior desde 2002. Professor
adjunto do Departamento de Comunicacio da Universidade Fe-
deral do Paranéd (UFPR), curso de Publicidade e Propaganda. Pro-
fessor permanente do Programa de Pés-graduacao em Comunica-
¢do (PPGCOM) da UFPR. Atual vice-diretor da Editora da UFPR.
Autor do livro MITO E FILME PUBLICITARIO: ESTRUTURAS
DE SIGNIFICACAO (Eduel, 2013, versio em e-book 2016) — fi-
nalista na categoria Comunicaciao do Prémio Jabuti 2014. Possui
experiéncia na drea de Assessoria em Comunica¢io, com énfase
em Producio Editorial e Direcido de Arte (texto, criacdo e plane-
jamento gréfico). Em producio audiovisual possui experiéncia em
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Documentiérios, Videoarte e filmes de curta-metragem. Pesquisa-
dor das dreas relacionadas a Imagem, Imaginario, Antropologia e
Consumo. Em seu curriculo, as tematicas mais frequentes na con-
textualizacdo da sua producio cientifica, tecnoldgica e artistico-
-cultural s3o: Mito e Midia / Imagindrio e Cultura / Antropologia
do Consumo / Imagem e Narrativas Contemporaneas (Fotografia,
Cinema, Televisio, Animacio, Publicidade, Jornalismo, Humor
Grifico, Jogos Eletronicos).

Joana T. Puntel

Doutora em Ciéncias da Comunica¢io pela Universidade de Sao
Paulo (1996) e pela Simon Fraser University (1991). Foi Visiting
Research Scholar no Programa Media and Communications na The
London School of Economics and Political Science, Inglaterra (2002).
Mestrado em Comunicacdo Social pela Universidade Metodista de
Sao Paulo (1985) e graduagio em Jornalismo pela Faculdade de Co-
municacio Social Casper Libero (1975). Atua como docente no curso
de Especializacao Cultura e Meios de Comunicacio do SEPAC que se
realiza em convénio com a PUC-SP/COGEAE. Seu campo de atua-
¢do compreende os temas de: jornalismo, cidadania, politica de co-
municacio, igreja, religido, cultura, meios de comunicacio de massa,
ética da comunicacio, educacio digital. E membro da INTERCOM e
da SOTER - Sociedade de Teologia e Ciéncias da Religiao.

Jorge Miklos

Professor Titular do Programa de Pés-graduacio em Comuni-
cacdo e Cultura Mididtica da Universidade Paulista. Graduado em
Historia e Ciéncias Sociais. Mestre em Ciéncias da Religiao e Doutor
em Comunicacido. Pés-doutorado na Universidade Federal do Rio de
Janeiro (Bolsa-Auxilio CNPq). Estégio de pesquisa no Vilém-Flus-
ser-Archiv em Berlim (Auxilio FAPESP, 2013) e no El Colegio de
Frontera Sur (ECOSUR) em San Cristébal de Las Casas, Chiapas,
México (Auxilio Universidade Paulista, 2015). Vice-Lider do Grupo
de Pesquisa Midia e Estudos do Imaginario vinculado a Universida-
de Paulista. Vice-Lider do Grupo de Pesquisa de Midia, Religido e
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Cultura (MIRE) ligado a Intercom. Membro do CISC - Centro Inter-
disciplinar de Semidtica da Cultura e da Midia vinculado a Pontificia
Universidade Catdlica de Sao Paulo. Autor dos livros: Ciber-Religiao:
a construcio de vinculos religiosos na cibercultura (Ideias e Letras) e
Cultura e Desenvolvimento Local: Etica e Comunicacio Comunité-
ria (Saraiva). Os interesses de pesquisa alinham-se aos consecutivos
temas: Intersecio Entre Comunicacio e Religiosidade; Teorias do
Imaginario; Comunicacio Comunitdria; Ecologia da Comunicacio e
Cultura Digital. Atualmente desenvolve uma pesquisa financiada pela
CAPES e pela Universidade Paulista com o titulo: Contribui¢coes da
Midia na Composicdo do Imagindrio Religioso.

Kelma Amabile Mazziero de Souza
Graduada em Direito pelo Centro Universitario das Faculdades
Metropolitanas Unidas (1994). Pos-graduada (lato sensu) em Ciéncias
da Religido com capacitacio profissional em Filosofia Contemporanea.

Larissa Sigulo Freire
Mestra em Estudos da Linguagem pela Universidade Estadual de
Londrina. Graduada em Letras Verndculas e Classicas pela mesma
universidade. Realiza pesquisa relacionada a Analise do Discurso de
linha francesa com enfoque nos discursos construidos na internet e
sobre ela.

Leticia Jovelina Storto

Realiza estigio de pés-doutorado em Linguistica Aplicada na
Pontificia Universidade Catoélica de Sao Paulo (PUCSP) sob super-
visao de Beth Brait. Possui p6s-doutorado em educacdo pela Uni-
versidade Estadual de Ponta Grossa (UEPG), sob supervisio do prof.
Dr. Gilmar Cruz. E doutora e mestra em Estudos da Linguagem e
especialista em Lingua Portuguesa pela Universidade Estadual de
Londrina (UEL), sob orientacio do prof. Dr. Paulo Galembeck. E
graduada em Letras Vernaculas e Classicas pela mesma institui¢do e
em Letras Portugués/Espanhol pela Universidade Paulista (Unip).
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E professora da Universidade Estadual do Norte do Parana (UENP),
atuando no Programa de P6s-Graduacio em Ensino (PPGEN) e no
Mestrado em Letras (ProfLetras). E pesquisadora dos Grupos de
Pesquisa (CNPq) Norma Urbana Culta, de Sao Paulo - NURC/SP
(USP), Didlogos Linguisticos e Ensino - DIALE (UENP) e Estudos
de Lingua Falada (UFMS); Midia, Religido e Cultura - MIRE (In-
tercom). ORCID ID: http://orcid.org/0000-0002-7175-338X. Cur-
riculum Lattes: http://lattes.cnpq.br/0743245285126825.

Lindolfo Alexandre de Souza

Possui graduacdo em Jornalismo (1994) e em Ciéncias Religiosas
(2003) pela PUC-Campinas, Especializa¢io em Comunicac¢io Social
(2003) pela Universidade Sdo Francisco (USF) e Mestrado em Cién-
cias da Religido (2008) pela Universidade Metodista de Sdo Paulo
(UMESP). Atua na PUC-Campinas, em que leciona as disciplinas
Teologia e Pastoral da Comunicacdo, Antropologia Teolégica e As-
sessoria de Imprensa, além de ser diretor do Centro de Linguagem
e Comunicac¢io (CLC). Trabalha com as relacdes que se estabelecem
entre Midia e Religido, principalmente nas dreas de Comunica¢io
Institucional, Comunicacio Eclesial e Marketing Religioso.

Lizbeth Kanyat

Possui graduaciao em Publicidade e Propaganda e especializacio
em Docéncia Universitiria pelo Centro Universitirio Adventista
de Sio Paulo - UNASP (2009 e 2011). E mestre em Comunicacio
e Praticas de Consumo pela Escola Superior de Propaganda e Mar-
keting - ESPM (2014), com estégio de pesquisa no Centro Interna-
cional de Estudios Superiores de Comunicacién para América Lati-
na (CIESPAL), em Quito - Equador. Atualmente é doutoranda em
Comunicacio na ECA-USP e professora dos cursos de Publicidade,
Jornalismo e Radio e Televisao no UNASP. Principais interesses de
estudo: comunicacio-consumo, processos de recepcio e atribuicio
de sentidos, fic¢do televisiva. Tem experiéncia profissional na coor-
denadoria de cursos de graduacio e em Publicidade, atuando como
executiva de contas em agéncia de propaganda.
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Luis Celestino de Franga Junior

Possui graduacio em Comunicacao Social pela Universidade
Federal do Ceara (2000), Mestrado em Comunicacio pela Univer-
sidade do Estado do Rio de Janeiro (2006) e Doutorado pelo Pro-
grama de Pds-graduacao em Comunicacio da Universidade Federal
de Pernambuco. Atualmente, é professor Adjunto da Universidade
Federal do Cear4, e vice-diretor do Instituto Interdisciplinar Socie-
dade Cultura e Artes (IISCA) da UFCA. Membro permanente do
Programa de P6s-Graduac¢io em Biblioteconomia. Tem experiéncia
na drea de Comunicacio, com énfase em Comunicacio e Politica,
Jornalismo Impresso, Comunicacio e Cultura e as representagdes
mididticas da fome.

Luis Henrique Marques

Possui graduacao em Comunicacido Social, habilitacio em Jorna-
lismo pela Universidade Estadual Paulista - Bauru (1991) e licencia-
tura em Histéria pelo Centro Universitdrio Claretiano (2012), mes-
trado em Comunicac¢io e Poéticas Visuais pela Universidade Esta-
dual Paulista - Bauru (1999) e doutorado em Histéria pela Unesp
de Assis (2009). E professor titular da Universidade Paulista (Unip)
para os cursos de Jornalismo e Propaganda e Marketing, bem como
atua como redator-chefe da revista Cidade Nova (www.cidadeno-
va.org.br). Participou, entre os meses de maio e agosto de 2008,
do Programa de Estdgio para Doutorando da Capes, com vinculo
com a Universidade de Ledn (Espanha). Tem experiéncia nas dreas
de Comunicacio e Histéria, com énfase em Etica Profissional para
Jornalismo, Histéria da Comunicacio/Jornalismo, Técnica de Re-
portagem e Redacdo para Jornalismo Impresso, atuando principal-
mente nos seguintes temas: histéria da comunica¢iao, comunicagiao
eclesial, Igreja Catdlica. E membro do GT Comunicacio e Religido
da INTERCOM e do grupo de estudos MIRE (Midia, Religido e
Cultura), cujo objetivo, mediante a perspectiva da interdisciplinari-
dade, é compreender a presenca da religiao e do religioso nos pro-
cessos comunicacionais mididticos na inter-rela¢ao com as praticas
culturais contemporaneas no Brasil. Em 2015, realizou pesquisa em
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nivel de pdés-doutorado pelo Programa de Pés-Graduacio em Co-
municacio pela Faculdade Césper Libero, sobre o tema “Processos
mididticos da Igreja Catdlica no Brasil: a midiatizacdo da religiao”,
sob a supervisdo do professor Dr. Luis Mauro Sa Martino.

Magali do Nascimento Cunha

Doutora em Ciéncias da Comunicacio pela Universidade de Sao
Paulo (2004), Mestre em Memoria Social pela Universidade Fede-
ral do Estado do Rio de Janeiro (1997) e Graduada em Comuni-
cacao Social (Jornalismo) pela Universidade Federal Fluminense
(1985). Realizou estégio pés-doutoral em Comunicacio e Politica,
no Programa de Pés-Graduacio em Comunicagido e Cultura, da
Universidade Federal da Bahia (2016). E coordenadora do Grupo
de Pesquisa Comunicacio e Religido da INTERCOM (Sociedade
Brasileira de Estudos Interdisciplinares da Comunicacio). Oferece
disciplinas, desenvolve estudos e orienta monografias, pesquisas de
iniciacio cientifica, dissertacdes de mestrado e teses de doutorado
que busquem compreender os processos comunicacionais midia-
ticos a partir do imaginario social e da cultura e de tematicas de-
correntes, tais como identidade, memoria, consumo, religido. Tem
experiéncia nas dreas de Comunicacio e Cultura, Comunicacio e
Imaginirio e Comunicacio e Religido, com énfase nos seguintes
temas: comunicacdo, cultura, religido, evangélicos, politica, analise
do discurso, midia, ativismo politico digital religioso. Tem vérios
textos publicados entre livro, capitulos de livros e artigos em perié-
dicos especializados. Integra a Associacdo Internacional Midia, Re-
ligido e Cultura (International Association Media Religion and Culture),
a Associacio Mundial de Comunicacio Crista (World Association
for Christian Communication, WACC), é colaboradora do Conselho
Mundial de Igrejas, com sede em Genebra/Suica, e é articulista da
revista Carta Capital.
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Moisés Sbardelotto

Mestre e doutor em Ciéncias da Comunicagao pela Universidade
do Vale do Rio dos Sinos (Unisinos), na linha de pesquisa Midiati-
zacdo e Processos Sociais, com estégio doutoral (bolsa PDSE/Capes)
na Universita di Roma La Sapienza, na Itilia. Possui graduacao em
Comunicacio Social - Jornalismo pela Universidade Federal do Rio
Grande do Sul (UFRGS). Atualmente, é professor colaborador do
Programa de P6s-Graduac¢ao em Ciéncias da Comunicacao da Uni-
sinos, em que realiza estigio pos-doutoral (bolsa Fapergs/Capes).
Autor de E o Verbo se fez rede: religiosidades em reconstrucdo no am-
biente digital (Paulinas, 2017) e de E o Verbo se fez bit: a comunicagdo e
a experiéncia religiosas na internet (Santudrio, 2012). Palestrante, tra-
dutor, assessor e consultor em Comunicacio para diversos érgaos e
instituicdes civis e religiosos. Colaborador do Instituto Humanitas
Unisinos (IHU). Foi membro da Comissdo Especial para o Diret6-
rio de Comunicacao para a Igreja no Brasil, da Conferéncia Nacio-
nal dos Bispos do Brasil (CNBB). De 2008 a 2012, coordenou o es-
critério brasileiro da Fundacio Etica Mundial (Stiftung Weltethos),
fundada por Hans Kiing. Tem experiéncia na drea de Comunicacao,
com énfase na interface midia e religido.

Patricia Garcia Costa

Doutoranda e mestre em Comunicacao Social pela Universi-
dade Metodista de Sdo Paulo (UMESP), com pesquisa na drea de
Midia, Género e Religiao. Membro do Grupo de Estudos MIRE
- Midia, Religido e Cultura/Grupo de Pesquisa Comunicacio e
Religiao da Intercom. Graduada em Letras - portugués, inglés e
respectivas literaturas pela FSA - Fundacio Santo André (1998),
p6s-graduada em Metodologia do Ensino na area de Lingua Por-
tuguesa, na mesma instituicdo (2001). Pos-graduada em Praticas
e Vertentes do Ensino Aprendizagem da Lingua Portuguesa e
da Literatura pela Uninove - Centro Universitirio Nove de Ju-
lho (2008). Professor eventual na Escola de Teologia Agrade e na
Faculdade Paulista de Comunica¢io. Tem experiéncia na drea de
Letras, com énfase em Lingua Portuguesa e Linguistica, atuando
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principalmente nos seguintes temas: producao textual, andlise do
discurso, oratdéria e gramdtica normativa.

Patricia Santos Machado

Doutoranda em Comunicacio Social pela UMESP, seu projeto
de pesquisa “Nossa Senhora do Céu e da Terra - As muitas Marias
e a comunicacio visual da soberania feminina reintegradora dos
mundos”’; trata de um estudo sobre o mundo da devogio popular em
torno da figura de Nossa Senhora, bem como analisar seus proces-
sos comunicacionais e sua influéncia nas construcdes imaginarias e
identitarias da mulher. Possui mestrado na mesma drea. Apresen-
tou a dissertacio “A Mulher além do Bem e do Mal: Malévola e
a representacio cinematografica do feminino integrado”, aprovada
com summa cum laude (UMESP, 2016). Sua pesquisa estd atrelada a
Linha de Pesquisa Comunicaciao Midiatica nas Interacdes Sociais e
envolve os estudos do imagindrio, estudos culturais de género, mi-
dia e religido, cinema e comunicacio visual, estudos ecofeministas.
Membro dos grupos de pesquisas: MIRE: Grupo de Pesquisa Comu-
nicacio e Religido da Intercom, liderado pela Profa. Dra. Magali do
Nascimento Cunha e também do GP Da Compreensio como mé-
todo, liderado pelos professores doutores Dimas Kiinsch e Mateus
Yuri Passos (UMESP). Tem experiéncia na conducio e coordena-
¢ao de trabalhos com grupos de mulheres, atuando principalmente
nos seguintes temas: Ecoespiritualidade Feminina, imagindrio e a
mulher, mitologia comparada, contos de fadas e arquétipos. Possui
graduacdo em Filosofia pelas Faculdades Integradas Claretianas.

Ricardo Costa Alvarenga

Doutorando e mestre em Comunicacdo Social pela Universidade
Metodista de Sdo Paulo (Umesp), com pesquisa na drea de Comu-
nicacdo e Religides, com foco na interface Comunicac¢io e Igreja
Catdlica. Professor da Faculdade Esticio de Sao Luis. Membro do
Grupo de Pesquisa COMUNI - Nicleo de Estudos de Comunicacio
Comunitaria e Local. Vice-Coordenador do Grupo de Pesquisa Co-
municacido e Religidao da Sociedade Brasileira de Estudos Interdis-
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ciplinares da Comunica¢io (INTERCOM). Coordenador da Signis
Jovem Brasil, da Associacio Catélica de Comunicacio (Signis Bra-
sil). Diretor de Financas da Associacdo Brasileira de Pesquisadores
e Comunicadores em Comunicacio Popular, Comunitaria e Cidada
(ABPCOM). Coordenador do Grupos de Trabalho (GT) do Pensa-
com Brasil - Conferéncia do Pensamento Comunicacional Brasi-
leiro. Palestrante, assessor e consultor em Comunica¢io para ins-
tituicoes civis e religiosas. Foi colaborador da Comissao Episcopal
Pastoral para a Comunicacido da Conferéncia Nacional dos Bispos
do Brasil (2015 -2018). Graduado em Comunicacido Social com ha-
bilitacdo em Jornalismo pela Faculdade Estécio de Sao Luis (2014).

Rodrigo Follis

Doutor em Ciéncias da Religiao e Mestre em Comunicacio Social
pela Universidade Metodista de Sao Paulo, pds-graduado em Docén-
cia Universitaria. Bacharel em Teologia e em Comunicac¢io Social -
Habilitacao em Publicidade e Propaganda pelo Centro Universitario
Adventista de Sdo Paulo (Unasp). Professor no Centro Universitario
Adventista de Sdo Paulo (Unasp). Diretor da Unaspress, a editora
universitaria do Unasp. Atua principalmente nos seguintes temas:
Midia e Religiao; Teologia Aplicada; Missiologia, sempre a partir dos
conceitos de Memoria e Identidade. Tem pesquisas voltadas também
para as areas de metodologia e iniciacio cientifica, tanto em Teologia
como em Comunicacio Social. E também avaliador do MEC/INEP
para os cursos de Comunicacdo Social.

Ronivaldo Moreira de Souza
Doutor em Comunicacio Social pela Universidade Metodista de
Sao Paulo, mestre em Ciéncias das Religides pela Faculdade Unida
de Vitoéria. Pesquisador da linguagem e discurso nos fenémenos re-
ligiosos mididticos e ndo mididticos, também, do discurso institu-
cional e mercadolégico na sociedade de consumo. Interessa-se por
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pesquisas que contemplem a comunicagio, linguagem e discurso na
intersecdo entre midia, religidao e cultura.

SOBRE AS ORGANIZADORAS

Magali do Nascimento Cunha

Doutora em Ciéncias da Comunicacio pela Universidade de Sao
Paulo (2004), Mestre em Memoria Social pela Universidade Fede-
ral do Estado do Rio de Janeiro (1997) e Graduada em Comuni-
cacdo Social (Jornalismo) pela Universidade Federal Fluminense
(1985). Realizou estdgio pés-doutoral em Comunicacio e Politica,
no Programa de Pé6s-Graduacio em Comunicagido e Cultura, da
Universidade Federal da Bahia (2016). E coordenadora do Grupo
de Pesquisa Comunicacdo e Religido da INTERCOM (Sociedade
Brasileira de Estudos Interdisciplinares da Comunicagio). Oferece
disciplinas, desenvolve estudos e orienta monografias, pesquisas de
iniciacdo cientifica, dissertacdes de mestrado e teses de doutorado
que busquem compreender os processos comunicacionais midia-
ticos a partir do imaginario social e da cultura e de tematicas de-
correntes, tais como identidade, memoria, consumo, religido. Tem
experiéncia nas areas de Comunicacio e Cultura, Comunicacao e
Imaginirio e Comunicacio e Religidao, com énfase nos seguintes
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