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Prologo

Psiul
Ei, vocé!
Isso mesmo. Vocél
Vocé que acabou de pegar esse livro para iniciar sua leitura.

Ainda que eu nfio conhega vocé e ndo possa imaginar onde estd
nesse exato momento e como esta posicionado ou posicionada, posso
garantir que, pelo menos, vocé estd lendo essas palavras iniciais e
imaginando onde quero chegar com esse discurso, além de, é légico,
qual o conteudo desse livro.

Calma! Muita calma... Sem ansiedade...

Nao posso permitir que vocé acesse o conteido do livro sem
que haja uma preparagio. Isso mesmo. Uma preparagiol

Ahl Para que vocé entenda a minha funcio, digamos que estou
exercendo uma func¢io de mestre de cerimonia de um teatro.

Tudo bem? Sei que vocé concordou. Obrigado!

Para que possamos prosseguir e, finalmente, abrir as cortinas
do espetaculo, vou passar algumas instru¢Ses na certeza de que vocé
vai colaborar.

Tudo certo? Legal.



Esteja onde estiver e como estiver, se sentado, sentada ou em
pé, posicione seu corpo de modo que se permita relaxar. Nada de
tensao muscular. Deixe as articulacGes leves soltando as mesmas. Isso
mesmo. Vai se soltando... Relaxe!

Agora, sem controlar a respiracao, deixe-a fluir naturalmente.
Perceba sua acdo mecanica espontinea agindo na aspiragio e
inspiragao. Aspire e inspire. Continue... Mas continue sem perder a
atencdo na leveza do corpo e na prépria agio mecanica respiratoria.

Agora que pegou carona em si mesmo, vocé vai se imaginar em
um teatro. Se vocé se esfor¢ar um pouco mais podera ouvir, a partir
da imaginagdo, as pessoas que lotam o teatro conversando umas com
as outras enquanto aguardam o inicio do espetaculo. O clima esta um
pouco gelado devido o ar-condicionado ligado. Vocé comeca a se
arrepiar porque esta ficando com frio, mas, a0 mesmo tempo, esta
ansioso ou ansiosa para o inicio do espeticulo, situagio essa que da
equilibrio ao cotpo e a sua temperatura.

E seguida, feche os olhos e, por um instante, vivencie essa
situacdo. Acrescente novos pensamentos, percepgdes e sensagoes. Vai,
vocé consegue! Faca isso pot, pelo menos, 1 minuto.

De repente, algo acontece. Vocé nio esta mais na sala do teatro.
A ilumina¢do muda e o clima é outro. Aos poucos vai se dando conta
que foi apenas uma viagem da mente, um sonho induzido. Em outras
palavras, uma forma de vivenciar a espiritualidade.

Talvez vocé esteja se perguntando: O que essas breves palavras
tém a ver com o conteido do livror?

Também pode estar afirmando o seguinte: Isso nio ¢ jeito de
apresentar uma obra tdo importante quanto essal

Caro leitor ou leitora, certamente eu pensaria 0 mesmo e, por
isso, quero explicar o porqué dessas palavras iniciais.
>

Antes de explicar e resolver essa possivel inquieta¢io, quero,
primeiramente, me apresentar. Meu nome é Marco Sueitti. Sou doutor
em teologia pela Faculdades EST. Fui o primeiro orientando do
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Professor Julio Cézar Adam a pesquisar a Religido Vivida entrelacada
com a musculagdo com e a espiritualidade e, por isso, poder escrever
esse prélogo ndo me faz esbogar outra coisa sendo gratidao pela vida
do professor Jdlio e os ensinamentos que aprendi. Me sinto
extremamente lisonjeado. Na minha pesquisa defendi que a cultura
fitness, mais precisamente a partir da pratica dos exercicios fisicos de
forca (Treinamento Resistido), é uma religido vivida, visto que tais
exercicios podem ser considerados uma forma de vivenciar a
espiritualidade. Nio tenho duvidas de que nio seria possivel defender
tal tese se nao tivesse sido orientado pelo professor Julio e ter tido a
oportunidade de mergulhar em seus inumeros escritos. E ¢é af que esta
a beleza dessa obra, visto que os melhores escritos sobre religido vivida
e espititualidade estdo reunidos nessas dezenas de paginas.

Os textos que compde essa maravilhosa obra sio textos que
foram legitimados via publica¢do cientifica a partir dos mais rigorosos
critérios de avaliagdo. Nesse sentido, a principio, sdo textos
académicos e, portanto, cientificos. E por que digo a principio? Digo
isso porque, a0 mesmo tempo em que sdo textos cientificos, os
mesmos permitem ir para além do seu aspecto técnico ao mergulhar
no seu aspecto pratico — enquanto método de analise em relacdo a
religido vivida e espiritualidade — e, sobretudo, permitir vivenciar e
experimentar essas verdades na vida cotidiana.

A beleza dessa estd justamente na promocio da reunido das
percepcdes e sensagdes que vocé leitor ou leitora podera assumir ao
tomar nota do conteddo. Em outras palavras, vocé podera desfrutar
de forma técnica e, também, experimental.

Nio por menos iniciei esse prélogo com um exercicio espiritual
de sensacio e experimentagdo. A ideia foi fazer com que vocé
experimentasse para além da narrativa, mas que pudesse vivencia-la.
Vale lembrar que esse exercicio ndo é nenhum absurdo. O préprio
apostolo Paulo experimentou sensacdes, mediante o mesmo
mecanismo, ao declarar estar em um lugar e sentir estar em outro.
Tanto que, por duas vezes, disse que aquilo que natraria na sequéncia
ndo saberia explicar se acontecera no corpo ou fora dele (2Co 12.1-4).
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Os textos do professor Adam, assim como mencionei ha
pouco, possibilitam ir para além do cientifico e mergulhar no profundo
da experimentagio na vida cotidiana. Portanto, se vale o meu
conselho, convido vocé a tomar o seu assento. Nio, nio! Tomar o
assento, nao. Aconselho mergulhar nos textos e fazer os textos
mergulharem na sua vida cotidiana patra que, assim, vocé experimente
técnica e pratica de uma sé vez.

E que abram as cortinas do espetaculo e experimente a si
mesmo e a si mesmal

Marco Sueitti

Janeiro de 2023
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Apresentagio

Este livro é resultado das minhas andancas pelas margens da
religido, da teologia e da igreja. De certa forma, sempre me vi
empurrado para as margens e as fronteiras daquilo que ¢ o estabelecido
pelos padrées académicos, normativos e institucionais. Suspeito que
meu interesse pela teologia, desde muito cedo, era, mais que entender
Deus, entender o que nos faz humanos nas coisas complexas, mas
também nas coisas triviais e corriqueiras da vida e, neste caso, as
margens é o melhor lugar para esta tarefa. Talvez s6 entendamos um
pouquinho de Deus nos meandros marginais da vida, como ela se dal

Sempre gostei de estabelecer relagdes entre as coisas... E,
quanto mais nas matrgens e longe do centro, maior meu interesse.
Assim, me interessel por assuntos marginais a Teologia, como o corpo,
as criangas de rua, as religiosidades populatres, os movimentos sociais,
a comunica¢io, a midia, a musica, o cinema, a espiritualidade... Como
uma teimosia, queria pensar teologia fora da teologia sistematica, dos
tratados dogmidticos, da Verdade concluida. Por isto, a teologia pratica
me fascinou e me fascina. Ela é uma teologia marginal, ex-céntrica, em
relagdo, fora do nucleo duro, se ocupando do que acontece e que,
exatamente por isso, se redefine sempre de novo.

Quando fui convidado pelo professor Nelson Kirst para fazer
doutorado em liturgia, na Alemanha — no centro teolégico — o assunto
que me interessou, de imediato, nio foi os temas centrais da liturgia,
como o ordp liturgico, a Eucaristia ou o Batismo, mas sim, a relagdo da
liturgia com a politica, o que a liturgia causa nas pessoas, na sociedade,
ou seja, sua fungdo social. Assim, com o suporte académico de Peter
Cornehl, pesquisei esta relagdo litdrgico-politica nas celebragdes da
Romaria da Terra, uma liturgia hibrida que combina politica, passeata,
procissio, liturgia, religiosidade popular...
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Foil4 na Alemanha, no centro, que o tema da religido vivida me
encontrou. Me deparei com pesquisas que também estavam
interessadas em relacionar teologia com as praticas religiosas da
cultura, da cultura pop, como cinema, literatura, arquitetura, moda,
comportamento. Descobri que ha uma religiao fora da religido, um
religioso que subsiste aos padroes e matrizes dogmaticas, tradicionais
e institucionais, uma religido vivida. A religido vivida torna-se uma
importante hermenéutica da teologia pratica, tanto no que ser refere a
pesquisa quanto a prépria pratica. Esta hermenéutica foi fundamental
na minha pratica pastoral no ambito de uma pastoral escolar. A religido
vivida me proporcionou ressignificar os pretensos centros de sentido
religiosos e transcendentes a partir da margem religiosa vivida.

A religidao vivida me levou de volta para a Europa, para a
pesquisa na Universidade Livre de Amsterdam, com Ruard
Ganzevoort ¢ na Universidade de Hamburgo, com Hans-Martin
Gutmann. Em especial na Universidade de Hamburgo, realizei minhas
pesquisas em religido vivida com financiamento da CAPES e da
Fundacio Humboldt e, grande parte deste livro, é resultado deste
processo. Minha gratidao!

HEste livto retne os principais estudos feitos por mim e
publicados em revistas cientificas no Brasil. Sio estudos que fazem a
relagdo com esta religido e teologia vividas na margem do centro
teologico, nas expressoes da midia, em especial do cinema, brasileiro e
internacional. Os trés primeiros estudos trazem a conceituagdo de
religido vivida e a concepgio de uma teologia em movimento, ou seja,
uma teologia no e a partir do cinema, em especial do cinema brasileiro.
Neste primeiro bloco, ha uma aplicagio da religido vivida como forma
de perceber a intolerdncia e o conflito em filmes brasileiros. O titulo
desta publicagdo é uma referéncia direta a um dos filmes analisado, o
filme Deus e o Diabo na Terra do Sol, de Glauber Rocha. Esta
publicagio me animou a dar o nome também a este livro: Religido
Vivida na Terra do Sol.

O segundo bloco ¢ composto por quatro estudos. Todos eles
buscam relacionar religido vivida, cinema, tv e internet com a liturgia
do culto. O ultimo bloco, por sua vez, contém dois textos abordando
a pregacio a partir da religido vivida.
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Gratiddo especial a todas as pessoas que trilharam esta trajetéria
da religido vivida na, a partir e para a Terra do Sol, o Brasil, suas
teologias, suas religides, suas espiritualidades... Em especial agradeco a
pesquisadora de iniciagdo cientifica Daniela Christ, que revisou todos
os textos. Gratiddo ao colega pesquisador da religido vivida, Marco
Sueitti, pela elaboragio do prélogo e ao colega professor Marcelo
Saldanha que trabalhou na diagramacio e na capa do livro.

Desejo que a religidao vivida na Terra do Sol possa inspirar o
fazer teoldgico e a espiritualidade em terras brasileiras a partir das
margens, onde pulsa o inusitado, o contraditério, o diferente, a vida e
a esperanga.

Sido Leopoldo, junho de 2023.
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Religido vivida e teologia pratica:
possibilidades de relacionamento no
contexto brasileiro’

Introducao

Na segunda metade do século XX ocorre uma deliberada
mudancade perspectiva na teologia pratica. Ela passa a dar atencio
especial para a realidade nio apenas da Igreja e do ministério,
mas também dacultura, da sociedade e da religido, de modo geral,
como ambito empirico a ser considerado pela disciplina. A maneira
como o individuo vivesua religiosidade e espiritualidade dentro e
fora do ambito institucionale tradicional da Igreja ou outra tradicdo
religiosa passa a ter granderelevancia, relacionando ou ndo sua
vivéncia com um sistema religioso.

O conceito de religido vivida surge dessa virada empirica como
umaforma de observar e ler o contexto da vida e da religido fora
do ambito estritamente institucional, normativo, tradicional e
dogmatico da Igreja.Religido vivida, portanto, passa a ser para a
teologia pratica a0 mesmotempo uma hermencutica, uma chave de
leitura do contexto, mas tambémum fendémeno de manifestacio do
religioso e da religido de maneira maisampla. Este capitulo pretende
apresentar a reflexdo sobre a hermencuticac o fendomeno da
religido vivida em sua relagio com a teologia pratica,considerando
também o contexto brasileiro e latino-americano, onde areligido, o
religioso e também a religido vivida existem de forma efusiva, mas
pouco observada a partir do conceito de uma religido vivida.

Tomei conhecimento da possibilidade e do interesse pela
investigacdo de manifestagdes e vivéncias religiosas fora do ambito

1 Artigo publicado primeiramente na revista Perspectiva Teoldgica, Belo Horizonte, v. 51, n. 2, p. 311-
328, Mai./ Ago. 2019; recebeu autorizagio para ser publicado neste livro.
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institucional eclesiastico e teolégico, na Alemanha, quando realizava
seu doutorado, na Universidade de Hamburgo, no final da década de
90 inicios dos anos 2000. O professor Hans-Martin Gutmann (1998;
2013) havia chegado na universidade e trazia consigo suas pesquisas
sobre a possivel relagdo entre teologia e cultura pop, em especial o
cinema, mas também a musica, o jazz e a literatura. Este didlogo entre
ambitos tdo distintos soava como algo inusitado, a0 mesmo tempo
fascinante, pois possibilitava investigar ambitos de interesse: a teologia
e a cultura pop. As primeiras referéncias onde encontrou-se
explicitamente o conceito de religido vivida foram os estudos de
Failing e de Heimbrock (1998) e Grib (1995, 2000; 2002; 2006; GRAB,
W.; et al., 2006). Naquele momento, ndo se percebia que no contexto
brasileiro e latino-americano, um contexto onde a religido e o religioso
estdo muito presentes, também pulsava algo como uma religido vivida
fora das institui¢bes religiosas e que varios estudos, mesmo nio
usando esse conceito, em diferentes dire¢des, analisavam a religido e o
religioso de forma semelhante as investigagdes da religido vivida.
Como exemplos, podemos listar estudos sobre a religiosidade popular
(SUSS, 1979), sobre formas de sincretismo e hibridismo religioso
(ALLTMANN, W.; ALTMANN, L., 2000; BOBSIN, 1997, 2016;
ZWETSCH; BOBSIN, 1999), sobre a relagio entre teologia e
literatura (MAGALHAES, 2000; WESTHELLE, 2011), musica
popular brasileita (CALVANI, 1998), cinema (SANTOS, 2002; 2014;
ADAM, 2017; 2018), entre outras telagGes, como veremos mais
detalhadamente adiante.

Com a conclusio do doutorado na Alemanha, fui enviado pela
igreja para meu primeiro campo ministerial. Contra todas as minhas
expectativas e interesses profissionais e pessoais, meu primeiro campo
de trabalho foi a capelania escolar, no sul do Brasil. Tornei-me pastor
em uma escola evangélico-luterana com a Teologia formal e
institucional construida durante minha formacgdo, vicatiato e
doutorado, em um contexto ndo-eclesidstico, com criangas,
adolescentes, jovens e familias pouco interessadas pela igreja e pela
religido. Estava diariamente trabalhando com criangas e jovens nio
ligados a igreja, pessoas que viviam a vida e a religido de forma
pragmatica e individualizada, com pouco envolvimento ou interesse
pela institui¢ao igreja e por questoes religiosas formais, resistentes as
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tradi¢des classicas da teologia e as questdes ortodoxas biblicas e
teologicas. Ao mesmo tempo, eu percebia nesse contexto grande
abertura para mensagens sobre sentido da vida, busca por formas mais
amplas de espiritualidade e de mistica na superacio de crises e
angustias.

Eu desenvolvia ali o trabalho de aconselhamento e de
orientacdo confessional, mais voltado para os professores e equipe
pedagdgica. As atividades pastorais com os alunos consistiam de
abordagens tematicas em sala de aula ou em momentos celebrativos,
como cultos e meditacdes. Com esse publico, as abordagens mais
tradicionais nio funcionavam. Com as criancas e com os adultos,
recursos da tradicio eclesiastica como as histérias biblicas e
festividades do calendario liturgico e civil tinham bons resultados.
Com o grupo etario do meio, porém, adolescentes e jovens, entre 10 e
17 anos, o desafio era gigantesco. Com estes, eu carecia de outra forma
de aproximacio, de outra teologia, que nio s6 lhes comunicasse algo,
mas que fosse a0 encontro de sua busca por sentido e significado.
Entio os estudos e pesquisas sobte o estranho dialogo entre teologia
e cultura pop e sobre religido vivida que eu ouvira na Alemanha
despontaram como uma possivel solugdo na tarefa ministerial.
Percebia que era possivel falar com o grupo etario do meio a partir dos
conteidos que eles conheciam e valorizavam, como filmes, jogos
eletronicos, propagandas, tendéncias da moda, literatura, personagens
e conteudo da internet. A partir desses recursos, ndo s6 se tornou
possivel conversar, mas o que era dialogado fazia sentido. Além disso,
eu descobria nos materiais e recursos da cultura pop e midiatica uma
riqueza teoldgica nova fascinante. A escola e o pastorado escolar era,
pois, um auténtico espago para uma religido vivida.?2 (ADAM, 2018).

2 Relato sobre essa experiéncia com o conceito da religiio vivida, encontra-se no estudo sobre
Teologia em movimento
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Religiao, cultura e contexto em mudanga — o pano de
fundo da religido vivida

O pano de fundo do conceito de religido vivida nasce de uma
mudanc¢a na cultura e na sociedade e, a0 mesmo tempo, de uma
mudangca nas teorias e pesquisas em especial da Sociologia da Religido,
no século XX. Trata-se de uma virada cultural, onde as perspectivas
empiricas, culturais e hermenéuticas terdo papel preponderante
(HERMANN, 2007, p. 45; MCGUIRE, 2008, p. 3s; AMMERMAN,
2007, p. 3s). Estas mudancas sdo articuladas a partit de novos
pressupostos na pesquisa socioldgica e sao assimiladas pela Teologia
em grande medida por uma mudanca no papel da Igreja e na relacdo
das pessoas com a religido e a Igreja, especialmente, no contexto
europeu, pos-industrial (HERMANN, 2007, p. 45). De modo geral,
diante das profundas mudangas na visao de mundo e de realidade, a
pluralizacdo, a diversidade, a globalizacio e, a0 mesmo tempo, a
individualizac¢ido das concepgdes e compreensdes da vida, os modelos
tradicionais e institucionais da religido ndo conseguem responder de
forma plena, segura ¢ efetiva aos permanentes anseios humanos pela
razdo da existéncia (GRAB, 2000, p. 23s).

Thomas Luckmann, no final da década de 60, lancou um
pequeno livto em forma de ensaio, chamado a Re/igido Invisivel (2014),
no qual busca a partir da Sociologia ampliar o conceito de religido para
além da Sociologia da religido, abarcando em sua conceituagdo outras
formas do religioso na sociedade moderna. Segundo o autor, a
secularizacdo nio significou a superagio do religioso e da religido tanto
na sociedade quanto na mentalidade das pessoas (BERGER, 2001, p.
10), mas sim, uma mudanca e amplia¢io da vivéncia religiosa em forma
de uma religido sincrética, secular e privada, algo que a pesquisa
empirica sobre a religido teria que levar em conta. O deslocamento da
religido para fora daquilo que a so- ciologia definia como religido, se
da, basicamente, por uma liberdade que o individuo moderno terd para
organizar sua compreensio e vivéncia da religido independente apenas
das determinacdes socioestruturais (HOHN, 1996; LUCKMANN,
2014).
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O ensaio sobre a religido invisivel leva Luckmann a uma
defini¢do funcionalista e antropoldgica da religido, segundo a qual, na
religiilo o ser humano transcende o ser biolégico para tornat-se
humano. Ou seja, o fenémeno religioso faz parte do processo de
socializagdo do ser humano, na objetiva¢ao de experiéncias subjetivas
e na individuagao de cada um. No seu pés-escrito, o autor dira:

Continuo sendo da opinido de que a fungdo basica da
“religiao” consiste em transformar membros de uma espécie
natural em protagonistas no interior de uma ordem social
surgida historicamente. Religido é encontrada em todo lugar
onde o comportamento dos membros da espécie se
transforma em a¢des moralmente avalidveis, onde um Self
esta num mundo povoado por outros seres, para os quais e
contra os quis agira de forma moralmente avalidvel

(LUCKMANN, 2014, p. 138).

A ideia da religido invisivel ird ganhar na sociologia muitos
outros nomes como religido moderna, religiosidade difusa, individual,
civil, popular, mididtica (HERRMANN, 2007; GRAB, 2002), cotidiana
(AMMERMAN, 2007) ou mesmo religido vivida (MCGuire) e ird
possibilitar que a pesquisa da sociologia da religido olhe nio sé para
fora das expressoes religiosas tradicionais e institucionais, mas também
repense as proprias conceituagdes fechadas e objetivas de religido
(ASAD, 1993; VAN DE PORT, 2011). A maneira como as pessoas
vivem, experimentam e expressam convicgdes e compreensoes
religiosas passa a ter valor, seja no ambito da prépria religido, seja no
cotidiano, no mundo do trabalho e dos negdcios, no consumo, no
lazer e no entretenimento, na busca por qualidade de vida e sadde, nas
novas compreensdes de espiritualidade (STREIB; DINTER;
SODERBLOM, 2008). Como McGuire pergunta:

Estudiosos da religido, especialmente sociélogos, precisam
reexaminar suas suposicGes sobre a vida religiosa dos
individuos. O que poderfamos descobrir se, em vez de olhar
para a afiliagio ou participagio na organizagdo, nos
concentramos nos individuos, nas experiéncias que eles
consideram mais importantes e nas praticas concretas que
compdem sua experiéncia e expressio religiosas pessoais? E
se pensarmos na religido, no nivel individual, como um
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amalgama sempre mutante, multifacetado, muitas vezes
confusa e mesmo contraditéria de crengas e praticas que nio
sdo necessariamente consideradas importantes pelas
institui¢des religiosas? (2008, p. 4, tradugio nossa).

Neste estudo nido vamos trabalhar com um conceito de religiao?
(POLLACK; ROSTA, 2015, p. 48) como conjunto ou sistema de
valores, crengas, ritos e simbolos em torno ao transcendente ou
numinoso, mas sim tratar do conceito de religido vivida, entendo que
este ndo equivale aquele. Religido vivida ¢ uma forma de perceber a
religido na sua vivéncia pratica, cotidiana, cultural, de forma dinamica
e contextual, abastecendo as pessoas de um sentido para viver (GRAB,
2000, p. 13s). Consideramos importante, portanto, aquelas pesquisas
que abrem a conceituagio da religido para as vivéncias individuais e
praticas que equivalem ou se aproximam daquilo que de forma ampla
entendemos por religido. Neste sentido consideramos importante,
portanto, os estudos especificos sobre religido vivida, além das de
Luckmann (HOHN, 1996; LUCKMANN, 2014); Asad (1993), Van de
Port (2011), que discordam da visio da religidlo como esséncia
transhistorica, isolada e atemporal. Religido setia muito mais algo que
jaz na compreensdo e vivéncia das pessoas e que, portando, muda com
o tempo, com a cultura e a sociedade.

Religiao vivida e a teologia pratica

Hssas mudancas no ambito da sociologia da religido terdo
impacto também na teologia pratica, principalmente a partit da
pergunta pela relagio entre a Teologia, a cultura e o individuo.
Importante obsetrvar que na Teologia ja havia pelo menos uma
articulacio de correlacio entre a teologia e a cultura, a Teologia da
cultura de Paul Tillich (2009). As mudangas referidas levam agora nao
apenas a pergunta por uma correlacdo entre cultura e religido, mas a

3 Segundo Pollack nio hi um conceito de religiio universalmente accito e valido pelos mais
diversos estudos da religido e das ciéncias sociais. Segundo o autor, no inicio do século
XX pelo menos 48 defini¢oes diferentes tentavam definir religido.
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grande pergunta se a religido existe e vive fora dos concei- tos e além
das institui¢des, como a Igreja. Pode-se identificar fendémenos
religiosos em espacos que nio se entendem como teligiosos, mas que,
a partit de uma perspectiva teoldgica-religiosa possam assim  set
entendido?

O conceito de religido vivida na teologia pratica aparece como
uma forma de corroborar que, sim, ha formas de uma religido vivida
no cotidiano, na cultura, na individualidade e historias de vida de
pessoas, por vezes conscientes e relacionadas a determinada religido
tradicional, outras vezes inconscientes e experimentadas sem uma
conotagdo religiosa por parte da pessoa e de grupos humanos. A
teologia pratica, entendida agora como teoria da pratica religiosa
(STECK, 2000, p. 100), ira se interessar por essas manifestacdes, como
forma de se repensar a si mesma e o papel da igreja na atualidade. A
religido vivida ¢, entdo, entendida como uma forma de olhar e de
perceber a religido e a teologia ndo em primeiro lugar a partir de suas
concepedes teodricas, dogmaticas e a partir da tradicdo da Igreja, mas,
sim, a partir daquilo que a cultura e que as pessoas fazem e dizem ser
religido e o religioso, como apontam Ganzevoort e Roeland:

Os conceitos de praxis e religido vivida concentram-se no que
as pessoas fazem, e nio na religidlo “oficial”, suas fontes
sagradas, seus institutos e suas doutrinas. Como tal, a teologia
pratica tem muito em comum com o que, em disciplinas
como antropologia, sociologia e estudos de midia, ¢
conhecida como “a virada pratica”: o afastamento das
instituicdes e textos (cultural) para as praticas sociais e
culturais  cotidianas das pessoas (GANZEVOORT;
ROELAND, 2014, p. 93, tradugio nossa).

Religido vivida é uma forma de perceber elementos, conteddos
e formas religiosas na esfera da vida, sejam nas vivéncias cotidianas e
pessoais, sejam em momentos especiais de comemoragdo ou de crises,
nas relacGes diversas, no lazer e entretenimento, ou seja, fora da alcada
da instituicdo religiosa, fora do culto, fora da propria esfera sagrada e
fora da religido institucional, mesmo que, por vezes, relacionada a ela,
como forma de explicar a propria vida.
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Essa orientacio empirica tem como consequéncia que a
atitude adotada é mais descritiva e analitica do que normativa.
[...] a dimensao textual da religido é entendida em termos de
teotia cultural, como um sistema cultural de codificagio de
significado, com cuja a ajuda as pessoas interpretam suas
vidas” (HERMMANN, 2007, p. 46, tradugdo nossa).

As possibilidades de perceber esta manifestacio do religioso
vivido pode se dar no ambito de uma tradi¢éo religiosa, como a Igreja,
avaliando como as pessoas interpretam e vivem a religido
independente da instituicio e seus preceitos, mas também sem uma
relagdo com determinada religido.

Essa segunda possibilidade tem a ver com manifestagbes na
cultura, na midia e no cotidiano, em elementos, conteudos e formas,
onde se percebe relagdes com elementos religiosos, como aponta
Grib, “a religido vivida, também a religido cristd vivida, nio se
encontra simplesmente apenas na Igreja” (GRAB, 2000, p. 39,
tradugdo nossa). Estas relacdes podem ser mais explicitas, como
referéncias a conteidos e praticas religiosas — letras de musicas da
Banda U2 a partir de referéncias biblicas (Musica 40, por exemplo), ou
o filme Noé (DARREN ARONOFSKY, 2014), baseado na relato
biblico do dilivio, ou manifestagdes mais implicitas do religioso, que
podem ser interpretadas como um equivalente religioso — como a
devocio a cantora Madona ou o turismo a lugares de memoria, como
a casa de Anne Frank, em Amsterdam — como uma nova forma de
religido.

Para Grib, essa religido vivida pode ser percebida na
comunica¢io como expressio por sentido e significado para a
existéncia.

A religido vivida surge na comunicagio [...]. Seu conceito atua
como uma “categoria de interpretagio humana”. E a sua
realidade histérica resulta das interpretagbes culturais e,
portanto, mas nao apenas, mediadas pela Igreja institucional,
como aquilo que tem com este mundo e com as nossas vidas
carater iltimo, como de onde viemos e para onde vamos. Ela
¢ religido vivida ali, mas também em todos os lugares, onde
formas de interpretagio da vida, mediadas socioculturalmente
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em suas praticas, atravessam como algo co-determinante e

orientador (GRAB, 2000, p. 39, traducdo nossa).

Para esse autor, a busca humana por sentido e significado para
a vida, principalemnte através de relagdes e pertencimentos — “Sentido
é relagio, é contexto, é conexio” (GRAB, 2000, p. 13, tradugio nossa)
— se dd em um contexto de perda de referenciais de valores, por um
lado, e a pressdo por garantir uma vida plena diante de uma diversidade
de ofertas de papéis a serem desempenhados, por outr o lado. Nesse
sentido, também o referencial da fé crist, que por geragdes abasteceu
pessoas de um sentido, fica fragilizado hoje como chave-mestra diante
da diversidade de ofertas e possibilidades de sentido (GRAB, 2000, p.
14, 42s; GRAB, W.; ¢z al., 2006,p. 17s). Failing e Heimbrock, mesmo
que mais concentrados na pratica cristd no cotidiano, irdo corroborar
essa proposta reforgando a percep¢io (Wabrnebmung) como principio
basico para a atual teologia pratica (FAILING; HEIMBROCK, 1998).
Segundo esses autores, 0 motivo que leva a esta proposta tem relagdo
com a perda de relevancia da Teologia como um todo na atualidade,
por um lado, e a relevancia do cotidiano, por outro lado,
principalmente a partir da obra de Henning Luther (1992), como
espaco de experiéncia da religiosidade do sujeito na busca por sentido
e transcendéncia dentro da imanéncia da vida.

Importante observar que a religido vivida nio estd relacionada
apenas como formas implicitas da religido e do religioso, mas tambem
com formas explicitas, ou seja, avaliando a teologia que as pessoas
fazem, a maneira como elas interpretam sua espiritualidade e sua
vivéencia de Igreja  (GANZEVOORT; ROELAND, 2014).
Obviamente que 20 tomarmos um conceito como esse, mesmo que
apenas funcionalmente, estamos considerando o conceito religido
como algo amplo e aberto, conforme vimos acima na perspectiva
sociolégica de Thomas Luckmann, da religido invisivel. Em ambos os
casos, portanto, a tradi¢do e as matrizes religiosas sdo importantes,
pois, é a partir delas que a religido vivida pode ser entendida e posta

4 “Sinn ist Beziehung, ist Zusammenhang, ist Verbundenheit”” Texto original.
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em didlogo com a prépria teologia pratica. Por vezes, pode-se ter a
impressao que o fenémeno da religidao vivida ¢é algo novo. McGuire
(2008, p. 25s) contrapde esta ideia a0 mostrar que na alta Idade Média
tanto o catolicismo quanto o protestantismo ndo eram entidades
unificadas e homogéneas e¢ que houve projetos de consolidacio de
padtes teoldgicos e praticos sobre as crengas e vivéncias religiosas das
pessoas, de forma autoritiria. Ou seja, patece ter havido, desde
sempre, inclusive anteriormente na tradicdo biblica, formas de religido
vivida nas margens da religido oficial.

Na discussdo sobre a teologia pratica como hermenéutica da
religido vivida, Ganzevoort e Roeland se permitem definir a propria
religiio de forma aberta e ampla: “religilo como padrdes
transcendentes de agio e significado, emergindo e contribuindo para a
relagdo com o sagrado” (2014, p. 96, traducido nossa). Para os autores,
essa ¢ uma definicio primariamente funcional, que tem por objetivo a
maxima maleabilidade para que possamos estar abertos a novas e a
diferentes formas de religidio (GANZEVOORT; ROELAND, 2014).
Para eles, padrdes de transcendente ndo deveriam ser confundidos
com um set transcendente, mas sim com processos de #ranscendentimento
das fronteiras, na relacio com algo que nos envolve completamente.
Para Luckmann, transcendéncia é exatamente aquilo que ultrapassa a
evidéncia imediata da expetiéncia do mundo da vida (LUCKMANN,
2014, p. 138). O cerne da definicio de Ganzevoort ¢ Roeland,
entretanto, é a relacio com o sagrado, o qual ndo é um conceito
infinitamente aberto. Para Ganzevoort e Roeland, a no¢io do sagrado
pelo menos implica um centro ao redor do qual nossa vida gravita,
bem como uma presencga que evoca reveréncia e paixio. Isso muitas
vezes ¢ determinado pelo contexto cultural no qual vivemos e segue o
modelo de uma tradi¢do religiosa (GANZEVOORT; ROELAND,
2014, p. 98).

Enquanto conceito, deve-se ainda dizer que, desde seu inicio, a
religidlo vivida foi tratada como um conceito complexo e
controvertido, como dira Réssler: “a religido vivida permanece
‘indefinida’, vaga, incontrolavel e dificil de delimitar” (ROSSLER,
1976, p. 67, traducdo nossa). Surge como tentativa de contemplar as
mudancas em curso, apresentadas no ponto anterior, principalmente
na teologia pratica. Ultilizar a hermenéutica da religido vivida e
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reconhecer o fené6meno da religido vivida significa encarar o risco de
pensar a religido e a Teologia para além do que se padronizou com um
sistema ou uma verdade.

Além disso, para a teologia e a teologia pratica a religido vivida
nao passa de uma hermenéutica contextual da mudanca da religido e
da cultura, uma leitura das manifestacoes e vivéncias individuais de
pessoas, da busca por sentido e significado expressos através da
estética e da comunicacio, para num segundo momento, dialogar com
a base de sentido, com a comunicag¢io e a tradi¢io da Teologia e da
Igreja, como aponta Grib: “A hermenéutica religiosa e teoldgico-
pratica ¢ a orienta¢do da vida da Igreja e dos cristdos em sua desercio.
Ela deve, portanto, sempre estabelecer relagdo entre a religido vivida,
relacionada aos seus significados plurais e esclarecedores, e a oferta
tradicional de sentido da fé crista”> (GRAB, 2000, p. 45, tradugio

nossa).

Religiao vivida e religido no Brasil e América Latina

Diferente do contexto europeu, onde surge o conceito da
religido vivida, marcado por um certo secularismo e individualizagio
da religifo, a realidade brasileira é marcada ndo sé pela religido e a
Igreja, mas principalmente pela exposicdo da religido nas formas
tradicionais e populares, em todas as esferas da vida. Quando em 1500
os portugueses invadiram o territério onde hoje é o Brasil rezaram uma
missa, evento emblemadtico para a religido e seu desenvolvimento
posterior. Apesar dessa inscti¢do litdrgica catdlica, ndo apenas a forma
oficial da fé crista catdlica prevaleceu no contexto, mas também, desde
o inicio, formas de sincretismo religioso com as religides indigenas e,
mais tarde, com as religides de matriz africana irdo marcar
profundamente o contexto religioso do Brasil: miscigenacao cultural e

5 “Der praktish-theologishen Religionshermeneutik ist die Orientierung des Lebens
der Kirche und der Christen in ihr aufgegeben. Sie muss deshalb die gelebte und in
ihren pluralen Sinngehalten von ihr aufzuhellende Religion immer auch auf das
tradierte Sinndetungsangebot des christlichen Glaubens beziehbar machen.”
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religiosa sui  generis e efervescente. O aporte religioso dos
protestantismos nesse cenario de mistura religiosa da-se muito mais
tarde (inicio do séc. XIX), e com os pentecostalismos (inicio do séc.
XX). Hsses movimentos irdo fazer parte desse hibridismo e
miscigenacio religiosos, mesmo quando os contrapondo.

No Brasil, e guardadas as diferencas de outros paises da
América Latina, vive-se no dia-a-dia os efeitos dessa diversidade, do
hibridismo e da efervescéncia religiosa. Vive-se aqui um excesso de
religido que excede o préprio campo religioso. A religido faz parte da
cultura, da sociedade, da intimidade, do corpo, da sexualidade, da
politica e da economia, da cultura pop, do cotidiano. Além do
surpreendente surgimento de novas igrejas e de movimentos
religiosos, nas ultimas décadas, sincretismo, hibridismo e bricolagem
religiosa, mobilidade religiosa fazem parte das tendéncias visiveis no
campo teligioso.¢ (BOBSIN, 1997, v. 37, n. 3, p. 261-280; BOBSIN,
2000, p. 11s; BOBSIN, 2016, v. 56, n. 2, p. 376s). No caso dos
evangélicos, que Peter Berger (2001) ird chamar em seu texto sobre
dessecularizagio do mundo de “explosio evangélica,” significante é o
dado que “ja no inicio da década de 1990, uma nova igreja era fundada
a cada dia util apenas no Grande Rio” (REBLIN; SINNER, 2012, p.
232).

Por outro lado, estudos recentes apontam patra um significante
decréscimo das denominagdes histéricas, como o luteranismo e o
catolicismo (PIERUCCI, 2004), além de um crescente desinteresse
pelas formas mais tradicionais de religido, principalmente o
cristianismo, como vimos na introducio sobre a experiéncia com
adolescentes e jovens no pastorado escolar. Nessa tendéncia, cresce
consideravelmente, p. ex., o grupo dos sem-religido, segundo pesquisas
do censo (RIBEIRO, 2013). Ligado ou nio a essa tendéncia de certa
secularizacdo e decréscimo religioso, a adesdo as praticas e vivéncias
da cultura pop, principalmente de puiblicos jovens, como futebol,

¢ Dentro do contexto da globalizacio e da destradicionalizagio, os estudos de Oneide Bobsin
exploram o fenémeno de transito religioso, sincretismos, transgressao de fronteiras religiosas.
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cinema, TV, entretenimento, moda, internet e musica sao virulentas
no Brasil. Em que medida as pessoas buscam nestes meios algo
também religioso ou um equivalente ao religioso é algo a setr
investigado.

Seria possivel falar de uma religido vivida neste contexto?
Certamente que sim, considerando suas peculiaridades. Acredito que
podemos falar de religido vivida no contexto brasileiro levando em
conta tanto as religiosidades populares, quanto o sincretismo e o
hibridismo religioso, quanto as manifestagdes explicitas e implicitas do
religioso no cotidiano, na midia, na cultura e na cultura pop. No que
se refere ao primeiro caso, Adilson Schultz pensa a estrutura teoldgica
brasileira a partir do imaginatio religioso, o qual ele define como uma
nebulosa’ (ADAM, 2017). Ele usa o termo nebulosa por entender que
n3o ha uma base tnica sobre a qual se constroem as religides ou a
matriz religiosa brasileira, mas sim um conjunto complexo e
interligado de significagbes entre as religides ¢ suas matrizes
(SCHULT?Z, 2008, p. 31). Para ele, no minimo trés referéncias
abastecem esta nebulosa.

A matriz religiosa brasileira tem como principais referéncias
as significagbes religiosas oriundas do catolicismo, das
religides  afro-brasileiras e do espiritismo além  das
significagGes indigenas naquilo que elas tém de influéncia
sobre umbanda, espiritismo e candomblé (SCHULTZ, 2008,
p. 28).

Conforme o autor, essa nebulosa foi forjada num lento e
complexo processo histérico e se faz presente sobre o pafs se
replicando num processo continuo de ressignificacdo de valores e
principios. Isso faz muito sentido na compreensao do fenémeno das
diferentes formas e conteudos de uma religido vivida. Schultz pensa a
nebulosa levando em conta a teoria rizomatica de G. Deleuze.
Diferente de raizes, que estdo conectadas a um mesmo ponto, “alégica

7 A ideia de nebulosa de Schultz foi trabalhada no estudo sobre filmes brasileiros como

uma forma de religiao vivida.
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do rizoma opera por rupturas ¢ interconexdes a0 mesmo tempo”
(SCHULTZ, 2008, p. 33). Assim a ideia da nebulosa e do rizoma
religioso assumem caractetisticas como a crenca e a presenca de Deus
em meio a vida, ou a ideia de que o mundo invisivel, de Deus, estd
imbricado no mundo visivel, do cotidiano das pessoas. Da mesma
forma, o Diabo e o mal fazem parte do cenario cotidiano. Além de
Deus e do Diabo e sua presenca na vida cotidiana, outras forcas e
entidades compdem a nebulosa, como a cren¢a em espiritos, a pratica
de sacrificios, a comunicacio com o mundo dos mortos, as formas de
adoracdo e éxtase nos ritos culticos, as incorporacdes de entidades, as
expectativas pela vida eterna, a teologia da prosperidade.

[...] uma nebulosa de ambiguidades e simultaneidades: tudo
parece misturado; tudo tem mais de uma possibilidade; o bem
e o mal nio sio facilmente discerniveis; Deus e o mal sio
transcendentes e, 20 mesmo tempo, imanentes; Deus estd na
Igreja, mas também esta no terreiro, a fé é confessada em alta
voz, mas vive de significagdes subterraneas, nao reveladas”
(SCHULTZ, 2008, p. 35).

Religido vivida, portanto, terd muito espago na percepcao
desses fendémenos populares, de sincretismos e hibridismos. O
segundo espago onde a religido vivida pode ser observada estd
relacionado a cultura, ao cotidiano, a vida na sua espontaneidade,
dinamicidade e necessidade. A partir da década de 1960 com a
articulagio de uma teologia mais contextualizada no contexto latino
americano, a Teologia da Libertagdo, surge na América Latina uma
percepcio, o interesse pela realidade e pela manifestacio da religido
para além do ambito institucional. O método ver-julgar-agir, como
processo analitico, hermenéutico e pratico, deslocava o fazer teoldgico
para a vida concreta, para a pratica, principalmente onde se softia a
opressio, a misétria econdmica e a discriminacio do pobre, da mulher,
dos negros e indigenas. Fazer teologia significava considerar e
transforma essa realidade: “A presenca da Igreja na sociedade nio se
faz apenas mediante a pratica religiosa (devocional, cultica, litdrgica);
importa articular com ela também praticas éticas, sociais e de
promocao do homem todo e de todos os homens” (BOFF, 1979, p.
13). Teologia parte da pratica e retorna a pratica da vida.
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Da preocupagio econdmica, social e politica, as teologias da
libertagdo irdo nas décadas seguintes ampliar ¢ a0 mesmo tempo
especificar seu olhar. As teologias de género, por exemplo, irdo dar
grande atengdo para o cotidiano. Em anos recentes a teloga feminista
Ivone Gebara, p. ex., contrapde uma epistemologia da vida ordinaria a
epistemologia  reflexiva, filoséfica e cientifica, advogando o
conhecimento cotidiano, principalmente das pessoas em situagio de
vulnerabilidade e invisibilidade, como ponto de partida para uma
auténtica teologia da vida: “O lugar originario da teologia ndo ¢é logos
sobre Deus, mas a experiéncia humana na complexidade de suas
vivéncias e na sua irredutibilidade a uma razdo explicativa Unica”

(NEUENFELDT; BERGESCH; PARLOW, 2015, p. 37).

Na rela¢do com o cotidiano, a arte e a cultura, o te6logo Rubem
Alves articularia de forma muito explicita uma forma de religido vivida,
uma teologia que se desdobra na vida simples e concreta. Segundo
Alves, a religilo nasce da necessidade do ser humano imaginar
possibilidades que rompam com a dureza da realidade da vida.
Segundo ele “a religido é a proclamacio da prioridade axiolégica do
coracio sobre os fatos brutos da realidade [...] em nome de uma visio,
de uma paixdo, de um amor” (ALVES, 1988, p. 19). Para Alves a
teologia permeia o cotidiano e esta entrelacada na vida comum, na
espiritualidade e religiosidade do sujeito nos mais diferentes espagos
da vida, como forma de dar sentido e beleza 2 vida.

[...] para aqueles que amam, a teologia é uma funcio natural
como sonhat, ouvir musica, beber um bom vinho, chorat,
sofrer, protestar, esperar... Talvez a teologia nada mais seja
que um jeito de falar sobre tais coisas dando-lhes um nome e
apenas distinguindo-se da poesia porque a teologia é sempre
alheia como uma prece... Nio, ela ndo decorre do “cogito” da
mesma forma como poemas e preces. Ela simplesmente brota
e se desdobra, como uma manifestacio de uma maneira de
ser: “‘suspiro da criatura oprimida” — seria possivel uma
definigao melhor? (ALVES, 1985, p. 21)

Ainda na década de 80, o antropdlogo holandés André
Droogers, entio vivendo no Brasil, escteveu um pequeno texto,
propondo a existéncia no Brasil daquilo que ele chamou de
Religiosidade Minima Brasileira (RMB). “Trata-se de uma religiosidade
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que se manifesta publicamente em contextos seculares, que ¢ veiculada
pelos meios de comunicagio de massa, mas também pela linguagem
cotidiana. Ela faz parte da cultura brasileira” (DROOGERS, 1987, p.
65). Esta RMB tem grande semelhanc¢a com o que entendemos como
religido vivida, no sentido de que Droogers considera como um
conjunto de expressoes religiosas e espirituais presentes no cotidiano
da cultura brasileira e formas livres, gerais com que as pessoas
expressam suas crencas e petr- tencimentos, independentes das
institui¢oes religiosas. O autor analisa essa RMB na politica, no
esporte, na Tv, no radio, na propaganda, em frases de para-choques,
na linguagem cotidiana e nos ditos populares.®

[..] a RMB ndo é o acervo ou mesmo matéria-prima da
qual as religides tiramseu repertério. [..] ela também ndo
existe em fungdo de outras religiosidades e religides, todas
mais especificas que ela. [..] A RMB ndo depende de
sacerdotes-tradutores. Também nido é relevante se as religides
a reconhecem ou nio. [...| A RMB nio tem clero, a nio ser as
pessoas que sdo os seus porta-vozes. Ela nio tem escritura
sagrada, a nélo ser os jornais e as revistas. Rituais sdo raros,
mas Zalk shows na televisao podem acabar se tornando cultos
da RMB. Ela nio conhece hinos, a menos que certas musicas
de Roberto Carlos sejam vistas assim (DROOGERS, 1987, p.
65s).

Outra investigacdo que pode ser associada a religido vivida sdo
os estudos pos-coloniais da segunda metade do século XX. Recém nas
ultimas décadas, a teologia pratica tem realizado parte de suas
investigagdes nessa petrspectiva.’ Aquilo que chamamos de religido
vivida, porém, se enquadra muito bem nos estudos pds-coloniais, na
medida em que rompe com os conceitos absolutos e fechados no

8 Algo semelhante faz Hermann Brandt em Gottesgegenwart in Lateinamerika:
Inkarnation als Leitmotiv der Befreiunstheologie. Hamburg: Steinmann&Steinmann,
1992.

Emabril de 2019 ocorre na Faculdades EST, em Sio Leopoldo/RS, Brasil, a conferéncia da Academia
Internacional de Teologia Pratica (IAPT) sobte o tema “Decolonialidade e praticas religiosas: libertando
a esperanca”’, reunindo mais de cem académicos de todos os continentes, como pode ser conferido no
site da academia: https:/ /www.ia-practicaltheology.org/
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campo da religido e passa a dar mais aten¢io a pratica vivida pelas
pessoas. Mais que um conceito, os estudos pés-coloniais representam
uma nova maneira de perceber a realidade local (e global) a partir de
suas diferencas, sutilezas, diversidades, fragmentaridades, alteridades,
rompimentos e alternativas sociais, culturais, corporais, sexuais,
politicas e religiosas, e ndo apenas do estabelecido e do padronizado.

[..] hablar de poscolonialidad significa cuestionar y
deconstruir las dinamicas de identificaciéon que ambicionan
las fuerzas coloniales, exponiendo sus proprias debilidades a
través de las heterogeneidades inscriptas en tal Sujeto, con la
intencién de visibilizar las intrinsecas bifurcaciones que
cartacterizan el contexto global, las cuales permiten su
constante maleabilidad, transformacién y apertura hacia
nuevas formas de construcién sociocultural (PANOTTO,
2016, p. 34s).

Penso que aqui hd grande potencialidade para pensarmos
religido vivida no contexto latino-americano, uma vez que a pos-
colonialidade intensifica o olhar para a cultura, o cotidiano, o corpo,
acentuando em especial a diferenca, aqueles aspectos que nio se
enquadram nos padrées homogéneos dos sistemas e das verdades
absolutas e que por isso sdo vistos com débeis, frageis e vulneraveis.10

Conclusao: Consequéncias de uma hermenéutica da
religido vivida para a teologia pratica

A teologia pratica pode ser entendida como a reflexdo critica
sobre a praxis, sobre teorias e percep¢des da pratica com vistas a
comunicac¢io do Evangelho a0 mundo. Nesse sentido, a hermenéutica
da religido ¢ uma forma imprescindfvel para entender o a sociedade, a
cultura ¢ o ser humano e suas formas e jeitos de vivenciar e
compreender a vida e o papel da religido nesse seu exercicio de viver.

10 Esta discussio sobte a teologia normativa e sobte a teologia vivencial tequer um aprofunda- mento.
Sugiro para tal iniciar com a discussio de Matiths van de Port, em seu livro Eesati.
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A religido vivida é uma forma de observar a realidade religiosa da
pessoa, num primeiro momento, para, a partir dessa obsetvagao, fazer
o caminho de volta para dentro da comunica¢io do Evangelho,
levando em conta a heranga teoldgica, biblica, histérica, bem como a
tradicdo da Igreja. A hermenéutica da religido vivida nfo se encerra em
si, mas serve de instrumento para refletir sobre a religido pratica de
individuos, culturas e sociedades.

Nesse sentido, pode-se perceber na hermenéutica da religido
vivida no minimo trés grandes consequéncias para a teologia pratica.
1) A religido institucional, a Igtreja, ja ndo oferece todo o sentido para
a vida de pessoas e sociedades hoje, como dird Grib, “A fé cristd ndo
nos da mais nenhuma informagao sobre o que estda acontecendo em
um sentido objetivamente valido com o mundo como um todo e a
histéria da humanidade na minuscula pequena terra a beira do vasto
universo” (tradugdo nossa /GRAB, 2000, p. 17). A busca humana por
sentido, porém, permanece. 2) Faz-se necessirio entender outras
formas de oferta de sentido presentes na sociedade individualizada,
plural, vivencial e pragmatica em que vivemos.

A religido vivida, nas suas mais variadas formas, expressa e¢ da
forma a busca humana por sentido e significado para vida. A religido
vivida permite, assim, repensar formas de como a teologia pratica pode
auxiliar o ser humano a reencontrar sentido que a fé crista oferta. Por
ultimo, 3) observar a religido vivida em suas formas implicitas e
explicitas ¢ uma forma de ampliar a prépria teologia pratica enquanto
disciplina e reinventar novas formas de evangelizacdo, missdo, vivéncia
da £é cristd no mundo de hoje.
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Teologia em movimento: perspectivas da
teologia pratica como hermenéutica da
religido vivida a partir do cinema
brasileiro"

Introducao

Este estudo pretende refletir sobre uma teologia em
movimento no contexto da Igreja Evangélica de Confissao Luterana
no Brasil (IECLB), tomando, como recurso para aproximacio ao
contexto vivencial, um exemplo da cultura visual brasileira e latino-
americana, o cinema. Toma-se o conceito hermenéutico da religido
vivida, como um conceito funcional, como uma forma nova — para
o contexto do Brasil — de olhar e interpretar a teologia pratica a
partirdaquilo que as pessoas vivenciam, percebem e expressam como
sendo religido e teologia. O espaco, onde esta religido vivida serd
analisada, é nos enredos sobre vidas de pessoas comuns, nos filmes.
Para tal, tomamos dois filmes brasileiros-latino-ameticanos de Walter
Salles: Central do Brasil e Diarios de Motocicleta O critério, para a
escolha dos dois filmes, é o fato de queos filmes, além de serem
filmes que retratam a cultura cotidiana brasileira e latina, sdo dois

1 Artigo anteriormente publicado na revista Pistis Prax, Teol. Pastor, Curitiba, V. 4, n. 1,
p. 297-317, jan/jun. 2012, cuja autoriza¢io para publicagio foi solicitada por e-mail a
revista.
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filmes do género filme de estrada (Road Movie), enredos que se
desenrolam no movimento, na busca por algo a ser alcangado.!?

A pergunta principal desse estudo ¢ repensar a teologia pratica
a partir da religido vivida, da vida cotidiana das pessoas, fora do ambito
institucional religioso, ou seja, a partir de aspectos e elementos que se
aproximam daquilo que entendemos por religioso, assim como sio
trazidos (movimentados e mostrados) nos filmes. Filmes sdo, em si,
movimento, que permitem que uma sequéncia de fotos movidas em
uma certa velocidade crie a percepgdo de um movimento (MORIN,
2014). Como produgio da cultura visual, eles sdo excelentes espelhos
da realidade. Nos filmes que vemos, vemos nossas vidas a pattir do
olhar do préprio filme; por isso, sio movimentos privilegiados para
refletirmos teologias contextuais e encarnadas (GRIJP, 1974,
SEGUNDO, 1978). Para tanto, organizamos o texto da seguinte
forma: a anélise toma como base uma igreja em particular, a IECLB,
como exemplo matcado pela dinamica do movimento. Por isso, no
primeiro ponto, apresentaremos o que caracteriza essa dinamica. No
segundo ponto, apresentaremos o conceito hermencéutico da religido
vivida, recurso metodolégico desse estudo. No terceiro ponto,
discutitemos o cinema como movimento e manifestacio da cultura
visual, num primeiro momento, para finalmente, num segundo
momento, analisarmos os dois filmes anunciados e, no ponto quatro,
langar algumas implicancias para a teologia pratica.

Uma igreja em movimento

O movimento é uma ideia fundamental para entender a vida e
o ser humano, o cosmos. Tudo que ¢ vivo se move e o movimento dé

12 Road movies ou filmes de estrada pertencem a um género cinematografico no qual o
enredo se desenrola durante uma viagem. Na maioria das vezes, o filme nio ¢ regido
por uma tnica situagio-problema como é convencional, mas por varias situagdes que
surgem e sao resolvidas conforme o enredo transcorre. O nome do género é também o
nome de um filme, Road Movie, dirigido por Joseph Strick, em 1974.
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forma e conteddo a tudo que existe. Nao por menos as religides
organizam-se em torno ao ¢ a partit do movimento. Religides se
movem (BUNTFUSS, 2009, p. 127ss). Néo ¢ diferente com a Igreja
Evangélica de Confissio Luterana no Brasil IECLB), oriunda de um
movimento migratério ocorrido na primeira metade do século XIX,
quando imigrantes e refugiados europeus, na maioria alemaes, migram
para o Brasil, em especial para o sul do pafs, em busca de novas
perspectivas e alternativas de sobrevivéncia, como bem retrata o filme
“Die andere Heima?” (Edgar Reitz - 2013). No movimento, pessoas sio
colocadas em contato nio s6 com outra geografia, mas outra cultura,
outras pessoas, com outras formas de religido, com a realidade dura
dos fatos. Nesses embates, reinventam-se como pessoas,
comunidades, sinodos, igrejas, movendo-se como parte de uma
realidade. Com o crescimento das familias, um século depois,
membros da igreja migram dentro do préprio Brasil, para regides mais
a0 norte, ou para o Paraguai, em busca de melhores condi¢des de vida.
Mais tarde serd o movimento do campo para as cidades, seguindo o
abrupto éxodo rural do Brasil, nas ultimas décadas do século XX.

Este movimento migratério ird marcar a vida e a teologia desta
igreja, seja através do mover-se fisico, seja na dimensdo simbolica.
Frente as crises, petcebe-se, nesta igreja, algum tipo de movimentagéo.
Foi assim na década de 60 e 70, quando a igreja, impulsionada pela
reflexdo teoldgica gestada no seu principal centro de formacio, busca
integrar-se e inculturar- se no contexto brasileiro. Move-se para ser
uma igreja brasileira, relevante SCHUNEMANN, 1992, p. 55) para esse
contexto. Em meio a crise sécio-politica, setores influentes da igreja
articulam-se ecumenicamente através das teologias contextuais como
espacos de transformacio sécio-politica, em um movimento nio sé de
aproximagido da realidade, mas também de conscientizagio da
possibilidade de reinvencio da prépria igreja e sua teologia. A teologia
pratica serd um espago importante para uma reflexdo ex-céntrica — fora
do centro, do normativo da Teologia — e, por isso, ousadamente
autoctone, pelo menos na intengdo de suas liderangas e membros. Ou
seja, a partir da crise e do movimento, marcas desta igreja, se cria a
possibilidade de pensar ndo apenas uma Teologia, mas uma Teologia
encarnada na vida deste contexto e cultura (SCHUNEMANN, 1992,
p. 56ss.).
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E a partir desta categoria do movimento que temos arriscado
pensar um passo a mais do movimento. Uma das grandes
contribui¢oes da Teologia da Libertagdo foi abrir espaco para refletir
uma teologia contextual e localizada. “O problema aqui ¢ o da inser¢do
do Deus que age na histéria nos contextos delimitados de nossa
regionalidade. F a busca por um pensar a religizo no ambito da regiio,
compreender o universal gestado na sua particularidade”
(WESTHELLE, 1990. 258). Para esta reflexdo, a propria Teologia
precisou sair do seu proprio invélucro e articular-se a partir de outras
areas, como a sociologia e a politica. Precisou articular-se com outras
igrejas e, mais tarde, com outras religides e religiosidades, como as
indigenas e afro-brasileiras, com o misticismo, o sinctetismo ¢ o
hibridismo religioso, marcas da cultura e¢ da sociedade brasileira
(BOBSIN, 2008). O passo a mais do movimento ¢ pensar a teologia
para além do campo religioso explicito e institucionalizado, e fazer
Teologia a partir do cotidiano, da cultura, da cultura pop, da midia, ou
seja, pensar a teologia pratica, ndo apenas a partir da pratica da igreja,
mas a partir da pratica das pessoas nas suas vidas individuais,
cotidianas, midiatizadas, fazendo uma hermenéutica desta religido
vivida.!3 (REBLIN, 2008, p. 82-96) O cinema, como espaco do
movimento e espelhamento da cultura, mostra-se como algo rico para
descobrir aquilo que pulsa na vida do povo e da cultura. Para este
exercicio, temos usado em parte aquilo que no contexto europeu tem
sido denominado como uma hermenéutica da religido vivida
(GANZEVOORT, 2009. p. 317-343).

13 Rubem Alves trabalhou profundamente a ideia de uma Teologia do Cotidiano, uma teologia relacionada
avida.
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Teologia pratica como hermencutica da religido
vivida

Tomei'* conhecimento do conceito de religido vivida na
Alemanha, quando realizava meu doutorado, na Universidade de
Hamburgo, no final da década de 90 inicios dos anos 2000. O
professor Hans-Martin  Gutmann recém havia chegado na
universidade e dele ouvi pela primeira vez sobre a possivel relagio
entre teologia e cultura pop, em especial o cinema, mas também a
musica e a literatura. Esta combinacdo era para mim inusitada e
estranha, 20 mesmo tempo que fascinante, pois possibilitava combinar
duas grandezas que me cativavam profundamente: a teologia ¢ a
cultura pop. Os primeiros textos onde encontrei a ideia mais
desenvolvida foram os trabalhos de Failing/Heimbrock (1998) e Grib
(1995, 2000; 2002; 2006), mais especificamente sobre religido vivida, e
os textos do proprio Gutmann (1998; 2003), sobre a relagdo da
Teologia com a cultura pop.

Apds a conclusio dos estudos na Alemanha, minha igreja
precisava me enviar para meu primeiro campo ministerial. Contra
todas as minhas perspectivas e os projetos pessoais, meu primeiro
campo de trabalho foi o pastorado escolar em uma escola evangélica,
no sul do Brasil'>. O que fazer com a Teologia que eu havia adquirido
durante minha formacio, vicariato e no préprio doutorado, em um
contexto nao-eclesiastico? Muito pouco! Estava diariamente diante de
criancas e jovens ndo ligados a igreja, mas criangas e jovens “normais”,
com pouco envolvimento ou interesse pela igreja e por questSes
religiosas, resistentes as tradi¢cGes classicas da teologia, indiferentes as
questdes biblicas e teoldgicas. Além do trabalho de aconselhamento e
de orientacio confessional, mais voltado para os professores e equipe
diretiva e pedagdgica, o trabalho com os alunos consistia basicamente

14 Por se tratar, aqui, de um relato pessoal sobre o contato com o conceito da Religiao
vivida, usar-se-a a primeirapessoa.

15 Na Instituicio Evangélica de Novo Hamburgo (IENH), Novo Hamburgo/RS
(https:/ /institucionalienh.com.br/)
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em abordagens tematicas em sala de aula ou em momentos
celebrativos, como cultos e medita¢Ses, onde me sentia geralmente
perdido. Com as criangas e¢ com os adultos, abordagens mais
tradicionais, como as histérias biblicas e celebracdes do calendario
litargico (pascoa, natal, reforma, etc.) funcionavam. Com grupo do
meio, porém, os adolescentes e jovens, entre 10 e 17 anos, o desafio
era imenso. Com estes, eu precisava urgentemente de outra forma de
abordagem, de outra teologia. Aquelas ideias sobre religido vivida e
cultura pop foram, entdo, a minha salvac¢io. Comegava a perceber que
era possivel falar com este publico a partir dos conteudos que eles
conheciam e valorizavam, como musicas, filmes, propagandas, jogos,
personagens ¢ conteudo da internet. Nao sé era possivel falar, mas o
que falavamos fazia sentido. E mais, eu mesmo descobria nos materiais
da cultura pop e mididtica uma riqueza teoldgica nova, que me
fascinava.

Em que medida esta realidade da escola ndo tem se estendido
para dentro da igreja como um todo, ¢ algo a perguntar-se. No caso
dos jovens, grupo cada vez mais ausente nas atividades classicas de
igrejas historicas, como a IECLB, ja ¢ uma realidade, como pesquisas
tem indicado (ADAM; HANKE, 2014). Estudos tém apontado para
um expressivo decréscimo das denominagdes historicas, como o
luteranismo (PIERUCCI, 2004). No Brasil, ndo vivemos o fenémeno
da secularizacio de forma acentuada como em paises da Europa. Nio
vivemos o profetizado desencantamento da sociedade, inicialmente
previsto por Peter Berger. Muito pelo contrariol O crescimento
vertiginoso do pentecostalismo ¢ um claro exemplo da efervescéncia
do encanto religioso em nosso contexto (BOBSIN, 1999). Ao mesmo
tempo, porém, o grupo dos sem religilo tem crescido
consideravelmente, segundo pesquisas do censo. Por outro lado,
independente de grupos e tendéncias religiosas, a adesdo as praticas e
vivéncias da cultura pop, como futebol, cinema, TV, internet e musica
sdo virulentas no Brasil. Em que medida as pessoas buscam nestes
meios algo também religioso, ¢ algo que vale a pena perguntarmos. Em
que medida, o publico jovem, o publico que nio encontra no
pentecostalismo ou nos movimentos evangelicais ¢ carismaticos
espago para sua espiritualidade, tém encontrado na cultura pop ou na
espiritualidade cotidiana expressdao de espiritualidade, é outra questio
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que se coloca. Em que medida, portanto, a religido vivida pode nos
proporcionar também um didlogo teolégico que possibilite pensarmos
uma teologia pratica contextual?

O conceito de religido vivida é um conceito complexo e
controvertido, como dira Réssler: “a religido vivida permanece
indeterminada, vaga, intratavel e dificil de delimitar (traducdo nossal®)
[ROSSLER, 1976. p. 67). Ndo se pretende aqui entrar em sua
defini¢do, muito menos nessa controvérsia.!” (HERRMANN, 2007)
Como este estudo propde uma relagio exploratéria e nova, também a
imprecisaio e a abertura de possiblidades conceituais, mostram-se
como interessantes. Importa dizer que, neste texto, nos satisfaz o uso
da religiao vivida como um conceito funcional: religido vivida ¢ uma
forma de olhar e de perceber a religido e a teologia nio em primeiro
lugar a partir de suas concepg¢des tedricas, dogmaticas e a partir da
tradicdo da Igreja, mas, sim, a partir daquilo que a cultura e que as
pessoas fazem e dizem ser religilo e o religioso, seguindo a
compreensio de Ganzevoort e Roeland:

Os conceitos de praxis e religido vivida se concentram no que
as pessoas fazem, em vez da religido "oficial", suas fontes
sagradas, seus institutos e suas doutrinas. Como tal, a teologia
pratica tem muito em comum com o que em disciplinas como
a antropologia, a sociologia e os estudos de midia, conhecido
como "a volta pritica": o afastamento de institutos e textos
(culturais) para as praticas sociais e culturais diarias de pessoas
comuns (tradugio nossa'®) (GANZEVOORT; ROELAND;
2014, p. 93).

16 Para Dietrich Réssler, tratando do termo, em 1976 ira dizer: ,Die gelebte Religion

bleibt ,unbestimmt, vage, uniiberschaubar und schwer einzugrenzen.”

J6rg Herrmann faz uma excelente retomada das posicdes em relagio 4 religiio vivida no contexto

alemao.

18 “The concepts of praxis and lived religion focus on what people do rather than on
‘official’ religion, its sacred sources, its institutes, and its doctrines. As such, practical
theology has much in common with what in disciplines like anthropology, sociology,
and media studies, is known as ‘the practical turn’: the turn away from institutes and
(cultural) texts to the everyday social and cultural practices of ordinary people.”
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Algo nido tio novo para as teologias contextuais latino-
americanas e teologias pés-coloniais, que ousam fazer teologia a partir
do que as pessoas vivenciam e expressam como sendo teologia.!?

Importante observar que a religido vivida nio estd relacionada
apenas com formas implicitas da religidao e do religioso, mas também
com formas explicitas, ou seja, avaliando a teologia que as pessoas
fazem, a maneira como elas interpretam sua espiritualidade e sua
vivéncia de igreja (GANZEVOORT; ROELAND; 2014). Em ambos
0s casos, portanto, a tradicdo e as matrizes religiosas sdo importantes,
pois ¢ a partir delas que a religido vivida pode ser entendida e posta em
didlogo com a propria Teologia. Obviamente, também que, ao
tomarmos um conceito coOmoO  esse, MESmMoO que apenas
funcionalmente, estamos considerando o conceito religido como algo
amplo e aberto. Neste sentido, na perspectiva sociolégica, o conceito
de Thomas Luckman da “religido invisivel”?), bem como na
petspectiva teoldgica, o método da correlagio na Teologia da Cultura,
de Paul Tillich?!, sio importantes.

Na discussdo sobre a teologia pratica como hermenéutica da
religido vivida, R. Ganzevoort e J. Roeland definirdo “religido como os
padroes transcendentes de agdo e significado que contribuem para a

19 Hsta discussdo sobte a teologia nommativa e a teologia vivencial requer um aprofundamento.
Sugiro para taliniciar com a discussao de Matitijs van de Port, no seu livro Ecstatic Encounters: Bahian
Candomblé and the Quest for the Really Real. Amsterdam: Amsterdam University Press, 2011 e de
Nicolas Panotto, no livro Religion, Politica y Poscolonialidad em América Latina: hacia una teologia
posfundacional de lo publico. Madrid/Buenos Aites: Mifio y Davila, 2016.

20 Thomas Luckmann, no final da década de 60, langou um pequeno livio em forma de ensaios

com este titulo, no qual o autor busca a partir da sociologia ampliar o conceito de religiio para além

da sociologia da religiio, abarcando em sua conceituagio outras formas do religioso na sociedade
moderna.

O tedlogo alemio, Paul Tillich, no periodo entre as duas grandes guerras, desenvolveu a ideia

de uma teologia da cultura. Segundo Tillich, a religiio expressa a preocupagio com aquilo nos

preocupa em tiltima anilise, aquilo que preocupa o ser humano no mais profundo do seu ser. Buscamos,
em Deus, a resposta diante desta preocupagdo incondicional da existéncia. Esta preocupacio tltima
rompe as barreiras dos credos e das religides. E uma preocupagio que vai além de conceitos, como
sagrado e secular. Com base nesta percepgio existencial da religido, Tillich ird relacionar a religiio  a

cultura. A religiio, considerada preocupagio suprema, ¢ a substincia que da sentido a cultura, e a

cultura, por sua vez, € a totalidade das formas que expressam as preocupagdes basicas da religizo.
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relagdo com o sagrado e nela estdo inseridos.” Para o autor, essa ¢ uma
defini¢do primariamente funcional, que tem por objetivo a maxima
maleabilidade para que possamos estar abertos a novas e a diferentes
formas de religido (GANZEVOORT; ROELAND; 2014). Para ele,
padtSes de transcendente ndo deveriam ser confundidos com um ser
transcendente, mas sim com processos de franscendentimento das
fronteiras, na relagdo com algo que nos envolve completamente. O
cerne da defini¢do, entretanto, ¢ a relagdo com o sagrado, o qual nio é
um conceito infinitamente aberto. Para Ganzevoort e Roeland, a
nogdo do sagrado pelo menos implica um centro ao redor do qual
nossa vida gravita, bem como uma presen¢a que evoca reveréncia e
paixdo. Isso muitas vezes é determinado pelo contexto cultural no qual
vivemos e segue o modelo de wuma tradicio religiosa
(GANZEVOORT, 2009, p. 322).

Filme como movimento de uma religiao vivida

Filme ¢, em esséncia, movimento.22 (MORIN, 1980, p. 108) Séo
densas e complexas constru¢des culturais e artisticas e, como tais,
precisam ser criteriosamente analisadas e interpretadas, como, p. ex.,
os métodos de analise de Monaco (2009) e de Aumont e Marie
(2004)%. Neste estudo, tomaremos dois filmes como espago onde a
religido vivida se movimenta, a partir daquilo que, segundo seu diretor,
sua producdo, suas atuagdes, sua narrativa e seus personagens,

22 Segundo Morin, 0 movimento ¢ a unica coisa real no filme. “A fotografia estava
imobilizada num  eterno instante. O movimento trouxe a dimensio do tempo: o filme
desenrola-se, dura. Paralelamente, as coisas em movimento realizam o espago que
cruzam e atravessam, e sobretudo, realizam-se no espago. [...] A conjungio, da realidade
do movimento e da aparéncia das formas, provoca a sensacio da vida concreta e uma
percepgio da realidade objetiva. As formas fornecem a sua armacio objetiva ao
movimento, e 0 movimento da corpo as formas.”

2 Segundo estes autores, a andlise parte de uma metodologia basica de duas fases: a
descritiva e a analitica. Dentroda metodologia que utiliza a fase descritiva, grande parte
dos filmes ¢ analisada a partir de pequenos trechos que resumem a histéria, como
fazemos neste estudo. A fase descritiva clssica, como descrita pelos tedricos, tende a
ser longa e exaustiva, nao tendo espago em um pequeno texto como este.
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expressam como sendo religido e teologia.?* Entendemos que filmes
sdo espelhos da cultura e, consequentemente, espelhos da religido
vivida das pessoas. “A cultura popular oferece o espelho ideal para
aquilo que para a pessoa em si corresponde e a vida d4 um sentido.
Em qualquer caso sem a cultura é impossivel entender a vida hoje”
(tradugdo nossa?®) (KUNSTMANN, 2009, p. 11). Tomaremos,
portanto, apenas a questdo narrativa (GANZEVOORT, 2014, p. 214-
223) do filme como base de analise. O ideal seria trabalhar com uma
descricio profunda da narrativa e dos personagens, o que nio serd
possivel neste estudo por questdes de delimitacio.

S40 muitas as maneiras de olhar um filme, como uma
hermenéutica da religidio vivida, desde formas mais concretas e
explicitas, no caso de filmes religiosos ou com tema religioso, até
formas mais implicitas, abstratas, metaféricas e simbdlicas. Podemos,
assim, ver como filmes tratam temas da teologia e da religido, conflitos
entre as religiGes, a vivéncia da espiritualidade, os oficios religiosos,
como casamentos, funerais, p. ex. Podemos olhar filmes como espelho
humano e cultural, analisando como implicitamente os padrles
transcendentes de ac¢do e significado, que contribuem para a relagdo
com o sagrado, em forma de amor, busca pela transcendéncia, sentido
da vida, finitude, superacio e transformacdo, culpa, felicidade,
altruismo, etc., apatecem, quase como uma remitologiza¢io da cultura
contemporinea (SANTOS, 2002). Olharemos os filmes a seguir
dentro desta perspectiva.26 (GUTMANN, 2009, p, 47ss)

24 Ha muitos estudos sobre a relagio entre cinema, religfio e teologia. Trago aqui um trabalho que analisa
diferentes autores e pesquisas que tém se dedicado ao tema: PIEPER, Frederico. Religizo e Cinema. Sao
Paulo: Fonte Editorial, 2015. Do contexto alemao, além dos trabalhos citados neste estudo, tessalto a
obra: KIRSNER, Inge. Ed6sung im Film: Praktisch-theologische Analysen und Interpretationen.
Stuttgart: Kohlhammer, 1996.

% “Die Populire Kultur bietet den idealen Spiegel fiir das, was fiir den Einzelnen
stimmig und dem Leben Sinn gibt. Ohne sie ist das heutige Leben jedenfalls nicht zu
verstehen.”

26 Filmes podem ainda ser vistos também como tito em si, como ato criador, ou ainda como mediacio
(Jesus Martin-Barbero), ou seja, a pattir da recep¢io, a partir do que as pessoas que assistem falam sobre
0 que véem, como o filme se reflete nas concepgSes pessoais de religiao e fé. Consideramos uma boa
proposta de hermencutica fenomenolégica a0 que Gutmann propde: GUTMANN, Hans-Martin.
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Central do Brasil

Central do Brasil (CENTRAL DO BRASIL, Walter Salles?’,
Brasil/Franca, 1998) é um drama franco-brasileiro, de 1998, dirigido
por Walter Salles, com roteiro de Marcos Bernstein e Joio Emanuel
Carneiro. Dora (Fernanda Montenegro) é uma mulher que trabalha na
estagdo de trens, a Central do Brasil, no Rio de Janeiro, vendendo a
escrita de cartas para pessoas analfabetas. Todos os dias, ap6s tomar o
trem lotado, ela instala sua pequena banca, ao lado da capelinha de
oracdo da estagdo, recebendo pessoas, analfabetas, escrevendo cartas:
cartas de amor, cartas a familiares distantes, cartas para iniciar uma
relagdo, cartas de xingamento, etc., conforme a necessidade do cliente.
Em casa, junto com sua amiga, decidem quais cartas serdo mandadas,
quais serdo rasgadas e eliminadas e quais aguardardo na gaveta (como
um “purgatério”, dizem), aguardando para uma posterior decisio.
Dora é uma professora aposentada, que trabalha com as cartas para
complementar a aposentadoria. F. uma pessoa sensivel, apesar da
dureza que demonstra aos clientes e dos subterfigios para resolver

Theologische Hermeneutik populirer Kurtur — phinomenologisch. In: In: KUNSTMANN, Joachim;
REUTER, Ingo. Einleitung, In: KUNSTMANN, Joachim; REUTER, Ingo. (Ed). Sinnspiegel:
theologische Hermeneutik populiter Kultur. Paderborn: Ferdinand Schéningh, 2009, p. 47ss.

27 Walter Salles estudou economia na Pontificia Universidade Catlica do Rio de Janeiro, graduou-se com
uma licenciatura em comunicagio audiovisual pela Universidade do Sul da Califérmia. Seu primeiro filme
relevante, Terra estrangeira, foi rodado em 1995 e premiado como melhor filme do ano no Brasil e
selecionado para mais de 40 festivais no mundo tod(/x Em 1998, lancou Central do Brasil, que recebeu
ampla aclamacio intemacional e duas indicagdes a0 Oscar, de Melhor Filme Estrangeiro e Melhor Atriz
para Fernanda Montenegro. Em 2001, Abril Despedagado, estrelando Rodrigo Santoro, foi nomeado
para o Globo de Ouro de Melhor Filme Estrangeiro. Ambos os filmes tiveram distribuicio mundial.
Em 2003, Salles foi eleito um dos 40 Melhotes Diretores do Mundo pelo jomal britanico The Guardian.
Seu maior sucesso internacional até agora tem sido Diarios de Motocicleta (2004), um filme sobte a vida
dojovem Emesto Guevara, que mais tarde ficou conhecido como Che Guevara, como veremos abaixo.
Foi a primeira incursdo de Salles como diretor de um filme em um idioma diferente do seu nativo,
portugugés (espanhol, neste caso), e, rapidamente, tornou-se um sucesso de bilheteria na América Latina
e na Europa. Em 2005, ¢ lancado seu primeiro filme em lingua mglesa, que também € o seu primeito
filme hollywoodiano, Agua Negra, uma adaptagio do filme japonés de 2002 de mesmo nome. Em
2012, Salles dirigiu um roteiro de José Rivera, adaptacio do livro de Jack Kerouac, Onthe Road, com
produgio de Francis Ford Coppola
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situagdes (o chamado jeitinho brasileiro). Dora ndo se deixa
sensibilizar pela situacio dificil da estagio e de seus clientes.

Uma de suas clientes, Ana, aparece com o filho Josué (Vinicius
de Oliveira), pedindo que escrevesse uma carta para o seu marido,
Jesus, que vive em Bom Jesus do Norte?8, no sertdo brasileiro.?? Ana
escreve xingando o marido distante e alcodlatra — “pior coisa que me
aconteceu”, diz — para dizer que Josué quer visita-lo. Ana veio para o
Rio gravida de Josué, deixando marido e outros dois filhos no sertio.
Saindo da estagdo, Ana morre atropelada por um 6nibus. Josué, com
apenas 9 anos, sem ter para onde ir e sem ninguém para protegé-lo, se
vé forcado a morar na estagdo. Com pena, contra o seu principio de
distanciamento emocional frente a situacoes dramaticas da estagio,
Dora decide ajuda-lo. Primeiro, levando-o para sua casa, depois,
levando-o até seu pai. Sucessivas vezes, Dora tenta livrar-se do menino
e encaminhi-lo adiante, como se fosse uma de suas cartas. Inclusive
tenta vendé-lo para adogdo. Niao consegue! Ela precisa ir junto, leva-
lo para “casa”, precisa entrega-lo pessoalmente.

No meio desta viagem pelo Brasil, eles encontram obstaculos e
fazem descobertas, principalmente, pessoais. A viagem vai se tornando
cada vez mais dificil, conforme os dois vao se inserindo na imensidao
indspita do sertdo, com sua secura e sua pobreza. Sem dinheiro para a
passagem, pegam carona com Cesat, evangélico convicto, pot quem
Dora demonstra desejo de um relacionamento. Pegam carona num
transporte de romeiros, participam da Romaria de Bom Jesus do
Norte. Enquanto isto, a relagdo de Dora e Josué se intensifica em meio
a conflitos e a necessidade de cuidado mutuo. Dora e Josué sdo duros
e asperos, frageis e sensfveis, desgraga e graga, 20 mesmo tempo, como
o é todo o filme: vida, beleza e sensibilidade em meio a dureza da vida,
a pobreza, a secura do sertdo. Num determinado momento, avistando
a paisagem do sertdo, Josué pergunta se sua mae estaria no céu e se ela

28 Bom Jesus do Norte é um municipio no estado do Espirito Santo. No filme, porém,
trata-se de um lugar ficticio.

2 Esta ¢ uma situagio comum no Brasil, pessoas do Nordeste, que migraram para os grandes
centros na regiaoSudeste (Rio de Janeiro e Sio Paulo), deixando familiates distante, por anos.
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foi enterrada de forma correta. Sem dizer uma sé palavra, Dora toma
o menino pela mao e o leva até uma cruz rodeada de velas acesas,
diante de uma pequena capela e manda que ele deposite o lencinho
que pertencia a mae junto as flores prendidas na cruz, como se este
fosse o rito de despedida do menino.

Apesar da grande expectativa, Jesus, o pai, ndo é encontrado.
Os dois decidem retornar para o Rio, quando os dois irmios, Isafas e
Moisés, cruzam o caminho de Dora e Josué. Vendo os trés irmaos,
dormindo, Dora se da conta que Josué encontrou seu lugar, a entrega
esta feita, e ela decide voltar para casa. No Onibus, ela escreve,
emocionada, uma carta para Josué. Sua primeira carta. Os dois ja ndo
540 Os Mesmos.

Central do Brasil: pistas para uma teologia em movimento.

Segundo Santos (2002), o tema “central” do filme é a busca e a
fuga do outro. Com o pretexto de buscar o pai, Dora e José vao para
o sertdo em busca deles mesmos e um do outro. Quanto ao tema da
religido, apesar de o filme apresentar um numero relevante de imagens
e momentos religiosos, principalmente do catolicismo popular, a
teologia do filme ndo estd nos elementos religiosos, mas além deles.
Segundo Santos, o apice dramatico do filme é quando Dora e Josué
estdo no coragio da procissao do Bom Jesus. Dora esta a procura do
menino, que havia fugido. Desesperada, abandonada e cansada, Dora
desmaia, sendo, entdo, acolhida no colo pelo menino (o que Santos
identifica como uma Pieta invertida, imagem do cartaz do filme),
retratando o profundo cuidado do outro e de si mesmo. Aqui estaria
o elemento teolégico principal, o “central”: o milagre ndo esti na
procissio, ndo estd na religido tradicional, formal, mas sim no encontro
profundo e comprometido de si mesmo no outro, no encontro com a
individualidade, fora de si mesmo. Aqui estd a redencdo. O
transcendente é a condi¢do humana como algo-outro, algo dltimo,
além do esperado.

Uma teologia do movimento a partir da IECLB e para a IECLB
pode ser instigada a partir de pelo menos dois aspectos do filme: a) o
género e a narrativa e b) a analise do tema central do filme. No que se
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refere ao género ¢ a narrativa, o filme desafia a teologia ¢ a IECLB a
se mover para fora de suas fronteiras. Para uma igreja ainda com fortes
tracos étnicos, como a IECLB, com uma teologia ainda muito
dependente da Europa, significa se desafiar a ir para o “sertio”,
enfrentar a adversidade e o risco. Fazer teologia no Brasil ¢é arriscar-se
no caminho, encontrar as outras religides e religiosidades, dialogar
com as formas hibridas e sincréticas, como o povo faz teologia, com
as artimanhas da cultura cotidiana, mas, acima de tudo, como Dora e
Josué, descobrir que a auténtica teologia abre mio das verdades
teologicas e das regras em nome da vida, dos dilemas individuais,
relacionais e sociais. Teologia em movimento tem a ver com a luta
concreta por sobrevivéncia e dignidade, que seja a minima. E ali, no
encontro com o outro, na troca de olhares, na relacio — no sentido de
Buber —, que se di um auténtico e efetivo transcendimento
(Ganzevoort). A igreja e sua teologia do movimento nio precisam
tomar o 6nibus em busca do pai e em busca de si mesmo no Nordeste
brasileiro. Basta olhar as regides fronteiricas, as periferias, o religioso
ao lado, as culturas alternativas ao redor de nossas igrejas nas
diferentes regides do pafs. Ali hd uma religido vivida pulsante,
desafiadora, incomoda, ex-céntrica a partit da qual podemos e
precisamos nos reinventar teologicamente.

O segundo aspecto, de uma teologia em movimento a pattir
desse filme, amplia o primeiro. Tem relacio com o tema central do
filme: o encontro cuidadoso de si e do outro como tema central da
religido vivida de Central do Brasil. Ndo esquecendo que encontro
com o outro envolve estranhamento e fuga de si, fuga do outro, como
meios, através do qual, o encontro se torna auténtico. Uma teologia
em movimento a partir desse centro nos redireciona o olhar para além
da tradi¢do, da reta teologia, da correta administragdo do sacramento,
do enclausuramento cultural e teolégico da IECLB. Levar o outro e a
si mesmo a sétio, entender que o0 encontro consigo e com o outro, o
tao diferente, o repulsante, inclusive, ¢ aquilo que promove a Cristo e
que deveria mover a teologia. A Teologia da Libertacio, que impactou
fortemente a IECLB, ja anunciava e denunciava a dificuldade de se
fazer uma teologia a partir do outro, do pobre. Geralmente esta
constatacio levou, além da mudanca no discurso teolégico, a
edificacio de programas sociais e diaconais com os grupos vulneraveis.
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O encontro com o outro, porém, nem sempre se deu. A comunidade
tradicional movia sua assisténcia para a periferia e a periferia
permanecia na periferia. O encontro de Dora e Josué, o segurar no
colo, ¢ muito mais do que isso. Eles nos ensinam o significado do
cuidado e da transformacio essenciais, ali nos encontramos
autenticamente com Deus.

Diarios de Motocicleta

O filme Diarios de Motocicletas, também de Walter Salles
(DIARJOS DE MOTOCICLETA, Walter Salles,
Brasil/ Argentina/Chile/Pert/ Estados Unidos/Reino
Unido/Franga/Alemanha, 2004), conta a histéria do jovem argentino
Ernesto Guevara (Gael Garcfa Bernal) com seu amigo Alberto
Granado (Rodrigo de La Serna), em sua expedi¢io de descoberta da
América Latina. O roteiro de Diarios de Motocicleta é baseado
principalmente no livro de mesmo nome de Guevara, com elementos
adicionais fornecidos pelo Traveling with Che Guevara: The Making of a
Revolutionary, escrito por Alberto Granado (GRANADO, 2004).

Com 23 anos, Ernesto, asmatico, proximo a completar 20 anos,
junto com seu amigo Alberto,partem com uma moto, a Poderosa, em
busca de aventura amorosa e superacido dos limites, dando vazio ao
desejo aventureiro e hedonista através de uma experiéncia extrema,
algo comum entre jovens, principalmente de jovens abastados.
Estamos em Buenos Aires, no ano de 1952. Os dois jovens sio
estudantes universitarios, entediados com a vida e o futuro ja
estabelecido, como jovens da elite econoémica argentina. Ernesto esta
na conclusio da faculdade de medicina; Granados concluiu
bioquimica. A expedi¢io pretende percorrer oito mil quildmetros, em
quatro meses, ao longo da Cordilheira dos Andes, percorrendo o sul
da Argentina, Chile, Perd, Colémbia e Venezuela.

O filme, que se inicia como uma comédia de aventura,
gradativamente vai se convertendo em drama, ndo potr causa, em
primeiro lugar, das dificuldades que a viagem vai impondo aos dois
jovens, mas, principalmente, pelo contato com as mazelas sociais do
continente. A proximidade, face-a-face, com os povos indigenas, em
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sua miséria imposta pelos poderosos e latifundiarios; a exploragao do
trabalho humano nas minas chilenas; o isolamento na colénia de
pessoas com lepra, onde os mais enfermos permanecem confinados
em uma ilha, do outro lado do rio; sdo exemplo das mazelas encaradas.
Um mundo de injustica, segrega¢io, miséria e desigualdade, totalmente
desconhecido pata os dois viajantes, vai se descortinando ao longo da
jornada, de forma que Guevara se descobre profundamente
transformado por suas observacdes sobre a vida, a0 mesmo tempo que
se da conta da necessidade de uma resposta radical frente as profundas
desigualdades sociais ¢ humanas impostas aos excluidos. E como se a
situacdo das pessoas, que vio sendo encontradas no caminho, nio
combinasse com a beleza e a riqueza da paisagem, como se o drama
ndo combinasse com a aventura.

Didrios de Motocicleta: pistas para uma teologia em movimento

Assim como no filme anterior, Diarios de Motocicleta merece
uma analise descritiva profunda, o que este estudo nio permite. O
filme passa ao largo de elementos religiosos explicitos. Os poucos
elementos explicitos da religido tradicional (participagdo na missa
como condi¢ao para almogat, no hospital, p. ex.), aparecem mais como
critica do que como uma contribui¢io ao enredo. O religioso estd na
mudanca de olhar, no dar-se conta da miséria humana, no constatar
que a realidade nao deveria ser o que é: “Como seria a América Latina
se a conquista ndo tivesse acontecido”, se pergunta Ernesto, em sua
estada em Machu Picchu.39 Dar-se conta de si e da sua funcio dentro
do mundo ¢ o transcendente aqui. Em muitos momentos, no altruismo
e na proximidade do outro, Ernesto lembra Jesus na proximidade com
os leprosos, tratando e limpando os pés de um doente, sua
identificacdo e solidariedade com os mineiros, sua radicalidade e
ousadia de pensar diferente.

30 Cidade pré-colombiana, hoje, um sitio arqueolégico, no Perti.
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O tema central do filme parece estar nessa radical mudanca do
olhar. Em alguns momentos Ernesto fala dos olhares: o olhar vazio da
ancia indigena doente, antecipando a morte, “nos envolvendo no
grande mistério que nos rodeia”, como ele dira; o olhar escuro e tragico
do casal de mineiros destituidos de suas terras e posses, de si mesmos.
Além disso, o filme concentra, muitas vezes, o foco no olhar do
proprio Ernesto, como quando ele olha aténito a cidade de Machu
Picchu e se pergunta “como posso sentir nostalgia por um mundo niao
conheci”’; ou o olhar indignado quando vé a pequena embarcagio
abarrotada de pessoas pobres, junto com os animais, sendo puxada
pelo barco confortavel, onde ele se encontra; ou o momento que
Ernesto, na noite do seu aniversario, olha a ilha distante, onde estio
os leprosos contagiosos e, por isso, separados dos demais, como ele
mesmo havia concluido, dias atrds. Por causa da noite e da distancia,
ele ndo consegue ver a ilha e seus habitantes. Ernesto se langa ao rio e
o atravessa a nado para estar com os leprosos. Penso que nesta
travessia esta o apice do filme. Nao por menos a musica tema do filme
¢ Al otro lado del rio, de Jorge Drexler!. Também aqui penso estar o
centro religioso do filme: a mudanga de olhar que culmina na travessia
do tio, como momento da tomada de consciéncia, conversio,
enfrentando o risco da morte, como um verdadeiro batismo, para
flascer COMO uma nova pessoa, com um proposito.

A travessia do rio sintetiza ¢ simboliza a travessia de toda a
viagem e o itinerario da transformagdo de si mesmo, a travessia de si
mesmo: Sucedid algo em laruta que tengo que pensar por mucho tiempo. Yo ya
no soy yo, conclui Ernesto, no final do filme. Perdendo tudo, a vida
segura de futuro médico, a namorada, a moto “Poderosa”, o dinheiro,
os pertences, perdendo-se si mesmo, Ernesto se descobre como uma
nova pessoa, algo a pensar a luz de Lucas 9. 23 e 24: “Se alguém quer
vir apbs mim, negue-se a si mesmo, e tome cada dia a sua cruz, e siga-
me. Porque, qualquer que quiser salvar a sua vida, perdé-la-4; mas
qualquer que, por amor de mim, perder a sua vida, a salvara”. H4 um

31 Video Clip da musica: https://www.youtube.com/watch?v=kXXBBrEn1PE
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sentido, além daquilo que estd visivel e aparente. Este sentido se ganha
através de uma nova maneira de olhar.

Se o filme anterior abriu os hotizontes para a realidade concreta
da vida e das relagbes no Brasil, este filme move-nos para além, para a
América Latina, para a descoberta de onde de fato pisamos. A imagem
que se revela ao olhar do expectador é a0 mesmo tempo fascinante e
assustador (como o Numinoso de R. Otto). Ou seja, a propria América
Latina é locus theologicus, realidade teoldgica em si. Este ¢ um aspecto
importante a ser considerado.

Um segundo aspecto tem a ver com conversio. No caso da
IECLB, a narrativa do filme com todas as suas nuances metaforicas e
simbdlicas, como a travessia do rio feita por Ernesto e a musica-tema
de Drexler, desafia-nos a processos de mudanga de olhar, de
conversio. Geralmente a conversao na IECLB, seja ela de cunho social
ou mais pessoal, vem encapsulada dentro de modelos importados e
tradicionais. Ernesto, com seu amigo e sua motocicleta, seu olhar e seu
caminho, nos ensinam outra conversio, uma conversio na
adversidade do caminho, uma conversio no choque humano, uma
conversio do olhar que se da conta da miséria humana. Aqui temos
uma chave importante da religido vivida que pode mover a igreja e sua
teologia.

Além desses dois aspectos, outra questio que me instiga
profundamente neste filme — e que aparece de forma mais sutil no
filme anterior — é a auséncia de elementos religiosos explicitos. O
religioso no filme, a religido vivida, ¢ humano. Tem a ver com encontro
profundo, dar-se conta da injusti¢a e da indignidade a que muitos estio
submetidos. Tem relacdo concreta com leprosos. Uma teologia em
movimento nos instiga e reencontrar o lugar onde o religioso pulsa.
No filme, o religioso esta diluido na vida, na miséria, na caréncia, no
abandono. Ou seja, religido vivida aqui é de fato vivida, experimentada,
pragmatica, real. Ela esta na mudanca causada pela troca de olhares.
Mover a teologia a partir dessa narrativa significa dar-se conta disso. A
teologia feita a partir dessa troca de olhares sera outra, no minimo em
movimento.



Teologia pratica como uma teologia em movimento:
possiveis implicancias

Qual a contribui¢io dos filmes como exemplos de religido
vivida para a teologia pratica? Segundo J6rg Herrmann, existem pelo
menos trés pontos de vista que devem ser levados em consideragao
quando analisamos os contetidos e as formas do contexto midiatico,
como filmes, a partir da Teologia: o significado do estético, do corpo-
emocional e do mimético (HERRMANN, 2007, p. 326). Enquanto a
reflexdo classica da Teologia e o trabalho tradicional da Igreja estio
muito mais baseados em paradigmas, como interpretagio e
textualidade, a maneira como a teologia é apresentada, a partir daquilo
que a cultura percebe, estd mais conectada com a vida em sua crueza,
a fragmentariedade da vida, a vivéncia fisica e emocional de situagdes
muito simples no cotidiano, embalado numa bela construgio poética,
artistica, estética.

Os dois filmes sio movimentos, em todos os sentidos do
conceito movimento. Os dois filmes nos levam para fora da realidade,
apresentando-nos e nos expondo a crise e a adversidade, o vazio,
representado pelo sertdo nordestino e pelo deserto social da América
Latina, para ali vivenciarmos como pessoas se descobrem a si mesmas
no colo e no olhar do outro. Os personagens, para se encontrarem, se
perdem. No final, ambos saem transformados. Mimeticamente,
portanto, os filmes transformam seus protagonistas, mas também a
quem assiste ao filme. Teologia pratica deve ser muito mais uma
teologia que sai em busca daquilo que se faz necessario e que faz
sentido para a vida, do que se contentar com aqueles limites e
conteidos ja estabelecidos pela Teologia; p. ex., podemos pensar,
inclusive, a teologia pratica como uma teologia que se perde em meios
as perguntas da vida, para, a partit de ai, poder encontrar-se
novamente, na vida das pessoas envolvidas.

Os dois filmes sio mergulho na realidade de miséria e
sofrimento, mas também no cotidiano comum e simples dos nossos
dramas e dilemas. E justamente af esta o grande mistério da existéncia,
o sentido da vida pessoal do ser humano, um sentido que nio esta
estabelecido de antemdo, mas que se dd a conhecer a cada um na
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medida em que se permite mover em diregdao ao outro e, assim, para
além de si mesmo, mas poder se descobrir como setr. No caso dos dois
filmes, as respostas nio estdo nas formulag¢des, nos ritos e nas
tradi¢oes da religido formal, mas além delas.

Patece que aqui esta a grande contribuicdo deste tipo de
percepcio da religido vivida: colocar-nos em contato com aquilo que
pulsa a vida do ser humano e que, na tradi¢io teoldgica e eclesiastica,
muitas vezes, parece nao mais comunicar e fazer sentido. Salles e suas
producles, conscientes ou, mais provavelmente, nio, colocam o
teologico e o religioso dentro da dramaticidade da vida, no contexto
brasileiro e latino. Esta parece ser a tremenda contribuicdo para a
teologia pratica contextual, algo muito diferente de uma teologia
académica, racional, formal, fechada. Temos assim uma teologia em
movimento, inteiramente relacionada com a vida, a partir da vida,
como resposta a vida. Uma teologia em movimento, sem reposta, sem
resolucdo simples, sem uma moral fechada. Podemos dizer que, nos
dois filmes, os personagens nio encontram o que buscavam (o pai e a
aventura), deixando em aberto a resolucio, para quem assiste.

O filme, fragmento da cultura visual, espelho da cultura, como
um espago de religido vivida, torna-se um espelho da prépria Teologia,
da teologia pratica. Nio seria justamente esta uma das funcSes
primordiais da liturgia e da homilética, como agdo-representativa
(darstellendes Handel, de Schleiermacher), ser o espelho da pessoa e da
comunidade no encontro com o mistério da existéncia dentro da vida
simples e complexa, no movimento do dia-a-dia? A IECLB, como uma
igreja desafiada pela dinamica do movimento, pode, assim, se
beneficiar em seu fazer teoldgico pratico, na medida em que se deixa
mover pelos filmes do seu contexto, como espelhos da cultura,
espacos onde a vida e a religido sdo vividas e as possiveis respostas
teologicas sdo ensaiadas.

Os dois filmes, produtos da cultura pop latino-americana, tém
grande potencial de instigar a articulagdo de uma teologia em
movimento a partir dessa sui generis religido vivida, presente nas duas
narrativas. Concretamente, esta teologia em movimento se da na
reflexdo, em estudos como este, mas nao deveria se extinguir aqui. Os
filmes podetiam ser assistidos no ambito da comunidade, em grupos
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de jovens, grupos de adultos, nos cultos (a exemplo do Fiw-
Gottesdienst, na Alemanha) e discutidos. As natrativas podem ser usadas
na pregacao como uma forma de colocar texto biblico e contexto em
didlogo. Mas a teologia em movimento nao deveria parar af. Os dois
filmes me animam a pensar a¢es e fritos que oportunizem o
movimento, a exemplo das peregrinac¢des e procissdes, a IECLB pode
criar movimentos concretos — como agdes representativas e efetivas —
para dentro de seu contexto, movimentos que propiciem auténtica
troca de olhar, auténtico encontro consigo e com o outto,
estranhamento e espelhamento, movimento no sentido dos dois
filmes. Assim, refletindo, analisando filmes na comunidade e
concretamente nos movendo, poderfamos articular uma bela teologia
em movimento, a partir da qual é possivel cantar: Sucedid algo em larnta
que tengo gue pensar por mucho tienpo. Yo ya no soy yol

[$2]
(92}



Deus e o diabo na terra do sol:
religido vivida, conflito e intoleriancia
em filmes brasileiros*

Introducao

Este estudo pretende refletir a respeito de possiveis formas
de conflito e intolerancia presentes no contexto brasileiro e como
estas se veem refletidas e expressas em manifestacdes e formas
religiosas. A analise sera feita tomando por base a cultura pop, mais
especificamente em exemplos exibidos em filmes brasileiros que
expéem algum tipo de conflito e intolerancia em nivel pessoal,
grupal ou social, relacionando-os com a religido. Este foi o critério
para a escolha dos filmes: filmes brasileiros, onde formas de conflito
e intolerdncia pessoal, grupal ou social faziam-se presentes; direta ou
indiretamente relacionadas a alguma expressiao de cunho religioso.

Nio se trata de um estudo totalizante e conclusivo sobre
intolerancia e conflito na sociedade brasileira e seus reflexos no
campo religioso. Busca-se, sim, apenas levantar indicios dessa relagdo
e refletir a respeito. Ou seja, ndo se pretende fazer uma reflexdo
sistemdtica acerca do contexto de conflito sociale politico, nem
tampouco acerca da complexa dindmica religiosa no contexto
brasileiro. Pretende-se, sim, observar como essas relagdes se dao nos

32 Artigo originalmente publicada na revista Estudos de Religizo, v. 31, n. 2, maio-ago. de 2017, a qual pediu-
se autorizagao para esta publicacio.



enredos dos préprios filmes e, a partir desse olhar, tragar algumas
conclusdes para a pesquisa teoldgica, especialmente a Teologia
Pratica. Tampouco se trata de um estudo com pretensdes de analise
ampla ¢ profunda da cinematografia brasileira. Certamente, nessa
relagao, outros filmes ficaram de fora. Opta-seaqui por alguns filmes
onde ha a relagio entre conflito, intolerancia e religido. Ao todo, a
partir desse critério, seis filmes foram selecionados: Dews ¢ 0 Diabo na
Terra do Sol, Batismo de Sangue, O Pagador de Promessa, O Auto da
Compadecida, O pai 6 e Linha de passe.

HEsse método de analise e reflexdo tem como fundamento o
principio hermenéutico da religiao vivida, que, pot sua vez, tem pot base
os autores eu- topeus Failing/Heimbrock, Grib, Ganzevoort e
Gutmann, os quais o utilizam como uma hermencéutica aplicada a
Teologia Pratica. Segundo esses autores, religido vivida ¢ uma forma
de olhar e de perceber a religido ¢ a teologia ndoem primeiro lugar
a partir de suas concepgdes tedricas, sociolégicas, dogmaiticas e a
partir da tradi¢do da Igreja, mas, sim, a partir daquilo que a cultura
e que as pessoas fazem e dizem ser religido e o religioso, como uma
nova maneira de se fazer Teologia Pratica, como apontam
Ganzevoort e Roeland:

Os conceitos de pratica e religido vivida focam naquilo
que o povo faz em vez de na religido “oficial”, seus recursos
sagrados, suas institui¢es e suas doutrinas. Assim, a Teologia
Pratica tem muito em comum com areas como antropologia,
sociologia e ciéncias da comunicagéo, e sua conhecida “virada
pratica”: o afastamento dos institutos e dos textos (culturais)
para as praticas sociais e culturais cotidianas das pessoas
comuns (GANZEVOORT; ROELAND, 2014, p. 93).

Importante observar que religido vivida nao tem a ver apenas como
Jforma implicita da religido e do religioso, mas também com formas
explicitas, ou seja, avaliando a teologia que as pessoas fazem, a
maneira como elas interpretam sua espiritualidade e vivéncia de igreja.
Em ambos os casos, portanto, a tradi¢do e as matrizes religiosas sdo
importantes, pois ¢ a partir delas que a religido vivida pode ser
entendida e posta em didlogo com a prépria Teologia,ou seja, “as
aces e os significados operantes nas maneiras em que as pessoas



vivem, interagem ¢ se relacionam com o  divino”

(GANZEVOORT, 2009).

Portanto, uma hermenéutica da religido vivida, neste estudo,
nada mais ¢ do que uma forma de perceber e ler elementos,
conteudos e formas religiosas na esfera da cultura pop e da vida
cotidiana e comum, ou seja, fora da instituicio religiosa, fora do
culto, fora da prépria esfera sagrada e fora da religido dogmitica,
analisando sua presenca em filmes brasileiros. No caso dos filmes
selecionados analisa-se a religido vivida apenas na maneira como ela
¢ vivenciada, divulgada e crida dentro do enredo do filme, na
relacdocom conflitos e intolerancias. Outras formas de abordagem,
por exemplo, a maneira como o publico assiste, vivencia e
compreende essa religido expressa na obra cinematografica e como
este a relaciona com a sua crenga e religiosidade, ou seja, a maneira
como a pessoa olha e é olhada pela religido expressa no filme,
abordagem bastante utilizada nos estudos da religido vivida, ndo sera
aqui abordada.

Procura-se, portanto, refletit sobre como a religido vivida
expressa nos filmes selecionados dialoga, expressa, reforga ou se
opbe a formas de conflito e intolerancia pessoal, grupal ou social. O
numero de filmes onde essa relacio se faz presente (cinco) evidencia
o quanto hé elementos de religido presentes nos filmes brasileiros e,
também, o quanto a religido, especialmente a religido vivida, esta
relacionada a conflitos sociais ou de ordem religiosa, cultural ou
humana. Analisou-se de forma especial essa relagio nos meandros
da narrativa de cada filme, como espago peculiar onde se mostra
aquilo que mais especificamente constitui uma cultura e uma religido,
algo que, como aponta Roberto DaMatta

[...] discutir as peculiaridades de nossa sociedade é estudar
também essas zonas de encontro e mediagio, essas pragas e
adros dados pelos carnavais, pelas procissdes e pelas
malandragens, zonas onde o tempo fica suspenso e uma
nova rotina deve ser repetida ou inovada, onde os
problemas sio esquecidos ou enfrentados; pois aqui —
suspensos entre a rotina automdtica e a festa que
reconstréi 0 mundo — tocamos o reino da liberdade e do
essencialmente humano. E nessas regides que renasce O
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poder do sistema, mas é também aqui que se pode forjar a
esperanga de ver o mundo de cabeca para baixo

(DAMATTA, 1997, p. 18).

A hermencéutica da religido vivida leva-nos também a refletir
sobre o cinema em si, como um espa¢o de expressio da religido e
do religioso apartir daquilo que a prépria obra cinematografica e a
cultura pop exibem. Entende-se, portanto, aqui, o cinema como
ponto de encontro de olhares eespaco onde a religido vivida se
apresenta de forma diferente da religido institucional e das teologias
oficiais, como uma fonte instigante para a propria reflexdo teoldgica.
Segundo Santos, “o cinema deveria interessar a teologiapor uma
razdo muito simples: ndo houve, desde o dltimo século, outra ma-
neira mais eficaz de produzir e contar histérias como o cinema”
(SANTOS, 2014, 242). Santos fala de pelo menos duas eficicias do
cinema do ponto de vista teoldgico. A primeira eficicia tem clara
relagdo ao mito, ao conteddo e as linguagens que compdem o
cinema, ou seja, pelas histérias contadas,0s temas, os géneros,
personagens e artistas, mitologias. Temos, portanto, neste estudo a
partir do cinema, ndo apenas a apresentacio de elementos e formas
religiosos da realidade cotidiana e suas mediagdes, mas também, a
possibilidade de refletir como no ambito da re/igido vivida se da a relagdo
com contflitos e intolerancias.

A segunda eficicia estd relacionada a dindmica que ocorre
no cinema,ao rito, pelo qual se cria uma mediagio entre a pessoa € o
préprio filme por meio do olhar, algo que, como ja vimos, também
esta relacionado aos estudos da chamada religiao vivida. De acordo com
o autor, considerando que uma das marcas da modernidade é a agdo
do sujeito sobre a realidade e a natureza, no sentido de olha-la e
domina-la, com o cinema surge uma nova relacio, por intermédio da
qual o sujeito ¢ dominado por aquilo que olha: “um filme é sempre
um ponto de vista e de escuta em plena atividade” (SANTOS, 2014,
p- 249), que alcanca a subjetividade de quem assiste, sofre e participa
de um filme. Essa eficacia ritual, por si s6, aproxima-se também muito
da prépria experiéncia religiosa. Ou seja, o cinema causa algo na pessoa
que o assiste, colocando-a em estreita sintonia com a reflexdo a
respeito da propria vida e acerca da realidade de conflitos e
intolerancias em que estamos inseridos, por um lado, e, por outro,
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como essa realidade estd relacionada com a religido individual e
coletiva, algo ainda a ser explorado.

Contexto cultural e religioso brasileiro: um contexto
reli- gioso de conflito e intolerancia

No senso comum brasileiro, fala-se que a sociedade brasileira
¢ pacifica “aqui nio temos guerra” ¢ uma constatacio comum de
se ouvir — e quea sociedade ¢é tolerante diante das diferencas religiosas
— Deus, além de ser brasileiro, ¢ o mesmo Deus, nio importando
qual seja a confissdo religiosa.Essa narrativa do pacifismo social e da
tolerancia religiosa se esvai frente a menor observagio da realidade
cotidiana ou uma rapida analise de contexto. A sociedade brasileira
¢ uma sociedade marcada pelo conflito social e por disputas no campo

religioso, mesmo que estas, muitas vezes, sejam veladase discretas
(CUNHA, 2016; 2016b).

E muito dificil em um curto espago dizer o que é o Brasil
(DAMATTA, 2004; RIBEIRO, 2000), mas certamente a mais
simples tentativa de defini¢doira esbarrar nessa certa contradigdo entre
imagindrios, idealiza¢des e realidades, nos contrastes e contradigdes
existentes ¢ na presenga permanente de diferentes formas de conflitos.
Talvez trés caractetisticas sejam importantes realcar como pano de
fundo deste estudo. A primeira delas tem a ver com a miscigena¢io do
povo brasileiro. Segundo José Hondrio Rodrigues:

[...] somos uma republica mestiga étnica e culturalmente. Ndo
somos europeus nem latino-americanos. Somos tupinizados,
afticanizados, otientalizados e ocidentalizados. A sintese de
tantas antiteses ¢ o produto singular e originalque é o
Brasil atual (BOFF, 2000, 19).

A segunda caracteristica é a profunda desigualdade social,
cronica, perpetuada ao longo dos séculos, marcada, sobretudo, por
uma dificuldadee uma recusa em ver a propria desigualdade
(ADAM, 2005):
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Somos uma sociedade de historia lenta, porque os momentos
estio descompassados, numa espécie de esquizofrenia
histérica. Se houvesse entre nds uma consciéncia politica do
desenvolvimento desigual e do descompasso entre as
instancias desencontradas do processo historico, nosso ritmo
de mudanga e atualizagio dessas instancias seria mais rapido,
as desigualdades superadas mais depressa e, provavelmente,
com mais justica social (MARTINS, 2012, 294).

Uma udltima caracteristica, decorrente das duas primeiras, é o
permanente estado de conflito, de ctrise e de violéncia de uma
sociedade organizada em torno de interesses individuais e grupais
(MARTINS, 2012, 298).Se tomarmos apenas os homicidios dolosos
(com intencdo de matar), sem considerar a violéncia doméstica, fisica
e sexual, contra menores, roubos e furtos, violéncia no transito, 143
pessoas foram mortas diariamente, somando algo por volta de 52 mil
pessoas no ano de 2014.%

Quanto a religido, podemos dizer que ha um espelhamento das
trés caractetisticas ja arroladas. Religido no Brasil tem essencial e
constitutivamente a ver com diversidades e miscigenagao (sincretismo,
hibridismo), a desigualdades (religides hegemonicas versus religiGes
reprimidas) e o conflito (fundamentalismo e relativismo) (CUNHA,
20106). Os embates com a religidlo ou com desdobramentos no
campo religioso sdo algo que estd presentee de forma permanente
nesse contexto. Sabe-se que religido fazia parte da vida cotidiana
dos povos originarios. A invasio portuguesa, em 1500, ¢é assinalada
por uma missa campal, logo, do desembarque dos ibero-curopeus
e 0 que se segue a essa missa na relacdo com as religides
originarias, com as religies dos africanos trazidos como escravos,

3 Brasil teve em média 143 assassinatos por dia em 2014. Disponivel em:

<http:/ /www.mapadaviolencia.org.br/mapa2016_armas.php>. Acesso em
10/05/2017.
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as religides vindas com os demais imigrantes, serda um grande
processo de disputas, sincretismos, e mobilidade religiosa.

Na questio religiosa, ¢ importante analisar quais sdao as
compreenses de religidlo e do religioso presentes nesse contexto
conflitivo. Adilson Schultz propde uma forma de pensar a estrutura
teologica a partir do imaginario religioso brasileiro, a qual ele define
como uma #ebulosa. Ele usa o termo“nebulosa” por entender que nio
ha uma base sobre a qual se constroem as religides ou a matriz
religiosa brasileira, mas sim, algo, significa¢des, que transitam entre as
religides e suas matrizes (SCHULTZ, 2008, 31). De acordo com o
autor, no minimo trés referéncias abastecem essa nebulosa:

A matriz religiosa brasileira tem como principais referéncias
as significagdes religiosas oriundas do catolicismo, das
religides afro-brasileiras e do espiritismo — além das
significagGes indigenas naquilo que elas tém de influéncia
sobre umbanda, espiritismo e candomblé (SCHULTZ,
2008, 28).

Segundo ele, essa nebulosa, forjada num lento processo
histérico, paira sobte o pafs e ndo cessa de se repetir num processo
continuo de ressignificagdo de valores e principios, algo que faz
muito sentido para a reflexdoacerca das diferentes formas e
conteudos da religiao vivida que aqui tomamos como hermenéutica. O
autor complementa sua ideia pegando de G. Deleuzea teotia
rizomatica. Diferente de raizes, que estdo conectadas a um mesmo
ponto, “a légica do rizoma opera por rupturas e interconexdes ao
mesmo tempo” (SCHULTZ, 2008, 33). Nessa ideia da nebulosa e do
rizoma, o autor trabalha algumas de suas caracteristicas. A crenca e
a presen¢a de Deus em meio a vida sdo uma dessas caracteristicas.
O mundo invisivel, de Deus, estiimbricado no mundo visivel, das
pessoas. Do mesmo modo, o diabo e o mal compdem esse cenario.

3 Interessante para entender essa dinamica das religides no Brasil é o filme Santo
Forte, de Eduardo Coutinho, 1999 (Santo Forte, Eduardo Coutinho, BRA, 1999).
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Além de Deus e do diabo e sua presenca em meio a vida cotidiana,
outras forcas e entidades irdo compor a nebulosa, como a crenca em
espiritos, a pratica de sacrificios, a comunicagio com o mundo
do além, as formas de louvor e éxtase nos cultos, as incorporagoes, as
expectativas pela vida eterna, a teologia da prosperidade, entre tantas
outrasformas e expressoes.

[...] uma nebulosa de ambiguidades e simultaneidades: tudo
parece misturado; tudo tem mais de uma possibilidade; o bem
e o mal nio sao facilmente discerniveis; Deus e o mal sio
transcendentes e, 20 mesmo tempo, imanentes; Deus estd na
Igreja, mas também estd no terreiro, a fé é confessada
em alta vozmas vive de significacdes subterraneas, ndo
reveladas (SCHULTZ, 2008, 35).

Todos esses elementos vdo compor o que podemos chamar de
religido vivida presente nos filmes a serem analisados a seguir, e essa
religido vivida esta totalmente imbricada com os contflitos, intolerancias
e violéncias que compdem o cenario da vida real, assim podemos
preliminarmente afirmar.

Religiago vivida nos filmes: uma analise

Neste ponto, pretende-se analisar formas e exemplos de
conflito e intolerdncia relacionados a elementos, formas e expressoes
religiosas, presentesem alguns filmes brasileiros. Analisa-se aqui a
religilo e o religioso como uma forma de religidgo vivida, uma
compreensio e uma vivéncia da religido que ultrapassam as
fronteiras da religido institucional e dogmatica. Em alguns casos, o
conflito se d4 exatamente porque a maneira como a religido ¢ vivida
contrasta e atrita com pressupostos da religido oficial ou do contexto
sociopolitico ou ambos.

A partir desses materiais cinematograficos pertencentes a
cultura pop brasileira, pode-se dizer que hd, fundamentalmente, trés
tipos de conflito sociorreligioso: a) o conflito sociopolitico com
desdobramentos no camporeligioso; b) o conflito e a intolerancia
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dentro do préprio campo religioso; e, ¢) o conflito da falta de
esperanca e de perspectiva de vida.

a. Deus ¢ o Diabo na Terra do Sol e Batismo de Sangue. conflito
sociopolitico com desdobramentos no campo religioso

Nesses dois exemplos tém-se ja no proprio titulo dos filmes
algo religioso e algo de conflitivo: Deus e o diabo e batismo de
sangue. O filme Deus ¢ 0 Diabo na Terra do So/ (Glauber Rocha, BRA,
1964), aborda um tipo especifico de conflito social no nordeste
brasileiro. O contflito se da entre sertanejos, pessoas pobres, destituidas
de qualquer poder e de recursos minimos para a manutencio de suas
vidas, agravado pela situacdo permanente de seca e estiagem, e aqueles
que detém os recursos e o poder, o que na histéria do pafs se constitui
como coronelismo (ADAM, 2005). O elemento religioso estd presente
de forma muito explicita tanto do lado dos despossuidos quanto do
lado do coronelismo, representado principalmente pela institui¢do
religiosa hegemoénica (CUNHA, 2010), no caso a Igreja Catdlica.

O enredo do filme conta a histéria de Manoel (Geraldo Del
Rey) e sua mulher Rosa (Yona Magalhies). As cenas iniciais do filme
indicam a profunda miséria e caréncia, cena tipica do sertdo
nordestino, mostrando a vegetagdo seca e a morte do gado, o trabalho
arduo do casal para garantir a pouca comida que hi. Também no
comeco do filme mostra-se o incipiente movimento messianico da
regido, em torno ao beato Sebastido, recrutando pessoas miseraveis
com a promessa do retorno do rei portugués Dom Sebastido, algo que
impressiona Manuel. O movimento messianico — Sebastianismo — de
fato ocorreu no sertdo de Pernambuco, no século XIX (BALTAZAR
B. JUNIOR; BARREIRA, 2013). Miséria e religido dividem a cena, por
assim dizer.

Manuel é um vaqueiro e acaba de levar o gado do coronel
Moraes (Milton Roda) para a cidade, tendo como combina¢io a
partilha dos lucros obtidos com a venda do gado. O vaqueiro pretende
usar o recurso obtido para comprar um pedago de terra. Quando leva
o gado para a cidade, alguns animais morrem no percurso. Chegado o
momento da partilha, o coronel diz que nio vai dar ao vaqueiro a sua
parte nos lucros porque o gado que motreu no percurso setia a parte
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correspondente a Manuel, ao passo que a patte que chegou viva era
sua. Manoel, profundamente irritado com a injustica e o abuso do
coronel, mata-o com um facio e foge para casa. Sem recursos e, agora,
petseguido, o casal se junta aos seguidores do beato Sebastido (Lidio
Silva), que promete o fim do sofrimento por meio do cumprimento da
profecia de que o sertao ira virar mar e que todos os seguidores viverao
em uma ilha de fartura e abundancia, com o retorno de Dom Sebastido,
rei de Portugal.

O movimento reune milhatres de sertanejos paupérrimos sobre
uma montanha, na pequena capela de Pedra Bonita, a espera que chova
ouro e que a profecia se cumpra. Além de saques e pilhagens feitos
pelos seguidores do movimento na redondeza, sacrificios precisam set
realizados para que a promessa se cumpra. Manoel sobe de joelhos a
longa escadatia da igreja com uma enorme pedra sobre a cabeca. Como
a promessa nao se cumpte, o beato Sebastido pede que uma crianca
— sangue inocente — seja sactificada no altarda igreja e que Rosa,
que ¢ contriria a0 movimento, seja morta. Segundoo beato, ela
estaria possuida por demoénios. Rosa acaba matando o beato a facadas
no intetior do santuatio.

Simultaneamente, distante da Pedra Bonita, a vida no vilarejo
se véameagada pelo movimento sebastianista. O padre lamenta o
abandono dosfiéis da missa regular, além de condenar o movimento
como fanatismo religioso. Apoiado pela elite local, os coronéis
latifundiarios, o préprio padre paga Antonio das Mortes (Mauricio
do Valle), um matador de aluguel, para exterminar os seguidores do
beato. Assim, um verdadeiro massacte é perpetrado. Todos os
seguidores do movimento sio assassinados.

Manoel e Rosa escapam do massacte e se juntam ao cangaco —
movimento de bandidos-justiceiros do sertio brasileiro. O pequeno
grupo decangaceiros com requintes de crueldade ataca os vilarejos da
regido, roubando tudo que ¢é possivel, violentando e matando sem
piedade, em nome de umanova ordem social a partir da justica feita
pelas proprias maos. Ou seja, Manoel ¢ alguém que esta em busca de
uma vida digna. Primeiramente, como vaqueiro, valendo-se do préptio
sistema social injusto, depois como penitente por meio da fé e da
esperan¢a no cumprimento de uma profecia, por tltimo, quando os
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dois outros mecanismos falharam, ele se torna cangaceiro, fazendo
justica deliberadamente com as proprias maos, sendo, ele mesmo
um pouco de Deus e um pouco de diabo em meio as agruras da vida
debaixo do sol violento do sertio. Nos trés movimentos, ha crenca,
conflito e violéncia.

Fica muito claro nesse exemplo o conflito endémico brasileiro:
o conflito social, entre os destituidos de todo e qualquer recurso para
viver de forma digna e a concentragio de poder nas maos de
alguns, e os mecanismos criados por estes para preservar seus bens e
evitar que os destituidos tenham acesso.” A religiio acompanha o
conflito. Para os destituidos, a religido acaba servindo como
subterfugio como o messianismo sebastianista.A religido buscada
esta fora dos limites do institucional e ¢ uma proposta radical e
violenta. A religido institucional e hegemonica sustenta o status guo.
Interessante no filme é que, apds o fim violento do movimento
messidnico, Manoel encontra abrigo no cangaco. Cangaco invade e
destréi violentamente uma festa de casamento, atacando claramente
tanto a religido oficial quantoa cultura social hegemonica. Ha, assim,
uma constelagdo de conflito social, poder politico e religioso,
fanatismo, messianismo e violéncia.

O filme Batismo de Sangne (Helvécio Ratton, BRA, 2007) ¢
ancorado na obra homénima (FREI BETTO, 1983), dirigido por
Helvécio Ratton, em 2007. Temos aqui um claro conflito ideolégico
envolvendo religiosos catdlicos identificados com a Teologia da
Libertagdo e as forgas repressivas da ditadura militar. Em Sdo Paulo,
no final da década de 60, o convento dos frades dominicanos é espago
de resisténcia contra a ditadura militar. Movidos por ideais cristdos
sistematizados na entdo nascente Teologia da Libertacio, os frades,
entre eles Frei Tito (Caio Blat) e Frei Betto (Daniel de Oliveira),
apoiam politica e logisticamente o grupo de guerrilheiro Acdo

3 Atualmente, essa discussio ganha as telas em produgdes cinematograficas que abordam o acesso de
jovens a universidade através da lei de cotas para pessoas de baixa renda, negras e indigenas e o
conflito gerado com isso. Um bom exemplo ¢é o filme Que horas ela wita? (Anna Muylaert, BRA,
2015).
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LibertadoraNacional, liderado por Carlos Marighella (Marku Ribas).
Os frades acabam sendo presos e torturados por policiais do DOPS
paulista, (Departamento de Ordem Politica e Social, da ditadura
militar) obrigados a denunciar o movimento de guerrilha. Frei Tito é
exilado na Franca, ndo conseguindo superar as sequelas psicologicas,
vindo mais tarde a suicidar-se.

Ao lado das cenas chocantes de tortura, o filme é marcado
por cenasda devogido religiosa dos frades, como a cena em que
realizam uma eucaristiana prisdo, utilizando suco de uva soluvel e
bolachas, partilhando os elementos tanto com opositores politicos
quanto com os policiais que os torturavam. Frei Tito inicia a
reflexdo antes da oragdo ecucaristica recitando do profetalsafas o
versiculo que diz: “julgara os fracos com equidade, fara justica aos
pobres da terra, ferird o homem impetuoso com uma sentenc¢a de
sua boca, e com o sopro dos seus labios fard morrer o impio” (Isafas
11.4). Frei Betto continua, dizendo: “Nio ha conciliacgio possivel
entre opressores e oprimidos. Do lado de dentro dessas grades
encontram-se comunistas ¢ cristdos. Foi o amor por nosso povo e
luta por justi¢a que nos aproximou e nos uniu. Um dia, todos viverao
como irmios, em torno do mesmo Pai. Havera igual partilha de
comida e de bebida, como aqui, nesta mesa eucaristica”.

E muito explicito no filme uma concep¢io religiosa e
teolégica diferente das encontradas no filme anterior: a teologia
critica, de cunho social e politico. Ndo temos aqui a concepg¢io do
catolicismo popular ou de outra religiosidade, mas uma posi¢iao nova,
racional e engajada, disposta ndo sé a transformar a préptia
compreensio teoldgica, mas, principalmente, o contextosocial, por
meio da luta contra a ditadura, como aglutinadora das forgas de
opressio e dominagio politica presentes nesse periodo da histéria
brasileira. Também aqui temos, portanto, poder politico, conflito,
religido institucional e £é engajada em jogo.

Nos dois filmes, fica muito evidente o conflito social e
politico presente no contexto brasileiro, assim como evidencia-se o
papel da religido. Em comparacio com o filme anterior, temos aqui
também a religido permeando o conflito politico. O que leva os frades
a tortura e a prisio é a convicgdo religiosa, a resisténcia ao regime

68



ditatorial com base na fé cristd, como um verdadeiro sacrificio, um
batismo de sangue. Também aqui ¢ uma compreensio da religido, no
caso a teologia critica de cunho politico, que entra ematrito com
o sistema hegemonico e absoluto da ditadura.

O Pagador de Promessa, O Auto da Compadecida e

O pai 6: o conflito interno religioso

Hsses trés filmes caracterizam outro tipo de conflito e
intolerincia presentes no contexto brasileiro. O conflito e a
intolerancia internos no préprio campo religioso. As disputas aqui se
dido entre o catolicismo popular, o sincretismo religioso e as
religides de matriz africana, por um lado, e a igreja catélica oficial
romanizada (STEIL, 1996) ou a igreja evangélica pentecostal, por
outro.

O Pagador de Promessas (Anselmo Duarte, BRA, 1962) ¢ um
filme de1962, dirigido por Anselmo Duarte, ancorado na pega teatral
de Dias Gomes.O enredo gira em torno do sincretismo religioso,
como parte do catolicismo popular, e as religies de matriz africana,
e a intolerancia por parte do catolicismo institucional.

O filme inicia com os atabaques e dangas de um culto do
candomblé, dando assim o tom do conflito. O filme apresenta a
histéria do pagador de promessas, chamado Z¢é do Burro (Leonardo
Villar), homem humilde, ingénuo e bondoso, que enfrenta a
intransigéncia e o rigor doutrinario da institui¢do igreja ao tentar
cumprir a promessa feita a Santa Barbara (sincretizada em Iansa, no
candomblé). A promessa consiste em carregar uma pesada cruz,
do tamanho da cruz de Ciristo, por sete léguas, até o santuario da
santa, a Igreja de Santa Barbara, na cidade de Salvador, capital do
Estado da Bahia, e dividit seu pequeno pedaco de terra, no
interior, com os vizinhos mais pobres. Seu melhor amigo é um butro,
chamado Nicolau. Quando este é ferido por um raio e adoece em
decorréncia doferimento, Z¢é do Burro faz a promessa a Santa
Barbara (santa protetora nas tempestades), em um terreiro de
candomblé, a orixd lansi. Assim queo burro Nicolau se recupera,
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Z¢ do Burro, acompanhado de sua mulher Rosa (Gloria Menezes),
da inicio a sua jornada.

O conflito se did com o padre local, padre Olavo (Dionisio
Azevedo), que representa a autoridade da religido oficial e
hegemonica. Apds o padre ouvir que a promessa foi feita para salvar
um burro, o Nicolau, e que a promessa foi realizada no terreiro de
candomblé, para lansi, paralelo de Santa Barbara na religiosidade
afro-brasileira, ¢ que para Zé do Burro nido ha problema algum na
sua concepeio sincrética de religido, proibe Zé doBurro de entrar
com a cruz na igreja e, assim, cumprir sua promessa. Alémdisso, a
partilha de terras feita por Z¢é do Burro dd margem a interpretagdes
pela midia sensacionalista de que ele seria comunista. Z¢ e Rosa sdo
assim batrrados nas escadarias da igreja de Santa Barbara, local onde
ira se desen- rolar praticamente todo o filme.

As pessoas tentam se aproveitar da inocéncia e bondade de Zé
do Burro. Prevalecem-se do conflito criado: Os praticantes de
candomblé querem usi-lo como lider contra a discriminacio que
sofrem por parte da igreja, eles tém acesso apenas aos degraus da
igreja; os jornais sensacionalistas e os politicos transformam sua
promessa de dar a terra aos pobres em grito pela reforma agraria; um
escritor de livtos pretende ganhar dinheiro escrevendo a histéria
do pagador de promessas; a mulher, Rosa, cansada de esperar, o
trai com o cafetio (Geraldo Del Rey) da redondeza.

Z¢ insiste em entrar na igreja e recebe o apoio da populagio
pobre,que acredita que ele tem o direito de pagar sua promessa,
criando, assimyuma situagdo de conflito com o padre. Pessoas
doentes e pobres vém atéZé pedindo por cura. Diante do conflito
instalado, a policia é chamada pata prevenir a entrada de Zé na igreja,
e ele acaba morto em um confronto violento entre policiais e
manifestantes 20 seu favor. Na dltima cena do filme, os
manifestantes pobres colocam o corpo morto de Z¢é em cima da cruz
e entram a forca na igreja. Finalmente, Z¢é do Burro cumpre sua
promessa,mas para isso precisou pagar com a propria vida.

O contflito aqui ¢ religioso, por exceléncia. A disputa se da
entre areligido oficial, preocupada com a reta doutrina e a manutencio
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da propria institui¢do, a religiosidade afro-brasileira, no caso o
candomblé, mas também com a religiosidade popular de Zé do
Burro, uma religiosidade magica e pragmatica, util na cura dos
animais, em sintonia com uma ética social de partilha e com uma
teologia sincrética. Vemos nesse filme uma clara luta entre religido
hegemonica e religides reprimidas, algo que Cunha tem analisado em
suas pesquisas sobre a intolerdncia religiosa presente no cotidiano
brasileiro atual, uma intolerancia por vezes discreta e velada, mas que
tem tomado propor¢des maiores, como o caso de uma menina
apedrejada apds deixar oculto num terreiro de umbanda (CUNHA,
2016, 2016b).

O Auto da Compadecida (Guel Arraes, BRA, 1999) foi dirigido
por Guel Arraes, lancado em 1999, também a partir de uma peca
teatral, homénima, de Ariano Suassuna (Suassuna, 1955), combinando
elementos de O Santo ¢ a porca e Torturas de um coragio, ambos do
mesmo autot.

O enredo gira em torno de dois personagens principais: Jodo
Grilo (Matheus Nachtergale) e Chicé (Selton Mello). Ambos sio
pessoas pobres, como a maioria da populacio da regido. Vivem de
pequenos negdcios, pequenos golpes, esperteza ¢ malandragem.
Praticamente, todo o filme se da em torno dos pequenos golpes que
Joao Grilo e Chicé organizam para se dar bem. A trama inicia quando
Chic6 e Jodo Grilo tentam convencer o padre local (Rogério
Cardoso) a benzer o cachorro doente de sua patroa, a mulher (Denise
Fraga) do padeiro (Diogo Vilela). Como o padre se nega a benzer
eo cachorro motre, o padeiro e sua esposa exigem que o padre faga
o enterrodo animal. Jodo Grilo diz ao padre que o cachorro tinha um
testamento e que lhe deixara dez contos de réis e trés para o sactistio,
caso encomendassem o cachorro em latim. Quando o bispo descobre,
Grilo inventa que, na verdade, seis contos irlam para a arquidiocese
e apenas quatro para a pardquia, para que o bispo nio arrumasse
problemas.

Assim continuam os dois personagens criando casos de
trapacas e malandragens, até que os cangaceiros invadem o lugarejo.
Ouvem-se tiros euma gritaria do lado de fora, era o cangaceiro
Severino (Marco Nanini). No conflito, ele mata o bispo (Lima
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Duarte), o padre, o sacristio, o padeiro ea mulher. Na hora de
matar Jodo Grilo, este lhe dd de presente uma gaita abencoada por
Padrinho Padre Cicero (santo protetor e padroeiro do nor- deste
brasileiro) que teria o poder de ressuscitar as pessoas. Para o
cangaceiro acreditar, Jodo da uma facada em Chicé, encenando sua
morte usandouma bexiga com sangue. Joao Grilo toca a gaita
enquanto o amigo levanta dangando no ritmo da musica. Severino,
entdo, ordena ao seu capanga quelhe dé um tiro e depois toque a
gaita para que ele possa ir encontrar-se com Padre Cicero e depois
voltar. O capanga obedece, atira, mas quando toca a gaita nada
acontece. Com isso, o capanga mata Jodo Grilo.

No céu, todos se encontram para o julgamento dos mortos.
O diabo (Luis Melo) e Jesus, negro, (Mauricio Gongalves)
apresentam as acusac¢Oese defesas. Jodo entdo chama Nossa Senhora
(Fernanda Montenegro), a compadecida, para interceder por eles. E
o que ela faz. Essa cena sobre a discussdo a respeito da vida humana,
o medo da morte, a culpa e o perdio,as referéncias a vida e morte
de Jesus Cristo, ¢ parte certamente de uma das pecas teologicas mais
belas e significativas de uma auténtica teologia brasileira, uma
admiravel amostra de religido vivida. O padre, o bispo, o sactistio,
o padeiro e sua mulher sio mandados pata o purgatério. Severino e o
seu capanga sdo absolvidos e enviados ao parafso. Jodo
simplesmente retorna aoseu corpo. Quando retorna, vé Chicé o
enterrando, levanta ¢ da um sustono amigo. Apos conseguir fazer
Chic6 acreditar que esta vivo, os dois se animam e fazem planos para
o dinheiro do enterro. Até que Chicd lembra da promessa que fez
a Nossa Senhora, que datia todo dinheiro caso Jodo sobrevivesse.
Depois da discussio sobre as possibilidades de como driblar a
promessa feita, decidem entregar todo o dinheiro a igreja.

Vemos nessa comédia dramatica muito da relacio entre
conflito e religido. O conflito, assim como no filme anterior, é entre a
crenga popular, recheada de subversdes, subterfigios e malandragens,
a religidlo oficial do bispo e do padre, que também se deixa
corrompet, ¢ a violéncia dos cangaceiros, os quais também tém fé.
Estes, antes de matar cada um dos personagens, fazem um sinal da
cruz ¢ pedem a absolvicio do padre. No céu, no julgamento, Jesus
Cristo e Maria, a Compadecida, corroboram essa teologia vivida no
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cotidiano e na malandragem, uma teologia da justificagdo da vida
e da luta humanas. Sob o protesto do diabo, todos acabam sendo
absolvidos ou recebem nova chance. O conflito religioso e a
violéncia encontram no céu, diante do préprio Cristo, a redencio.

O Pai, O (Monique Gardenberg, BRA, 2007) é um filme
dirigido por Monique Gardenberg, ancorado na pega de Marcio
Meitelles, lancado em 2007. O filme conta a hist6ria dos moradores
de um animado cortico nocentro histérico da cidade de Salvador, no
chamado Pelourinho. Toda a histéria se passa no ultimo dia de
carnaval, o que torna o filme praticamen- te uma folia de carnaval
com muita danca, sexo, musica e alegria. Até queDona Joana
(Luciana Souza), sindica do cortico, uma evangélica pentecostal,
incomodada com a farra e a festa dos moradores, decide acabar com a
festa, fechando o registro de agua do prédio.

A falta d’agua faz que o aspirante a cantor Roque (Lazaro
Ramos);o motorista de taxi Reginaldo (Erico Bras) e sua esposa Matia
(Valdinéia Soriano); o travesti Yolanda (Lyu Arisson), amante de
Reginaldo; a jogadora de buzios Raimunda (Cassia Vale); a dona de
bar Neuzdo, lésbica (TaniaToko) e sua sensual sobrinha Rosa
(Emanuelle Aradjo); Carmen (AuristelaSa), que realiza abortos
clandestinos e a0 mesmo tempo mantém um pequeno orfanato em
seu apartamento; Psilene (Dira Paes), irmd de Carmen que estd
fazendo uma visita apés um periodo na Europa; e a baiana (Rejane
Maia) vendedora de acarajé, de quem todos sdo fregueses; se
confrontem e se solidatizem perante o problema.

Elementos religiosos do catolicismo popular e da
religiosidade afro-brasileira ndo criam atrito entre si, nem com o clima
de festa e excessos, tampouco com a sexualidade explicita, com a
homossexualidade, com a pratica do aborto, com o sincretismo, todas
questdes que encontram nas instituicGes religiosas, como a igreja,
forte critica e resisténcia. O unico ponto de atrito ¢, de fato, com
Dona Joana, que condena nio sé a festa de carnaval, mas sobretudo a
religiosidade livre e dindmica imiscuida na vida, no sexo e na festa
dos personagens. Para ela, carnaval é oportunidade parao demonio
possuir pessoas ¢ afasti-las do verdadeiro caminho, a verdadeira fé,
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representada por sua igreja evangélica. Cortar a 4gua ¢é sua maneira de
combater o mal em nome da fé.

Seus dois filhos pequenos enganam a mie e também se
divertem na festa de carnaval. Embaixo da escada do casario
escondem suas Biblias antes de sair para a rua e cafrem na folia. Um
dos comerciantes do Pelourinho, incomodado com a presenga dos
chamados trombadinhas — criancas que vivem nas ruas e cometem
pequenos furtos e delitos, algo que prejudica o comércio — encomenda
a um policial, que Ihe deve uma quantia em dinheiro, para dar um susto
nas criancas. Para cumprir sua incumbéncia, o policial acaba
matando os dois meninos de Dona Joana.

De grande relevancia para este estudo é a cena, quase no final
do filme, quando Dona Joana, preocupada com a demora de seus
meninos para voltarem para casa, recorre a Dona Raimunda, a quem
ela geralmente acusavade seguidora de Satd, pedindo que mostre no
jogo de buzios o que ocorreu com os seus meninos. Raimunda, em
transe, entra em colapso com a noticiaque o jogo de buzios lhe da:
os meninos foram mortos. A cena final é esta: todas as pessoas, das
diferentes crencas e valores, reunidas em torno dos dois meninos
mortos, chorando em solidariedade a dor de Dona Joana.

Vemos assim que ha um conflito religioso entre a £é evangélica
pentecostal com seu exclusivismo e intolerancia diante das outras
religiGes, principalmente as de matriz africana e as praticas profanas,
mundanas e sexuais, como o carnaval. Por sua vez, a prépria Dona
Joana recorre aos buzios para ser informada do paradeiro de seus
filhos. Diante da morte tragica e violentados meninos, as diferengas
religiosas ficam relativizadas.

Nos trés filmes, temos o elemento comico e o elemento
tragico. Nos trés, vemos as pessoas envolvidas organizando suas
crengas a sua maneira, independentes da institui¢io relygiosa. Nos
trés, o conflito, a violéncia e a morte se fazem presentes.
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Linba de passe: o conflito da falta de esperanca e a
intoleran-cia aos invisiveis

Linba de passe (Walter Salles; Daniela Thomas, BRA, 2008)
foi dirigidopor Walter Salles e Daniela Thomas e langado em 2008.”
A linha de passe no futebol é o momento e local certo onde um
jogador precisa passar a bola ao outro, possibilitando, assim, o
cumprimento da meta, o gol. Exatamente sobre isso trata o filme que
leva este nome: a linha de passe na vida de pessoas na periferia do
mundo na busca pela sobrevivéncia.

O filme é caracterizado por um realismo que, por vezes, da
a impressdo de se tratar de um filme reportagem. Ele conta a histéria
de quatro irmaos e uma mie, que vivem na Cidade Lider, periferia da
metrépole Sio Paulo. Sdo todos torcedores faniticos do Corinthians
(Sport Club Corin- thians Paulista). Com a auséncia do pai, precisam
lutar por seus sonhos. Um deles, Dario (Vinicius de Oliveira),
percebe em seu talento como jogador de futebol a esperanca de
uma vida melhor. Aos 18 anos de idade, vé aideia cada vez mais
distante, j4 que jogadores sio descobertos mais jovens. Reginaldo
(Kaique de Jesus Santos), o cagula, procura seu pai obsessivamente.
Dinho (José Geraldo Rodrigues) converteu-se a uma igreja evangélica
pentecostal, abandonando uma vida mundana de bebedeira. Dénis
(Jodo Baldasserini), pai de um menino com uma mog¢a com quem ja
ndo esta vivendo junto, enfrenta dificuldades em se manter
financeiramente como motoboy e pagat a pensdo ao filho.

Todos, aparentemente, sio filhos de pais diferentes, tendo sido
criados por Cleuza (Sandra Corveloni), sua mie, que trabalha como
empregada doméstica e estd mais uma vez gravida, de outro homem.
Cleuza luta, sozinha, sendo pai e mie, a0 mesmo tempo, para sustentar
seus filhos, manter a casa precaria na periferia, com a pia sempre
entupida, reproduzindo uma realidade muito comum no Brasil de hoje.

% O filme foi aplaudido por nove minutos durante o Festival de Cannes, além de
ganhar o prémio de melhor atriz pela atuagio de Sandra Corveloni.
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Mesmo gravida, fuma e bebe para aliviar a tensdo. Ela também ¢
torcedora do Corinthians. Em algumas cenas, ela estd no jogo
torcendo e rezando por seu time do coracio.

O conflito aqui ndo ¢ de uma religido com outra, nem da
religido com determinada situagdo de vida, ideologia, movimento. Nio
ha uma religido que perpassa todo o enredo do filme, como nos
exemplos anteriores. O futebolseria aqui o elemento mais religioso
que emoldura todo o drama.

O conflito e a intolerancia em Linba de passe é a
marginalidade social,a invisibilidade social e a falta de perspectiva.
O conflito é com a linha depasse da vida real, que parece nunca
se concretizar. O conflito é com a faltade esperanca e a
impossibilidade humana de vir a ter — vir a ser — uma vida digna
em uma cidade e em uma sociedade que invisibiliza a maioria dos seus
cidaddos. As possiveis “linhas de passe” sdo: conseguir jogar futebol
em um clube de destaque e assim ascender socialmente, sonho de
milhares de jovens no Brasil (Dario); conseguir a prosperidade por
meio da fé e da conversio espiritual, a espera de um milagre que nio
acontece (Dinho); conseguir um trabalho ou atividade — que seja na
criminalidade, no roubo — com um salario que permita viver uma vida
minimamente decente e sustentar o filho pequeno (Dénis); na busca
pelo pai, motorista de oOnibus (Reginaldo); conseguir garantir a
sobrevivéncia de seus filhos — encontrar a linha de passe para eles
— e torcer (no grande jogo da vida, contar com a sorte) para que
sobrevivam as atrocidades da grande cidade (Cleuza).

Praticamente todas as possibilidades ddo etrado. Datio nio
consegue o destaque necessitio para uma vaga como jogador de
futebol; Dinho volta a beber, perde o emprego, parece perder a fé;
Dénis rouba e, na fuga, sequestra alguém; Cleuza sente as dores de
parto de mais um filho que esta chegando; Reginaldo rouba um
onibus e sai, sem rumo, dirigindo pela cidade. Talvezessa seja a
possibilidade mais plausivel, mesmo que absurda. O unico lugar
onde parece que uma linha de passe é de fato efetiva ¢ assistindo ao
time do coragdo, amado e idolatrado como uma religido, o
Corinthians.
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Significativos para este estudo sao os momentos de Dinho, na
igreja. Trata-se de uma das tantas pequenas igrejas de periferia,
evangélica pentecostal, com uma clara teologia da prosperidade e da
cura. As poucas pessoas que frequentam os cultos mostram em
seus rostos as marcas da pobreza e das dificuldades cotidianas.
Numas das primeiras cenas, a comunidade reunida canta com
devocio o hino que diz “vocé é importante para Deus”. Outra cena
muito ilustrativa para a tematica do filme é a que mostra a tentativa
de cura de uma senhora paraplégica. Apesar de toda oracdo e béngio
proferida, a mulher ndo volta a andar. Duas tentativas, uma inclusive
no dia do seu batismo, no rio, fracassam. Os Gnicos que parecem se
dar conta da impossibilidade sio Dinho e a prépria mulher.

Linha de passe, 44 anos depois de Deus ¢ 0 Diabo na Terra do Sol,
parece colocar seus protagonistas no mesmo lugar — na falta de
perspectiva. A diferenca aqui, porém, é que nem a religido, nem a
marginalidade, nem o futebol parecem de fato apontar uma saida,
mesmo que momentanea. Linba de passe encerra sem esperanca. Em
Linba de passe, religiao e conflito se resumem em uma palavra: lamento.
Significativo, nesse sentido, é quando Dinho, na metade do filme,
lé para uma irm3a na fé, Dona Rosa, versiculo do que pateceo
Salmo 13 e o Salmo 102:

Até quando se esquecerd de mim senhor? Enquanto 1¢é para sua
itmd na fé cristd, o foco narrativo mantém o 4dudio no
discurso proferido por Dinho e focaliza em outra cena o
rosto softido de sua mie Cleuza |...| que espera em pé, num
ponto lotado de pessoas, por um 6nibus que a leve do
centro da cidade devolta para Cidade Lider — bairro na
zona leste da capital paulista — onde elavive com quatro
filhos e espera pelo proximo, gravida que esta de provavel-
mente oito meses. Dinho segue na leitura: A% quando
esconderds de mim o tew rosto? Outro close no rosto de
Cleuza, que apesar da aparéncia envelhecida nio deve ter
mais de 40 anos; ela fuma cigarros em profusio, como se
esses pudessem dar alfvio para sua tensdo na repeticio de um
dia estafante de trabalho. E Dinho prossegue: Porgue mens
dias se consomem como a fimaga, ¢ o0s meus 0ssos ardem como lenha.
Novo enfoque no rosto da mie, seu olhar sério e
compenetrado nos dd a entender que ela parece mesmo
sentir dor e cansago. Seja no trabalho em “casa de familia”,
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seja em sua casa na periferia, Cleuza é apresentada,
indmetas vezes, fumando cigarros e/ou bebendo cerveja.
Isso nos remete a voz de seu filho, como se suas palavras
fossem os dias de Cleuza, queimados juntamente com aquela
fumaga ou consumidos num tdnico gole. Dinho prossegue na
leitura e novo corte na cena nos mostra Dario (Vinicius de
Oliveira) sentado no sofia de casa, diante da televisdo,
com a expressio facial de desanimo ap6s ficar de fora em
mais uma “peneira”, como é comumente conhecida a pré-
selegio no futebol amador. Dinho prega: Men coragio esti
Serido ¢ seco como erva, por isso me esqueo de comer o pao. Em
seguida, aposapresentar os protagonistas do filme a camera
aponta para o céu num dia nublado e desce devagar nos
dando uma imagem panoramica, porém nio menos
acinzentada, da cidade de Sio Paulo, metrépole de pedra
e concreto que nos parece impenetravel vista de cima. A
cidade também nos parece ser o personagem principal do
filme, pois é com a sua imagem que Dinho encerra a
leitura do salmo: Os meus dias sao como a sombra que declina e
como a erva me vou Secando. |..] Novo corte brusco na cena
e agora ¢ Dénis, outro filho, quem aparece dirigindo
apressadamente sua moto pelas principais avenidas da
cidade (LIMA; SILVA, 2009).

Consideracoes finais

Segundo Ruben Alves “A religidio é a proclamacio da
prioridade axiolégica do coragdo sobre os fatos brutos da realidade.
Ela é a recusa, porparte do ser humano, de ser digerido e
assimilado a0 mundo que o cetca, em nome de uma visdo, de uma
paixdo, de um amor” (ALVES, 1988, p. 19). De fato, ndo por acaso
que religiao ¢ algo tio fundamental e constitutiva no Brasil, em um
contexto marcado por tamanho conflito, injustica, violénciae falta
de perspectiva. Nesse contexto, os filmes analisados apresentam uma
religido vivida que busca dar conta de uma realidade ou que
contribui para aliviar ou para aprofundar o conflito e a violéncia.

O que caracteriza essa reljgido vivida que contracena com esse
contexto de conflito e violéncia? Certamente, ¢ uma religido que
esta em grande sintonia com aquilo que Schultz chama de nebulosa
religiosa. F uma religido que nio despreza a presenca de Deus, mesmo
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quando Deuspatrece estar mais no futebol que na igreja, como no
caso de Linha de passe. Ha intimidade com Deus e com o divino,
como se vé na relagio de Jodo Grilo com Maria e Jesus, no céu.
Deus, suas potestades, o divino ndo serestringem as igrejas. Estdo nos
terreiros, nas escadarias da igreja, na curade pessoas e animais,
em pessoas e lugares. Se Deus esta presente, o diaboesta também
(Schultz), como se petcebe em Deus ¢ o Diabo na Terra do SolA
mesma pessoa, Manoel, transita de penitente a cangaceiro, com grande
facilidade. Também em O Awto da Compadecida temos destaque
especial parao diabo, conhecedor das personalidades e seus dilemas.
O mal esta muito presente na propria igreja institucional, intolerante
e aliada ao poder, como se vé em O pagador de promessas e na obra de
Glauber Rocha. O mal esta relacionado ao poder politico, como no
coronelismo, na ditadura militar, na violéncia contra as criangas,
em O pai 6, ou na periferia do mundo, nafalta de perspectiva, em
Linha de passe.

Nessa religidlo o mundo visivel, a realidade dura e cruel,
que, muitas vezes, ¢ encarada como sina, o destino, a necessidade, o
preceito divino (Manuel, Z¢é do Butro, Severino, os Frei Tito e Frei
Betto, Dinho e Cleuza), e o mundo invisivel, o mundo dos mortos,
o céu ou a esfera dos Orixds estio em permanente interacio. Em
O Auto da Compadecida, vai-se de um desses lugares para outro com
grande facilidade. A incorporagio, o éxtase, a manifestacio de cura
mostram a relacdo entre as dimensGes humana e divina, como no
caso do jogo de buzios, no caso do beato Sebastido que se assume
como profeta, na expectativa de cura no culto evangélico.

A religiio nesses filmes é uma religido hibrida, bricolada,
rizomatica, indiferente as dogmaticas e liturgias institucionais
(SCHULTZ, 2008, 50). Trata-se de uma religiosidade misturada,
sincrética, ambigua, como no caso de Zé do Butro e na trama de O
Auto da Compadecida. Animais — burro e cachorro — sdo tio importantes
quanto pessoas na economia divina. Inclusive Orixds e fé evangélica
se aproximam se a ameaca 4 vida bate a porta, comoem O pai 6.
Ressignificagdes sdo livtemente criadas, como as profecias e
interpretagdes messianicas em Dews ¢ 0 Diabo na Terra do Sol: saques e
pilhagem, sacrificio de criancas combinam com a esperanca
apocaliptica de um sertdoque vai virar mar e de chuva de ouro.
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Sacrificios, a busca pela perfeicdo e o ideal de santidade também
estdo presentes nessa nebulosa religiosa brasileira. Vemos sacrificio no
movimento messianico de Dom Sebastido, no pagador de promessas,
quase reproduzindo o sacrificio de Cristo, na vida abstemia (droga e
sexo) de Dona Joana e de Dinho, na tortura a que se deixam submeter
os frades catdlicos no engaja- mento sociopolitico, a luta de Cleuza
para sustentar sua familia. Santos sio menos os padres e os bispos e
mais os beatos, os vaqueiros, os cangaceiros, Jodo Grilo, a mie de
santo.

Uma pergunta que se coloca é em que medida essa re/igidao vivida
presente nos filmes analisados ¢ resultado do contexto conflitivo,
violento e ambiguo do Brasil e, uma segunda, em que medida essa
religido contribui — ou nfdo — para a dignidade humana e a
transformagio social, nesse contexto. No que se refere a primeira
pergunta, tudo leva a crer que sim a religiao vivida, cOmo uma expressio
mais préxima da vida cotidiana e comum, carrega de forma mais crua
e explicitaa realidade conflitiva e violenta endémica do contexto.
Quanto a sua influéncia para a preservaciao da dignidade humana e
a transformacdo social, a religido vivida se ndo busca a superacdo da
violéncia e suas forcas geradores, procura aplaci-las e aponta para
caminhos, subterfigios de sobrevivéncia, mesmo que, por vezes, de
forma agressiva ou até violenta. Religido aqui seria, no minimo,um
modo de dissimulagio, enquanto formas efetivas de transformacio,
dentroe fora do campo religioso, nao se colocam a disposicio.

Quem dissimula geralmente estd numa posicdo ndo-
privilegiada, e a estrutura de dissimula¢io acaba se tornando
uma estratégia de sobrevivéncia, e ndo exatamente uma
vivéncia. [..] no contexto do imaginario religioso parece
inevitavel considerar essa dissimulagio [...] ndo apenas como
uma forma de resisténcia a imposicio de religides
hegemonicas, mas, sobretudo, como uma espécie de
resisténcia passiva do povo fiel contra os discursos dualistas
e exclusivistas das religides (SCHULTZ, 2008, 56).

Ou seja, as questdes que surgem a partir desta reflexdo,

principalmente no que se refere a hermenéutica da religido vivida com
suas implicancias e consequéncias para a propria Teologia Pritica,
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levam a uma questio chave: o papel da Teologia Pratica nesse
contexto de conflito e intolerdncia. Ouseja, em que medida a pratica
da Igreja, em especial o culto, a liturgia e a pregagiao, mas também a
catequese, a diaconia e a missdo, levam em conta os conflitos e
intolerancias explicitadas na cultura pop, no caso, nos filmes? Em que
medida andlises como esta abrem espa¢o para compreensGes e
vivéncias religiosas que extrapolam os cédigos dogmaticos da orto-
praxis eclesiastica? Em que medida essa religido vivida trazida
através do cinema poderia despertar uma reflexdo, um novo olhar,
uma autoctitica social, cultural, politica e religiosa? Quais as
possibilidades de se repensar a Igreja e sua praxis no contexto
brasileiro a pattir da religido vivida aqui esbogcada? Estudos como
estes certamente podem dar uma grande contribuicio para a
Teologia Pratica e a prépria Teologia, como um todo.
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Religido, culto cristdo e midias como
uma forma de religido vivida: uma analise
como tarefa da teologia pratica”

Introducao

No limiar do século XXI, vivemos um fenomenal incremento
do religioso (ALVES, 1988, p. 59-82). Ao contrario da secularizagio e
o ocaso da religiosidade, vivemos um verdadeiro avivamento da
religido, tanto da institucional, como da religiosidade que perpassa a
cultura, por ser a religido parte integral da maneira humana de estar no
mundo (BAUMAN, 2009, p. 75-108).

Uma das caracteristicas desse fendmeno ¢é a independéncia da
religido de suas respectivas institui¢es. Vive-se uma transmigragio e
transgressdo de fronteiras confessionais (BOBSIN, 2002, p. 13, 30).
Outra caracteristica ¢ a manifestacio do religioso na esfera dita
“profana”, ou seja, fora da institui¢do religiosa, fora do culto, fora da
propria  esfera religiosa. Mais do que sincretismo, mais que
transgressio de fronteiras, se dilui as proprias fronteiras entre sagrado
e profano.

37 Artigo originalmente publicado na revista Pistis Prax., Teol. Pastor., Curitiba, v. 4, n. 1

- L

p. 297-317, jan./jun. 2012, cuja autorizagio para publicacio foi pedida 4 revista.
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Esta nuance do fendémeno ¢é visivel ndo apenas na América
Latina, mas na sociedade contemporinea como um todo (GRAB,
1995). Ja na década de 1980, um estudo do antropdlogo André
Droogers apontava para uma mattiz cultural religiosa brasileira que ia
além da institui¢do religido, uma Religiosidade Minima Brasileira -RMB
(DROOGERS, 1987, p. 63). Na Alemanha, tal fenémeno é chamado
de “gelebte Religion”, ou seja, religido vivida (FAILING, 1998).

Hssa religido vivida no cotidiano esti, pois, presente na
literatura (MAGALHAES, 2000), nos herdis das historias em
quadrinho  (IRWIN, 2005), na moda e em tendéncias de
comportamento (LIPOVETSKY, 2006), na musica (CALVANI,
2010), no marketing BOLTZ, 1995), nos sites da internet, no cinema
(HERRMANN , 2000). Ou seja, a religidlo vivenciada estd
incrivelmente relacionada direta ou indiretamente, explicita ou
implicitamente com as diferentes midias (MELO, 2007). Suspeito que,
assim como a liturgia e o culto veiculam a religido institucional, as
midias veiculam a religido fora da institui¢io.

Assim como a religido transpOs fronteiras e esta presente fora
da esfera explicitamente religioso-institucional, o mesmo acontece
com o culto, a pregacio e a liturgia, como formas de expressiao da
religido. As fronteiras do culto e sua liturgia, da pregacio se diluiram
entre o sagrado e o profano (STOLT, 1996)38. Televisao, cinema,
revistas, internet expressam uma cultura religiosa imbricada na cultura
popular, cotidiana.

As midias veiculam mensagens carregadas de simbolos,
proporcionam ritos e recontam mitos, que antes encontravam sua
expressao na liturgia do culto dominical, por exemplo Sacralizam,
assim, o tempo e o espago, virtual e real, cuidam do corpo e do espirito,

3 Na obra, STOLT, P.; GRUNBERG, W.; SUHR, U. (Org,). Kulte, Kulturen, Gottesdienste:
Offentliche Inszenierung des Lebens. Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1996,
encontramos vatios artigos que demonstram a relacio entre culto cristio na cultura dita profana,
seja na arquitetura da cidade, no teatro, no cinema, no futebol, nos memoriais, nas festas e jogos,
no marketing
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imagens ¢ hipertextos. As midias orientam e dio sentido para a
existéncia das pessoas, como uma verdadeira liturgia sendo
“celebrada” e ritualizada nas telas, paginas, imagens, iPods, mp3, 4, 5,
etc, na vida cotidiana, na cultura pgp. E mais ainda: na América Latina,
essa nova liturgia dd espago e vazdo para elementos como o
sincretismo, a religiosidade populat, herética, subversiva, malandra,
engracada, latina... Elementos banidos dos altares do culto oficial.

Entendendo a Teologia Pratica ndo sé como estudo da pratica
da Igreja, mas como mapeamento e interpretacio da religido
vivenciada™, me parece necessario e imprescindivel um labor teologico
latino-americano a partir dos deuses e liturgias presentes nas midias e
seus hipertextos “sagrados” e “profanos”. Nao estaria exatamente af,
no sem-fronteiras das midias, uma Teologia autenticamente latino-
americana?

Exatamente o mapeamento dessa religido midiatica é o que
preten- demos fazer neste estudo.

Religiao vivida como uma bricolagem religiosa

A chamada religido vivida expressa ao mesmo tempo a
amplitudee a fragmenta¢ido do fendmeno religioso, apontando para
a nossa incapacidade de vislumbrar um enfoque linear e acabado
do mesmo. Se existe algo de concreto frente ao fendémeno religido
em suas interfaces com a midia é, justamente, a inconcretude. A
‘metanarrativa’ que nos restou é tio somente a fragmentacio, ou
seja, a fragmentacdo é a metanarrativa. Trazemos aqui, portanto,
apenas aproximagoes conceituais e enfoques dessas interfaces.

De forma ampla, ‘definiria religido como os padrdes
transcendentes de acdo e significado que contribuem para a
relacio com o sagrado e nela estdo inseridos’ (GANZEVOORT,

3 Autores que trabalham nessa dimensio: Gert Otto, Wilhelm Grib, Peter Comehl e R. Ruard
Ganzevoort.
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2009, p. 322).Religido ¢ todo exercicio humano de transcender e
transpor os limites do tempo e do espaco, por meio da
imaginag¢ido,nabuscadesentido,devalor,de contato,deesperanca,
paraque a vida seja suportavel e viavel. Na busca por detras dos
limites do tempoe do espaco o ser humano se encontra com o
divino e lhe atribui formas e conteudos. Religido ¢ um produto
humano. Como diria Alves:

a religidao é a proclamag¢ido da prioridade axiolégica do
cora¢do sobre osfatos brutos da realidade. Ela é a recusa,
por parte do ser humano, de ser digerido e assimilado ao
mundo que o cerca, em nome de uma visdo, de uma

paixdo, de um amor (ALVES, 1988, p. 19).

Por isso, experiéncia religiosa ¢ a grande marca da evolucio
humana, pois ¢ nela que se descobre uma nova maneira de ser perante
o mundo. O homem rejeita a natureza como estrutura final e passa a
nortear sua vida pelo ideal e imagindrio, passa a buscar o mundo, ao
invés de simplesmente viver e sobreviver nele.

No mesmo rumo, a Teologia é uma tentativa de demarcar os
contornos dessa busca humana. Ela é “uma expressio do projeto
inconsciente e sem fim que é o cora¢do do ser humano: a criagio de
um mundo com uma significa¢io humana” (ALVES, 1988, p. 20).
Como uma criagio humana, provavelmente a Teologia nunca tenha
sido uma grandeza singular, mas sempre plural. Hoje, isto tem ficado
mais evidente do que nunca: as teologias escapam as dogmaticas, as
institui¢bes antes pretensamente suas detentoras, isto com todos os
desdobramentos para a religido como tal e para a cultura. Como aponta
Bobsin:

lastreadas pela globalizagdo, as ideias religiosas ou as
mercadorias circulam livtemente pelo mundo, com a
diferenca de que estas ndo sofrem prejuizos, ao passo que
aquelas assumem novas caracteristicas. Pode-se tomar como
exemplo a ideia da reencarnagio. Arrancada do mundo do
hinduismo, India, ¢ reinterpretada por Allan Kardec na
Europa do século XIX e ressignificada pelo espiritismo
brasileiro, sendo transfigurada pela New Age, perdendo, assim,
ndo s6 o seu tertritdrio e sua fungido social numa sociedade de
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castas ou hierdrquica, mas também seus impulsos éticos
(BOBSIN, 2002, p. 15).

Neste sentido, talvez a religido institucional tenha deixado ha
tempos de estruturar a sociedade e a cultura como um todo, mas o
religioso continua como uma “entidade humana” as soltas, mais do
que nunca criando clos de sentido entre as pessoas, criando e recriando
o mundo. Um todo de fragmentos (RIBEIRO, 2009, p. 49).

Referindo-se a religido na pés-modernidade, Bauman afirma
que: “o inefavel é uma parte tdo integral da maneira humana de estar
no mundo quanto a rede linguistica como que tentamos (em vio, e pot
acaso, embora nio menos vigorosamente por essa razio) capti-lo”

(BAUMAN, 1998, p. 295).

E nesse sentido que se pode entender 20 fenémeno a chamada
religido vivivenciada (FAILING, 1998).

Onde pois encontramos hoje pistas desta religido? Com
certeza nio apenas na Igreja. Podemos encontri-la nas
colunas de aconselhamento nas revistas e nas ilustracoes dos
personagens ficticios dos comic strips, nas paginas de
horéscopo, e no vasto mercado dos livros esotéricos.
Podemos encontra-la nas artes plasticas com suas chocantes
e questiondveis obras, apontando para nossa imperceptivel
transcendéncia cotidiana. Podemos encontra-la na terapéutica
com sua oferta de vivéncia individual e medita¢Ges
sincréticas. Podemos encontra-la em facgdes politicas, que
exigem relages de inclusdo social e asseguram identidades
pessoais. Podemos encontrd-la no consumo, através das
propagandas com promessas religiosas. Podemos encontra-la
na industria do tutismo, no culto em torno a alimentagdo e
aos exercicios fisicos, que faz do parafso uma promessa

(GRAB, 1995, p. 47, tradugio nossa*’).

40 “Wo aber finden wir heute dis Spuren dieser Religion? Eben nicht nur in der Kirche.
Die Stiftung von Sinnzuschreiben, die Kontingenz aushalten helfen, hat in der Moderne
westlicher Gesellschaften eine plurale Gestalt angenommen. Zu denken ist an die

87



No caso concreto do Brasil e América Latina, essa religido

vivenciada, batizada por Droogers de RMB (Religiosidade Minima
Brasileira), assume as seguintes caractetisticas:

trata-se de uma religiosidade que se manifesta publicamente
em contextos seculares, que ¢é veiculada pelos meios de
comunica¢io de massa, mas também pela linguagem
cotidiana. Ela faz parte da cultura brasileira. [...] a RMB nao é
o acervo ou mesmo matéria-prima da qual as religides tiram
seu repertério. [...] ndo tem clero, a nao ser as pessoas que sio
os seus porta-vozes. Ela ndo tem escritura sagrada, a néo ser
os jornais e as revistas. Rituais sdo raros, mas falk shows na
televisio podem acabar se tornando cultos da RMB. Ela nio
conhece hinos, a menos que certas musicas de Roberto Carlos
sejam vistas assim (DROOGERS, 1987, p. 63).

A sele¢do brasileira orando ajoelhada em circulo, no campo de

a 5
futebol™, assim como o carnaval e as festas populares sdo exemplos
da liturgia dessa religido vivenciada. Queremos, no entanto, nos detet,
aqui, nos exemplos veiculados pela midia.

Lebensberatungskolumnen in  Zeitschriften und Illustrierten, an die fiktiven
Lebensbilder in Comic Strips, an die Horoslopblitter und einen breiten esoterischen
Buchmarkt.Zu denken ist an die bildende Kunst mit ihren oft ebenso schckierenden
wie ritselhaften  Versinnlichungen —dessen, was unserem eingeschliffenen
Alltagsbewusstsein transzendent ist. Zu denken ist an die Therapieszenemit ihren
Angeboten von Selbsterfahrung und synkretisch ausgelegter Meditation. Zu denken ist
an politische Gruppierungen, die das Verlangen nach eindeutigen sozialen
Zugehérigkeitsverhiltnissen und personaler Identititsvergewisserung fiir sich niitzen.
Zu denken ist an die Konsummentalitit, die tber die Werbung mit religiésen
Versprechungen aufgeladen wird. Zu denken ist an die Tourismusindustrie, an
Ernihrungs- und Fitnesskulte, die das Paradies zu ihrem Angebot gemacht haben”.

DIAS, H. Fja Repreende Comemoragio Religiosa da  Selegio  Brasileira. Disponivel em:

<http:// ieqindustrialcontagem.zip.net/arch2009-07-05_2009-07-11.html>. Acesso: 26 ago.
2010.
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Midias como expressao da religido vivida

Midias s3o todo e qualquer suporte material que estabelecam
uma conexo entre dois pontos ou mais, com a finalidade de transmitir
e/ou receber informagoes (KLEIN, 2006, p. 80-81). Pensando assim,
a primeira e mais bdsica e, a0 mesmo tempo, complexa midia que
temos conhecimento é o nosso préptio corpo. Midias tém a ver com
o exercicio humano de extensio de si para transcender e transpor os
limites fisicos, do tempo e do espago, a partir de ferramentas e da
imaginacio, tornando a comunica¢ido mais eficaz e a sua vida melhor.
Segundo McLuhan (1969), as tecnologias sio como uma “pele” que
vestimos pata ser uma extensio do corpo. “Desde o utensilio mais
rudimentar, como a pinga, por exemplo, até o mais sofisticado
computador, estarfamos lidando com expansées de partes do nosso
corpo, como os dedos (pinga) ou cérebro (computador)” (KLEIN,
2000, p. 81).

A partir do senso comum, hoje, as midias tém a ver com os
meios de comunicagdo de massa como livros, jornais, revistas, radio,
cinema, TV, telefones, internet e uma lista interminavel de outros
meios e recursos. Elas proporcionam informacdo, contato, proje¢io,
extensdo, visibilidade e reconhecimento, consumo, expressio de
comportamentos, manutencao do status individual e de um grupo ou
povo. Os avancos e #mpermanéncias nesse campo e todas as
consequéncias positivas e negativas para o ser humano sio virulentas
e merecem um estudo a patte.

Dois elementos vao chamar a atencido ao olhar as midias na
interface com a religido: o meio é a prépria mensagem (MCLUHAN,
1969, p. 21) e esta mensagem-meio ¢é religiosa explicita e
implicitamente. Ou seja, a midia como tal, como meio, como maquina,
¢ em si uma mensagem e essa mensagem ¢ religiosa. Trata-se de uma
midia religiosa. O outro elemento ¢ a religido da midia, que tem a ver
mais especificamente com o seu conteudo. Tal conteudo pode ser
explicitamente religioso, como por exemplo, a transmissio de missas
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e cultos pela TV, ou a confissio de pecados pela internet™, ou os
cemitérios virtuais” ou ainda o filme de Mel Gibson “A paixio de
Cristo”. A religido da midia apresenta-se também de forma implicita,
como, por exemplo, uma propaganda da Volkswagen mostrando que,
se Moisés tivesse tido um carro gol, poderia ter cruzado o Mar
Vermelho sem a necessidade de abri-lo. Esse aspecto serd analisado no
altimo ponto deste estudo.

Importante se dar conta de que tanto a midia religiosa quanto a
religido da midia, com seus conteddos explicitos e implicitos no
imaginario popular, se mesclam. Um bom exemplo disto é quando o
crente, em sua casa, durante um culto televisivo coloca um copo de
agua sobre o apatelho de TV para que dgua seja abengoada.

Tomemos o elemento da midia religiosa: segundo McLuhan
uma das principais caracteristicas da midia na atualidade ¢é a
sobreposicao entre meio e mensagem. O meio ¢ a propria mensagem.
Ter um celular, por exemplo, ou poder usi-lo, comunica tanto — ou
mais — que a comunicag¢do entre duas pessoas por meio dele. H4 certo
encantamento com as maquinas, as quais devotamos tempo e dinheiro.
Admiramos sua infalibilidade, exatiddo, sua impecabilidade. “As
modernas tecnologias fazem aparecer as coisas como se viesse do
nada, uma caracteristica ligada a magia e a religido” (IKLEIN, 20006, p.
81). H4, portanto, nas maquinas mididticas algo de religioso.

Pensemos uma definicdo sucinta para Deus: “Deus ¢ um
espirito onisciente e todo-poderoso que esta dentro e fora de nos.
Deus est4 sempte conosco porque é onipresente. F um mistétio, e nio
poderemos nunca entendé-lo” (SCHWARTZ, 1985, p. 19). A mesma
defini¢do se aplicaria as midias na atualidade. Diante da TV e do
computador desenvolvemos verdadeiros ritos “religiosos”. Em muitos
lares brasileiros, por exemplo, a TV estd na sala de estar ocupando o

#2  Confessar. Disponivel em: <http://www.confessar.com.br/>. Acesso em: 3 mar.
2012.

4 Jardin Celestial. Disponivel em: <http://www jardincelestial.com/index.html>. Acesso em: 3
mar. 2011.
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lugar onde antes ficava o altar da familia ou a Biblia. Ou, pessoas nao
conseguem iniciar o dia ou o trabalho sem o tito de let o jornal ¢/ou
acessar seus emails. Para muitos o celular é quase como um amuleto
que dé seguranca e protege.

Segundo Felinto, as tecnologias midiaticas sdo “tecnologias do
imaginario”. A partir delas — principalmente as mais recentes — ¢é
permitido ao ser humano a sensagdo de realizar fantasias humanas. Ao
grau de consciéncia, setia a fantasia de expansio e de construcido (de
identidades, por exemplo) e de corpo as fantasias de desmaterializagido
e hibridacdo (FELINTO, 2005, p. 47). Portanto, no ritual diario diante
das midias, captamos nio sé informac¢do, mas nos re-ligamos na
imensa rede virtual em busca de orientagdo para a vida pratica,
afirmacdo de crengas e valores, expressdo de sentimentos e emogdes,
nos projetando nas e por meio de imagens e sons. Vivenciamos uma
realidade na e por meio da midia. A partir das midias, de forma especial
as interativas conseguiram realizar o que antes era atributo somente de
Deus: onipoténcia, onisciéncia e onipresenca (THOMAS, 1998).

Tomemos ainda o elemento virtual e temos mais uma
aproximagao religiosa interessante. O virtual existe sem estar presente.
“E virtual toda entidade “desterritorializada’, capaz de gerar diversas
manifestacGes concretas em diferentes momentos e locais
determinados, sem, contudo, estar ela mesma presa a um lugar ou
tempo em particular” (LEVY, 1999, p. 47). Na opiniio do autor, o
virtual ndo é oposto ao real, mas algo que existe em poténcia e ndo é
ato. O virtual é oposto ao atual. Os tedlogos nio precisam de muito
esforco para encontrar referéncias biblicas e teoldgicas que lembrem
em muito algo de virtualidade, como, por exemplo a ideia de Reino de
Deus, “ja e ainda ndo” presente na realidade.

A religido, como acenamos anteriormente, é para o ser humano
uma extenso transcendente, que rompe com os limites impostos pelo
tempo e o espago.

Na medida em que o ser humano se externaliza, ele constréi
o mundo no qual se externalizar. No processo de
externalizago ele projeta as suas proprias significagdes sobre
a realidade. Universos simbdlicos, que proclamam que toda a
realidade é humanamente significativa e que invocam o
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cosmo para testemunhar da validade da existéncia humana,
constituem a extensio mais ampla desta projegio (BERGER,
1967, p. 104).

HEssa extensdo do transcendente tem encontrado na midia

consisténcia e viabilidade, mesmo quando no lugar de extensio se tém
. . 5 44
muito mais uma amputagio .

Liturgia e o culto cristio como uma metanarrativa

Busquemos ainda outra interface: o culto. Pelas ciéncias
litargicas podemos dizer que, no culto cristao, circula a agao simbdlico-
representativa da igreja (darstellendes Hande) (SCHLEIERMACHER,
1850, p. 70), como comunicag¢io publica da experiéncia cristd, mediada
em forma e conteudo pela tradicio biblica e pela tradigdo da igreja
(CORNEHL, 1979, p. 186). Ou seja, o culto cristao — tanto o culto
dominical comunititio, como a celebracio dos sacramentos, as
jornadas e passagens® — foi e é a metanarra- tiva dos ctistdos a partir
de simbolizacio, da representacio, da festa e do drama, por meio do
rito. No culto, sintetizamos de forma ritual-simbdlico-representativa
toda a teologia cristd, toda a histéria da salvagio, toda a experiéncia
humana, comunitaria e individual, com o Deus dos judeus e¢ dos
cristdos. O rito do culto possibilita que a comunidade e o individuo
celebrantes experimentem e vivenciem, durante o tempo que o tito
durar, em um determinado local, uma extensdo com o transcendente™.

# Mcluhan ja fazia referéncia sobre essa amputacio em seus estudos. Alberto Klein traz um excelente

estudo, mostrando como as midias tém limitado o ser humano e o corpo.

Por jomadas e passagens entendem-se todos os titos de iniciagio, de passagem, de dedicacio, os

chamados oficios casuais, sacramentos ou sacramentais, como batismo, confirmacio/crisma,

reconciliagio/peniténcia, matrimonio, funeral, ungio dos enfermos, eucaristia, ordenagio.

4O tedlogo reformado Jean-Jacques von Allmen dird que o culto ¢é a recapitulagio da histéria da
salvaciio. Ele¢ o resumo e a confirmacio, por meio do Espitito Santo, de toda esta histéria salvifica.
O culto ¢ epifania, revelacio da Igreja para si e para o mundo, por meio da promessa e do juizo, sendo
o mundo profundamente afetado pelo culto cristao.
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Visto pela antropologia, o culto é um jogo absorvente
(GEERTZ, 1978, p. 278-321). Por meio do rito, a comunidade ¢ a
pessoa dizem para si quem sdo. Este ¢ o sentido do culto: o rito
litdrgico expressa ndo apenas sentimentos ¢ desejos, mas reafirma,
corrige, restabelece principios, regras, rectia relaces diante de si, dos
outros, do mundo e de Deus. O rito proporciona aos seus
participantes ~ otientacdo, expressio, afirmacdo e integracdo
(CORNEHL, 1979, p. 178-195).

Culto ¢ o espelho das pessoas que lhe ddo forma e conteudo.
Ou seja, as pessoas fazem o culto e, a0 mesmo tempo, elas sio
constituidas pelo culto. Assim como a Teologia nasce do culto e é
sempre de novo refeita a partir e no culto. Culto é extensio das pessoas
que o celebram, sendo 0 meio e a mensagem uma e a mesma coisa.
Sendo assim, o culto por meio da liturgia ¢ uma forma de midia
(GRAB, 2002, p. 157). Como rito, essa dimensio mididtica é sempre
muito concreta, corporal, ligada aos sentidos, a partir do contato real,
fisico entre as pessoas, mas também utilizando-se de meios
extracorporais, da virtualizacdo do corpo (KLEIN, 2000, p. 86).

O culto cristdo foi a principal midia da Igteja, o meio e a
mensagem, por séculos. Extensio do humano a uma dimensio
transcendente por meio dos simbolos, imagens, musica, textos,
siléncios, movimentos, gestos. Uma midia simbdlico-representativa
intensa e precisa. Uma metanarrativa em forma de jogo absorvente
que, a0 mesmo tempo em que dava forma as pessoas e a0 mundo, se
reconstituia a si propria.

Nesta perspectiva, o fato de hoje as midias assumirem o papel
simbolico-representativo do culto, foi um pequeno passo. Em seu
livto Die Welt ist voll von Liturgie (CORNEHL, 2005), sinaliza que as
tantas expressdes da cultura cotidiana estio carregadas de simbolos,
ritos e mitos que antes encontravam sua expressao na liturgia do culto
dominical: o gtito por amparo do Kyrie eleison, a explosio de louvor do
Glorxia in exvelsis e do Sanctus, o lidar com a culpa da peniténcia, a festa
e o sonho utépico da comunhio eucaristica, os momentos de
passagem dos oficios, sejam nas situacdes de crise, sejam na
valoriza¢io das identidades pessoais (CORNEHL, 1975, p. 388-401),
a sacralizagdo do tempo e do espago, o cuidado com o corpo e o
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espirito, as palavras que orientam e dio sentido para a existéncia, todos
esses elementos liturgicos estdo sendo “celebrados” na cultura e na
midia, fora do culto e dos ritos institucionais das igrejas (GRIMES,
1993, p. 23-37)*". A maior diferenca entre o culto midiatico e culto rito
¢ que neste as pessoas estdo implicadas praticamente, como atores,
enquanto naquele estao implicadas, na maioria dos casos, tdo somente
emocionalmente (LEVY, 1999, p. 116).

Outro desdobramento da relagdo culto-midia é o fato de que o
culto cristio e seus ritos tém assumido mais e mais elementos e
recursos da propria midia (KLEIN, 20006, p. 141). Cada vez mais os
cultos e os oficios casuais nas igrejas tém assumido a forma de estddio
de televisio, com musica de fundo, jogo de luzes, performances
midiaticas, como, por exemplo, os “casamentos cinematograficos” ou
os cultos que mais parecem um Zalk show.

Vivenciando um pouco desta religiosidade e suas
“liturgias" midiaticas

Cada uma destas interfaces anteriormente apresentadas traz
aproximagGes que levam a perceber o quanto religido esta relacionada
com teologia, o quanto a Teologia estd relacionada com liturgia, o
quanto estas estdo relacionadas com as midias — meio e mensagem —
de forma explicita e implicita, e 0 quanto tudo estd relacionado com
os setes humanos. Todas, a sua maneira, veiculam concteta ou
virtualmente a existéncia humana em sua busca por sentido e
transcendéncia. As midias também veiculam formas de sentido,
horizontes simbolicos, dentro das quais nds interpretamos nossas
experiéncias cotidianas. Com ajuda das midias encontramos uma
linguagem para nossos desejos, esperangas e medos (GRAB, 2002, p.

47 Hsse fenémeno se difere dos novos rituais, os chamados Emergings rituals como
encontramos em: GRIMES, R. L. Emerging ritual. In: GRIMES, R. L. Reading,
writing, and ritualizing. Ritual in fictive, liturgical and public places. Washington,
D.C.: The Pastoral Press, 1993. p. 23-37.
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135). Olhemos, pois, trés exemplos desta “liturgia” vivenciada na
midia, tomando-as como exemplos latino-americanos.

Propaganda Shopping Center Barra Sul

Trata-se de um a propaganda de um shopping na cidade do Rio
de Janeiro™. A propaganda se desenrola a partir da conversa de Deus
com Pedro, planejando a criagdo da Cidade Maravilhosa.

Algo tipico nas propagandas de hoje é nio falar do produto em
si, mas dos valores agregados a marca e ao produto. Apela-se para os
valores humanos, os sentimentos e a emocio de tal forma que a
propria propaganda ja ¢ uma vivéncia, uma antecipagio virtual na
midia do que se experimentard na realidade, no ato. A ideia nao ¢
adquirir o produto, mas ser alguém adquirido pela marca, fazer parte,
inscrever-se no mundo a partit da marca e do produto
(LIPOVETSKY, 2007, p. 46).

No caso desta propaganda, ha uma forte referéncia a cidade do
Rio de Janeiro, sua gente, suas belezas. Um lugar que Deus criou com
o proposito de ser belo, bom e aprazivel para se viver. Tdo petfeito,
que Pedro gostaria de ser o padroeiro. Trabalha com elementos do
catolicismo popular — conversa entre Deus Criador e Sdo Pedro, faz
referéncia ao padroeiro Sdo Sebastido, ao Cristo, filho de Deus, ¢
elementos cotidianos e seculares. Deus ctia, por exemplo, o happy hour
no barzinho, o surf, o futebol, o samba e praia no domingo, para
compensar o “ralar” semanal, p6r do sol cinematografico e a estdtua
do “garoto”, filho de Deus (o Cristo ¢ cria¢do divinal). Fala, musica e
imagens se complementam. Numa criagdo tdo perfeita e exclusiva
como o Rio, s6 faltava mesmo o Shopping Barra Sul para ser perfeito;
templo de adoracio e curticio da vida e do Rio (dentro do Shopping?).
Antes de anunciar quem esta por detrds da propaganda, o shopping, é

4 Deus criando o Rio de Janciro (Comercial Shopping Rio Sul). Disponivel em:
https:/ /www.youtube.com/watch?v=029wm77UD5U. Acesso em: 05 de dezembro de
2022.
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dita a frase: “O catioca jd nasce abencoado e quando Deus abencgoa é
pra sempre”. O shopping é mais uma béncdo para o Rio. Temos aqui
um Deus imanente, nio sé brasileito, mas carioca, envolvido
sentimental- mente a0 extremo com um lugar e sua gente e envolvido
com o shopping e tudo que ele representa, apresentado por meio de
perfeito jogo de imagens, sons, ideias imanentes e transcendentes,
cotidianas e tradicionais, com um desfecho marcante e engracado,
envolvendo o ouvinte emocionalmente.

Comunidade do Orkut: eu acredito e confio em

Deus - EACD

Milhares de comunidades, sizes, blogs e redes sociais surgem a cada
segundo nos mais diferentes espagos virtuais, com interesse religioso.
A comunidade no ji extinto Orkut “Eu acredito e confio em Deus —
EACD”", criada por Annaah Iaux, chamava a atencio pela descri¢io
da comunidade e o nimero de membros. Conforme descricdo, a
comunidade tinha como objetivo propagar o amor de Deus para com
todos, contribuindo para que se edifique a fé das pessoas, auxiliando
quem estiver passando por dificuldades e aproximando pessoas que
buscam a comunhao com Deus.

Os critérios da comunidade deixavam claro o quanto se tem
uma vi- sdo “transversal” diante da religido:

visto que nesta comunidade acontecem frequentemente
debates/discussdes  envolvendo assuntos  religiosos
algumas vezes ocasionando desrespeito e nos piores
casos, até mesmo brigas entre os membros, informamos
que a paz e o respeito tém privilégio nesta comunidade.
Assim, os membros que desrespeitarem as crengas de
outros membros ou os propriosmembros, e também
aqueles que demonstrarem nio estar bem intencionados

4 Acesso a comunidade ndo mais disponivell Varias comunidades semelhantes sio encontradas no Facebook e

Instagram.
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e que desejam apenas semear a discordia poderdo ser
advertidos ouaté mesmo banidos para sempre da EACD.
Caso um membro desrespeite outro dentro de um
determinado tépico podera ter todas as suas postagens
deletadas dentro do mesmo Y.

Na época que este texto foi primeiramente publicado a
comunidade reunia 6.287.197 membros. Para essa comunidade,
religido era assunto de extrema importancia, ndo por sua dogmatica ou
suas tradi¢des e ritos, mas por ser algo que se acredita, se confia para
viver. Fé em Deus era algo funcional. Nao queria ser uma comunidade
para debater diferencas teoldgicas, mas fortalecer a confianca no
“Deus de todos os nomes”, como canta Milton Nascimento. A
imparcialidade religiosa era um critério. Deus ndo era algo para se
entender, mas para se viver. O rito litargico, aqui, consistia em aderir
a comunidade e trocar materiais e informacdes que ajudem os
membros a acreditarem e confiarem em Deus.

Casamento na novela 7ver a vida

A trama da novela Viver a vida’' girava em torno a condicio da
modelo Luciana (Alinne Moraes), que, apés um acidente, fica
tetraplégica. A superagio é o tema central de toda a novela. Luciana é
o exemplo mais espetacular de superag¢do. Submetida a cadeira de
rodas, ela é transforma- da e transforma seu entorno. Seu casamento
com o médico Miguel (Mateus Solano), ja nos dltimos capitulos da
novela, ¢ mais um passo de sua superagio e transformacio™.

50 LAUX, A Disponvel em:
<http:/ /www.orkutcombr/Main#CommMsgsaspx?emm=3425508&6d=53396442  86271487018>.
Acesso em: 30 out. 2011.

51 Telenovela de Manoel Catlos, sob a direcio de Jayme Monjardim, Fabricio Mamberti, exibida pela Rede Globo,
no horatio das 20 horas, entre os anos de 2009 e 2010.

52 Viver a vida - Luciana e Miguel. Disponivel em: https://www.dailymotion.com/video/xqs1s4. Acesso
em: 05 de dezembro de 2022.
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Podemos dizer que todo o enredo de superagio da novela tem
enfoques claramente religiosos. O que chama a atenc¢do na cena do
casamento ¢ o carater explicito do religioso. Poucas vezes uma novela
trouxe tanta precisdo litdrgica, como neste caso. A liturgia do
matrimonio estd praticamente na integra. Toda a cena dura mais de 10
minutos. No texto, principalmente na fala do padre, o enredo foge aos
padrSes formais e conservadores: o padre fala em sua pregacio de
superacio e usa o texto da carta aos Galatas (Gl 3,28). A partir do
texto, diz sentir-se abencoado por estar diante de pessoas que
conhecem verdadeiramente o sentido das palavras obstaculos,
supera¢io e preconceito. Reconcilia¢io, e ndo o discurso moralizante
¢ aqui 0 mote para a superagdo. As palavras do compromisso, da troca
das aliangas e da oracdo do Pai Nosso sdo trazidos na integra. Para cada
parte do texto liturgico, ndo s6 os noivos, mas demais personagens e
as falas paralelas sdo focadas, fazendo uma clara relagiao destas com o
que estd sendo dito no texto. Musicas de fundo embalam a cena,
criando um clima de muita emogéo. O telespectador sente-se parte da
cena.

Seguindo o rastro do sagrado, podemos dizer que estes trés
exemplos trazem elementos teoldgicos e religiosos, tanto no conteudo,
quanto na forma. Vejamos algumas caracteristicas:

Unma liturgia estética que fala a emogdo e aos sentimentos

A religido vivenciada na midia é profundamente estética. Mais
do que contemplacio e doutrina, ela proporciona uma vivéncia. Sendo
a'T'V e o computador extensdes do nosso corpo, quando os acessamos
ou a eles assistimos, ¢ como se fizéssemos parte53. A vivéncia estética
se da muito mais pelas emogdes e os sentimentos do que pela razio.

53 Interessante que quando nos referimos ao que a TV estd transmitindo, falamos muito “estou assistindo, estou vendo
alto” do que “a TV estd transmitindo”. 0 mesmo se da em telagio a0 computador. Quem ¢é conectadoa rede
¢ a maquina, mas nos teferimos a nds: “estou conectado, estou navegando, estou acessando”.

98



A experiéncia estética sempre esteve muito proxima da
experiéncia religiosa, pois parte da imaginac¢io e extrapola a linguagem.
Diante do “belo”, experimentamos certos sentimentos que nio se
encontram nem em quem aprecia e nem no que ¢ apreciado em si:
encontra-se, sim, na experiéncia de dissolu¢io da dicotomia entre
aquele que contempla e aquilo que é contemplado. Esta seria a
revelagio do Espirito: sintese que recupera a unidade paradisiaca
perdida e buscada pelo ser humano (ALVES, 1988, p. 118-120).

A partir da estética vivenciada e da experiéncia, a religido
midiatica vai ao encontro da tendéncia pés-moderna de trazer para o
presente uma experiéncia transcendente, uma experiéncia maxima, um
“viver a fundo” sensa¢des nunca experimentadas antes e mais intensas
do que qualquer antes provada (BAUMAN, 1998, p. 224). O agora ¢
que importa e é onde encontramos Deus. Deus esta envolvido na
nossa experiéncia emocional. Por meio desta vivéncia o
experimentamos.

Unma liturgia bricolada e nniversal

Nos trés exemplos, temos uma clara mistura de elementos
religiosos, seculares, culturais e pessoais. F uma liturgia “colcha de
retalhos”, uma verdadeira bricolagem, em que tudo pode fazer parte,
formando um todo, o espectador ou internauta fazem parte, seja
assistindo, vivenciando ou interagindo.

Lévy fala que uma das caracteristicas da cibercultura é o
universal sem totalidade. Abrange todo o universo, sem fechar-se um
sentido.

Quanto mais o ciberespaco se amplia, mais ele se torna
‘universal’ e menos o mundo informacional se torna
totalizavel. O universal da cibercultura nio possui nem centro
nem linha diretriz. B vazio, sem contetido patticular. Ou
antes, ela os aceita todos, pois se contenta em colocar em
contato um ponto qualquer com qualquer outro, seja qual for
a carga semantica das entidades relacionadas (LEVY, 1999, p.
111).
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Deus estd claramente presente, mas Ele nio é o centro. O
centro, se hd um centro, sdo as pessoas e suas vidas, sua felicidade, a
paz na convivéncia, o prazer e a satisfacio. Por isso, a compreensio
de Deus nos trés casos é extremamente aberta, universal e humana.
Nio se abandona elementos da Biblia e da tradi¢io, mas estes
elementos sao livtemente adaptados a uma funcionalidade humana.

Unma liturgia vivenciada por meio da imaginagio

Participamos desta liturgia ndo sé com os olhos e os ouvidos,
mas com nosso set inteiro, com a imaginac¢io. Mais do que apenas
assistir, a religido aqui é vivenciada. Sou convocado a interagir, seja
com minha adesio ou minha opinido, no caso do Otkut, ou
envolvendo-me por meio da imaginacio, me espelhando nas
personagens, fazendo relagdio com minha vida, rompendo com a
realidade limitada.

Religido é imaginacdo e, inversamente, a imagina¢io tem
sempre uma funcio religiosa para o ser humano. [..] A
imaginagio so se torna compreensivel se percebemos que ela
se constrdi a partir de uma suspeita de que ¢é provavel que os
limites do possivel sejam muito mais extensos que os limites
do real. A imaginagio é a consciéncia de uma auséncia, a
saudade daquilo que ainda ndo ¢, a declaragdo de amor pelas
coisas que ainda ndo nasceram (ALVES, 1988, p. 24, 40).

Por detras de cada um dos exemplos, ha a imagina¢ido de uma
outra realidade, melhor do que a realidade tal qual experimentamos.

Conclusao: a tarefa da teologia pratica

O que fazer com esta “liturgia” das midias? Por muito tempo,
a Teologia e a Igreja tiveram diante das midias uma postura critica,
negativa e, até, demonizante. A midia seria a culpada de todo o mal do
mundo e da desercio dos membros da vida comunitiria. Mais
recentemente, a Igreja buscou aproximar-se das midias, utilizando-se
de seus meios para transmitir mensagens religiosas. Essa aproximacio,
com rarfssimas exce¢les, ¢ malfeita, de baixa qualidade, usando as
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midias exatamente assim como tendenciosa e manipuladora, antes
criticada. Até hoje as midias continuam sendo para a Igreja e a Teologia
algo nio entendido e assimilado.

Segundo Grib é, sim, tarefa da teologia pratica pensar e zelar
pela vida da Igreja, mas também entender e interpretar a religido que
esta fora da vida da Igreja, na cultura pessoal e social do nosso tempo
(GRAB, 2002, p. 39). Ganzevoort ira falar da teologia pritica como
tarefa hermencéutica, um rastrear do sagrado, dando-se conta da
religido vivenciada e interpretando-a patra dentro da prépria Teologia
e Igreja

como uma hermencutica da religido vivenciada, acredito que
a Teologia Pritica pode desempenhar um papel importante
em estabelecer conexGes: entre a praxis religiosa e suas
tradices e fontes, entre formas de praxis religiosa diferentes
e conRitantes entre si, entre relatos teoldgicos e
sociocientificos da praxis religiosa, entre igreja e a sociedade,
e assim por diante (GANZEVOORT, 2010, p. 340).

Seguindo o rastro do sagrado, a partit dos nossos trés
exemplos, nos damos conta de que a religido vivenciada a partir das
midias se diferencia muito, tanto como meio quanto como contetudo,
da tradi¢do e da liturgia da Igreja. Podemos, no entanto, também dizer
que, diante do que vemos e ouvimos, ¢ impossivel nio levar em
consideragdo aspectos como estética, emocio e sentimentos, visio
abrangente e universal de Deus e do Sagrado e, acima de tudo, a
funcionalidade e utilidade da religido dentro da vida das pessoas, hoje.

Se tais elementos sdo latino-americanos, nao sabemos. Mas, se
pensarmos no principio encarnacional da teologia crista, terfamos
nestes e outros aspectos das midias, muito para reRetir no nosso
contexto. Se esses aspectos sdo teologicamente adequados, nio
sabemos — muitos dirdo que nio sio —, mas, o de que precisamos nos
dar conta ¢ que eles tém movido milhdes de pessoas em sua religiosa
relagdo com a vida e com o transcendente, em uma religido que é, sim,
antes e acima de tudo vivenciada.

Por isto, a religido continuara, até o fim, como expressio
de amor e como expressido de medo. O ser humano vivera,
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para sempre, num mundo de deuses e demoénios, simbolos
de suas aspiracdes e temores — ainda que estes mesmos
simbolos se envergonhem de suas proprias origens e,
como travestis, se vistam com roupagens seculares. Como
[...] observou Durkheim, ‘ha algo de eterno na religidao
que esta destinado a sobreviver a todos os simbolos
particulares com que o pensamento religioso
sucessivamente se envolveu” (ALVES, 1988, p. 58).



Arte sequencial e liturgia: uma reflexao
teolégico-pratica sobre a relagiao entre o
cinema e o culto cristao™

Introducao

A partir de uma perspectiva do comportamento humano,
podemos dizer que cinema e culto sio eventos semelhantes. Ambos
reunem pessoas por um determinado tempo e em um determinado
espaco com o objetivo de assistir (contemplar) e vivenciar (ritualizar)
uma experiéncia, que esta relacionada a um contetdo, uma narrativa e
uma sequéncia de atos especificos, relacionados a vida daquelas
pessoas que fazem parte do evento.

Este estudo trata dessa relagdo com o objetivo ndo s6 de tragar
paralelos entre os dois eventos, mas de buscar estabelecer inter-
relagbes entre os eventos, principalmente considerando as
possibilidades de pensar o culto cristio como um evento onde o
cinema e o filme podem ganhar espago. De forma concreta, serdo
apresentadas duas propostas provenientes do contexto alemio: o
Filmgottesdienst (culto-filme) e o wideodrama. Ambas buscam utilizar
filmes na reflexio teolégica, bem como na vida comunitaria e litargica
da igreja. O estudo se enquadra, portanto, na area da teologia pratica e
da liturgia e se organiza da seguinte forma: Na primeira parte,
abordaremos a relagdo entre culto e cinema, a partir de Joe Margal G.
dos Santos, J6rg Herrmann, Clive Marsh e Hans-Martin Gutmann,

3 Artigo publicado antetiormente na Revista Exstudas Teoldgioos. Sao 1eopoldo.v.56.0.1.p.69-84. jan./jun.
2016; autotizagio para publicacio foi pedida a revista.
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entre outros. Em seguida, apontaremos elementos de uma teoria do
culto cristdo em relagdo ao cinema, pensando em especial o culto com
acdo simbolica (darstellendes Handeln — agdo representativa) com base
nos autores supracitados, além de tedlogos praticos, como F.
Schleiermacher, J. J. von Allmen. Por fim, na dltima parte do texto,
apresentaremos as duas propostas de uso do cinema, como arte
sequencial, no culto cristio da comunidade.

Do cinema ao culto: o cinema como forma e
contetdo teoldgicos

Segundo o critico de cinema Georg Seesslen, a religido do
futuro serda o cinema e serd produzida em Hollywood (SEESSLEN,
2000, p. 22).” Essa tese provocativa e, talvez para alguns, excessi- va
¢ o que motiva a escrita desse tépico do estudo. Em que medida o
cinema tornou-se o culto — como ac¢do simbolica — da sociedade
contemporinear

Duas petspectivas vdo ao encontro dessa tese: primeiro, ¢é
inegavel que ha uma estreita relagio entre o cinema e a teologia e, de
modo especial, com a teologia pratica e o culto ctistdo, considerando
esse como uma produgio artistica e cultural, como agdo simbdlica
humana. Arte e cultura sempre compuseram a liturgia do culto, como
a musica, as pinturas, as esculturas, a arquitetura, 0s textos ¢ a oratotia
e todos os elementos oriundos da cultura local. A relacdo € tio intensa
que Bieritz, com base em Eco, chama o culto cristdio com uma obra
de arte aberta (BIERITZ, 1986, v. 75, p. 358-373). A segunda
perspectiva tem a ver com o comportamento humano simplesmente.
Pesquisas, principalmente no contexto europeu, analisam a adesao do
publico a ambos os eventos e percebem uma mudanca marcante

%5 “Die Religion der Zukunft wird Kino sein und in Hollywood produkzert.””
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(HERRMANN, 2005, p. 67s). Enquanto o publico que frequenta os

cultos diminui, o publico que frequenta os cinemas aumenta.”

Em que medida ha uma relagio entre a diminui¢do do publico
no culto e um aumento do publico no cinema nio podemos dizer sem
pesquisas adequadas. Se pensamos, porém, a partir das imbricacSes
entre culto e cinema, principalmente se consi- deramos o culto e o
cinema como a¢io simbdlica e espagos de construgdo de sentido, a
relagdo fica mais clara. Em um estudo alemio, 70% das pessoas que
vao a0 cinema tém entre 14 e 19 anos de idade. Entre o motivos estao,
em primeiro lugar, a vontade de ver um filme; em segundo lugar, o
desejo por diversio e entretenimento; e, em terceiro lugar (em torno
de 30% dos questionados), o principal motivo ¢ estar junto com
amigos (HERRMANN, 2005, p. 225s).

Segundo Santos, “o cinema deveria interessar a teologia por
uma razio muito simples: ndo houve, desde o dltimo século, outra
maneira mais eficaz de produzir e contar histérias como o cinema”
(SANTOS, 2014, p. 242). Em sua reflexdo sobre o cinema no meio
urbano de hoje, Santos discorre sobre pelo menos duas eficacias do
cinema do ponto de vista teoldgico. A primeira eficicia tem clara
relagdo ao mito, ao conteudo e as linguagens que compdem o cinema:
“[...] pelas histérias que conta. Os temas recorrentes; os géneros que
se difundem; personagens e artistas que se tornam icones; mitologias
que sdo in- ventadas ou reavivadas” (SANTOS, 2014, p. 248). A
segunda eficacia esta relacionada a dinamica que ocorre no cinema, ao
rito: “[...] o cinema revela algo préprio do nosso tempo pela mediacio
que exerce entre sujeito e objeto do olhar”’(SANTOS, 2014, p. 249).
Explicando essa ideia, Santos afirma que uma das marcas da
modernidade é ac¢do do sujeito sobre a realidade e a natureza, no
sentido de olha-la e domina-la. Com o cinema surge uma nova relagio,

56 Se considerarmos o culto das igrejas histdricas no Brasil e o publico jovem, p. ex., fendémeno parecido
esta ocorrendo. Ver: ADAM, Julio Cézar; HANKE, Ezequiel. Juventude midiatizada: um estudo sobre
as possibilidades de uma religiao vivida na e através da midia. Revista de Teologia e Ciéneias da Religiao, Recife,
v.4,10.1,2014. p. 225s.



através da qual o sujeito é dominado por aquilo que olha. Segundo ele,
“um filme ¢é sempre um ponto de vista e de escuta em plena atividade”
(SANTOS, 2014, p. 249), que alcanga a subjetividade de quem assiste,
sofre e participa de um filme. Por isso o cinema causa algo na pessoa
que o assiste. Ele provoca uma troca de olhares, uma relagdo e uma
experiéncia, algo que condiz em grande medida com o universo
teologico e religioso. Ambas as eficacias estdo profundamente
relacionadas a anseios e necessidades do nosso tempo.

Refletindo sobre o religioso (a religido vivida) presente na
cultura pop, na qual o cinema ocupa um grande espago, Ganzevoort,
com base em Gordon Lynch, aponta trés funcdes religiosas basicas
que corroboram a reflexdo acima:

Em primeiro lugar, ha uma fungio social, porque a religido da
as pessoas uma experiéncia de comunidade e consolo mutuo,
fundamentada em crengas e valores compartilhados. Em
segundo lugar, hd uma fungido existencial ou hermencutica,
que dd as pessoas mitos, rituais etc. que as ajudam a viver com
um senso de identidade, sentido e propésito. E, em terceiro
lugar, ha uma funcio transcendente, que da a elas um meio
de vivenciar ou se encontrar com Deus ou com o

transcendente. (GANZEVOORT, 2011, p. 102).57

Fica muito evidente que a adesdo ao cinema tem relagio direta
com as tematicas tratadas no cinema e o quanto essas tematicas estiao
diretamente relacionadas a vida concreta das pessoas do nosso tempo.
S. Kracauers fala do cinema como es- pelho da sociedade: “Os temas
dos filmes das dltimas décadas espelham os temas e os problemas do
seu tempo: amor, natureza, autenticidade, identidade e violéncia”
(HERRMANN, 2005, p. 67)*°. Interessante que todas as tematicas
fizeram e fazem parte da liturgia do culto cristdo. Mais que isso. Assim
como a liturgia condensa a histéria de Deus, o cinema parece

57 Tradugio nossa
58 “.die Themen der Filme der letzten Jahrzenten spiegeln die Themen und Probleme ihrer Zeit:
Liebe, Natur, Authentizitit, Identitit, Gewalt.” (tradugio nossa).
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condensar a vida, como obra de arte, possibilitando um olhar
profundo da realidade e de si mesmo, uma troca de olhares (Santos).
Por isso o cinema ganha espag¢o na teologia, na liturgia e na igreja como
um todo. Ha algo teolégico no cinema. “Os filmes sao uma expressao
condensada das realidades humanas, e toda a vida tem espacodiante de

Deus.”(KIRSNER, GEHRING, 2014, p. 13).”’

Com base no exposto até aqui, podemos dizer, seguindo o
pensamento de Herrmann, que temos pelo menos trés
entrelacamentos possiveis na relacio entre cinema, teologia e religido:
1) filmes abordam temas, motivos e tradi¢es religiosas; 2) filmes e o
cinema assumem estruturas e fungles religiosas, como o aspecto
simbdlico, as perguntas existenciais pelo sentido da vida, p. ex.; 3)
filmes e o cinema tém em si um carater religioso (HERRMANN, 2005,
p. 68-70). Por fim, o depoimento do escritor americano John Updike,
em uma entrevista, deixa muito claro algo desses entrelagcamentos
entre cinema e religido em sua vida:

De qualquer forma, o filme fez mais pela minha vida espiritual
que a igreja. Minha ideia de fama, sucesso e beleza vieram
todos da tela. Enquanto a religido cristd em todaparte esta em
declinio e perde mais e mais influéncia, o filme preenche esse
vacuo e nosabastece com mitos e imagens condutoras. O
cinema foi para mim durante uma certa fase da minha vida
um substituto da religiio(HERRMANN, 2001, p. 10)°0.

3 “Filme sind ein verdichteter Ausdruck menschlicher Lebenswirklichkeiten, und das ganze Leben hat
Raum vor Gott.” (tradugio nossa).

00 “Jedenfalls hat das Kino mehr fiir mein spirituelles Leben getan als die Kirche. Meine Vorstellung von
Ruhm, Erfolg und Schénheit stammten alle von der Leinwand. Wahrend sich die christliche Religion
tiberall auf dem Riickzug befindet und immer mehr an Finfluss einbiisst, fiillt der Film dieses Vakuum
und versorgt uns mit Mythen und handhungssteuernden Bildem. Film war fiir mich wihrend einer
bestimmten Phase meines Lebens eine Ersatzreligion.”” (tradugao nossa)
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Do culto ao cinema: o culto como a¢ao simbdlica

Teologicamente falando, o culto cristdo é um encontro entre
Deus e sua comunidade (KIRST, 1998, p. 119), mediado pela Palavra,
em forma de tradi¢io biblica e eclesiastica. Uma das principais tarefas
desse encontro transcendente-imanente ¢ nada mais nada menos do
que recapitular através da liturgia os feitos de Deus na historia, a
membdria, e anunciar a plenitude futura, a esperanga escatoldgica, no
presente e no local. Ou seja, ¢ como se no breve espaco de sua
realizacdo, o culto, como momento de eternidade, possibilitasse aos
que dele participam a vivéncia do passado e do futuro de Deus no
tempo e local presentes. Por isso podemos dizer que o culto é o que
Lange chama comunicac¢io do Evangelho (LANGE, 1981, p. 102), o
que von Allmen chama recapitulagio e epifania (ALLMEN, 1997, p.
16), e o que Alves chama de saudade, a presenca de uma auséncia
(ALVES, 1992, p. 23-20).

Nessa mesma linha de compreensao, para Schleiermacher, o
culto é agir representado (darstellendes Handeln)
(SCHLEIERMACHER, 1850 (1983), p. 70), i.e., agdo simbdlica, lugar
de sintese festiva e despropositada dos feitos de Deus no cotidiano.
Ao contratio do agir efetivo (wirkendes Handeln), o culto existe como
momento especial, sem romper com o cotidiano, sendo esse tltimo,
antes, base para sua constru¢do representada, simbolica. Como agir
representado, como ag¢do simbolica, o culto revivifica e edifica a
consciéncia religiosa’' e a vida cristd de uma maneira geral (ROSSLER,
1993, p. 33-40).

Socioantropologicamente falando, o culto é um ritual que
atualiza um mito, promove encontro ¢ alimenta o espirito comunitario,
cria espago para o fortalecimentode valores éticos, morais e espirituais
e propotciona entretenimento e a festa. O cultocristdo é, portanto, um

61 Culto ¢ para F. Schleiermacher “circulacio do interesse religioso: o real objetivo da comunidade religiosa
¢, portanto, a circulagio do interesse teligioso, e o clero, dentro disso, nio passa de um érgao na vida
conjunta”. (SCHLEIERMACHER, 1850, p. 65)
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sistema cultural de comunicacio e ac¢io simbolica. Através deseus
textos e suas natrativas; através de elementos e formas, como oragoes,
gestos corporais e encenag¢les, musicas e sons, substincias como éleos
e agua, objetos e simbolos como mesa, vestes, livro e cruz, refei¢des e
banhos, o ritual-culto conta uma histéria para as pessoas que o
ritualizam.” Ou seja, o culto cristdo se organiza com base em ritos e
rituais, mito e narrativas, meios através dos quais cria comunhio e
comunidade e promove a expressio da espiritualidade individual e
coletiva, além de oportunizar espago para o ludico, em forma de festa e
entretenimento. Todos esses elementos estio direta ou indiretamente
correlacionados a experiéncia do cinema, comoveremos a seguit.

Culto e cinema como ritual

O culto, assim como o cinema, promove uma expetiéncia ritual.
Tomo aqui a defini¢do de Peirano sobre ritual:

O ritual é um sistema cultural de comunicacio simbdlica. Ele
¢ constituido de sequéncias ordenadas e padronizadas de
palavras e atos, em geral expressos por multiplos meios. Estas
sequéncias tém contetido e arranjos caracterizados por graus
variados de formalidade (convencionalidade), estereotipia
(rigidez), condensagdo (fusdo) e redundancia (repeti¢do). A
acdo ritual nos seus tragos constitutivos pode ser vista como
“performativa” em trés sentidos; 1) no sentido pelo qual dizer
¢ também fazer alguma coisacomo um ato convencional; 2)
no sentido pelo qual os participantes experimentam
intensamente uma performance que utiliza varios meios de
comunicagao e 3), finalmente,no sentido de valores sendo
inferidos e criados pelos atores durante a performance.
(PEIRANO, 2003, p. 11)

O rito implica certa regularidade, a observancia de determinados
habitos e praticas, certa familiaridade, envolve todo o corpo e todos os

02 Ver o relato sobte o culto com um sistema simbdlico de comunicagio-titual em ADAM, Julio Cézar.
Culto: comunicagio viva. Nawlhar, Sio Leopoldo, ano 13, 1. 58, p. 16-17, abr. /jun. 2015.
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sentidos, razio e emo¢io (MARSH, 2007, p. 36). Tomando como base
a perspectiva do ritual, como a¢do e comunicagdo simbélica, nio
ficamos muito distantes da experiéncia de ir ao cinema, como estd
sugerido no relatoa seguit:

As pessoas se aproximam do grande templo. Faltam apenas
13 minutos para iniciaro culto. Os membros dirigem-se com
suas familias e com seus grupos ao Santo dos Santos, dentro
do grande templo. A oferta para o sacrificio precisa ja ser
deixada antesde entrarem no Santo dos Santos. Ali, também
adquirem a comida e a bebida usadana grande eucaristia,
refeicdio de agdo de gragas pela vida e o trabalho, em
comunhio fraterna cultual. Adentrando o ambiente sagrado,
com suas luzes bruxuleantes, fazem siléncio, como parte da
devogido. Em poucos minutos, no horario marcado, os avisos
sobre os proximos cultos sio transmitidos. Em seguida,
apagam-se também as luzes bruxuleantes. Ha siléncio total no
ambiente. Inicia-se o culto de 2 horas e 10 minutos. Luzes
radiantes incidem sobre o grande altar da vida. “O verbo se
fez luz e se projetouentre noés” (GOES). L4, céu e terra se
encontram. No grande espelho das imagens, cadaparticipante
vé sua vida refletida, projetada, e, assim, a existéncia ganha
sentido, ganhatranscendéncia. (ADAM, 2012, p. 553)

Culto e cinema como mito e narrativa

Culto cristio se estrutura e se expressa em torno a um mito, uma
narrativa, umahistéria simbdlica de autoridade. Essa historia carrega a
propria esséncia da tradigao crista. Essa narrativa é o que da sentido e,
a0 mesmo tempo, oferece uma moldura a partir da qual a vida da
comunidade ¢é estruturada e organizada (MARSH, 2007, p. 35).

Quem vai ao cinema reconhece o poder que as histérias
possuem e a necessidade humana de construir sentido. Como
abordamos acima, a narrativa cinematograficapromove uma troca de
olhares, uma forma de espelhar a realidade e a si mesmo, confirmar e
contrapor a propria narrativa pessoal e coletiva. Os “mitos” narrados
atravésdo cinema se caracterizam pela diversidade e pelo pluralismo,
o que se contrapoea relativa uniformidade da narrativa da tradigdo
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crista. (MARSH, 2017, p. 36). Nesse sentido, Herrmann, corrobora
essa ideia:

O cinema corresponde [...] a0 nosso desejo de criar o mundo
novamente nio como na religido, como uma explicagio
obrigatéria e mais ou menos dogmatica, nem como a arte,
como irrepetivel acontecimento estético, mas como um
possivel fluir de imagens de diferentes tipos, ilimitadas,
ordenadas, significativas e mutdveis, que oferece um
sentimento de autocompreensio do mundo e também o
fascinio pela surpresa e a vibragio. (HERRMANN, 2001, p.
92)03

Culto e cinema como criacio de comunhio e
comunidade

O culto cristdo cria e mantém a comunhio. Sua natrativa e
ritual consideram o individuo, mas sua razio dltima implica a
comunidade (o Corpo de Cristo, a Comunhio dos Santos e Santas), na
sociedade onde os grupos estdo inseridos (MARSH, 2017, p. 37). O
cristianismo é uma religido social e publica, aberta a0 mundo e as
pessoas. O culto cria e congrega o Corpo de Cristo e o senso de
pertenca interna e da igreja ao redor do mundo. De forma muito
semelhante, o cinema é uma atividade publica e social e uma
experiéncia comum (MARSH, 2017, p. 37). Geralmente se vai ao
cinema acompanhado de alguém ouem pequenos grupos. Como
vimos acima, um dos motivos de ir ao cinema pode ser, justamente, a
possibilidade de encontrar e estar com pessoas. Tanto para esses como
para quem vai sozinho ao cinema, diferente de assistir ao filme em
casa, hd nessa experiéncia comum certa cumplicidade e um sentimento

de pertenca, uma comunhioem torno da narrativa e do rito de
vivencia-lo em conjunto (MARSH, 2017, p. 37).

3 tradugio nossa.
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Culto e cinema como espago de espiritualidade, festa
e diversao

O culto ¢ uma forma de espiritualidade cristd. Através e no culto
pessoas e comunidade expressam sua fé. Por outro lado,
espiritualidade hoje é também entendidacomo uma dimensio humana,
ndo necessatiamente relacionada a wuma tradicio religiosa.
Espiritualidade ¢ uma forma individual de desenvolvimento de
relagdes consigo mesmo, com o outro, com 0 mundo e 0 cosmo, com
o transcendente. F} exatamenteaqui que encontramos muitos paralelos
com o cinema. Quem vai ao cinema alimentaa vida interior (MARSH,
2017, p. 38).

Pela forma como mexe com a emocgio, testa os sentidos,
convida os espectadores para as narrativas, faz as pessoas
rirem, chorarem, gritarem, ofegarem, ele ajuda as pessoas a
viver mais plenamente. Nio, porém, a “treinar as emogbes”
em um modo particular como algumas tradi¢des religiosas
podem querer fazer. Ele ndo cultiva nenhuma tradicdo
espiritual particular. Ele ndo oferece nenhuma garantia de
algum tipo de ligagdio com um “outro transcendente”. Uma
sensacio de transcendéncia pode ocorrer por alguns
espectadores no cinema. (MARSH, 2017, p. 38)%*

Muito préximo a essa espiritualidade humana esta também o
elemento da diversio, do entretenimento e da festa. Diversio e festa é
uma forma de expressio e desenvolvimento da dimensao espiritual do
ser humano. O culto cristdo é em esséncia uma festa, festa subversiva,
festa carregada do elemento contracultural (communitas, de V. Turner),
de utopia, um outro mundo ¢é possivel, uma outra forma de partilha de

04 “By the way it stirs emotion, tests the senses, invites viewers into narratives, makes people laugh, cty,

shout, gasp, it helps people live more fully. It does not, however, ‘train the emotions” in any patticular
way as some teligious traditions might want to. It cultivates no particular spiritual tradition. It offers no
guarantee of some kind of connectedness with a ‘transcendent other’. A sense of
transcendence may occur for some viewers in the cinema.” (tradugio nossa)
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alimentos, uma outra forma de convivéncia humana é dancada e
celebrada, como dira Cox:

A festividade é o meio de refrigerar a historia sem fugir dela.
A festividade, como “excesso legitimado”, como alegria e
como justaposi¢do, representa um papel indispensavel na
restauragio do senso humano para a paisagem mais ampla em
que se processa a historia. Da-lhe uma perspectiva da historia,
sem remové-lo do terror nem da responsabilidade que carrega
em sua qualidade de fazedor da histéria. [...] celebragao nos
lembra que existe um outro lado de nossa existéncia, que nio
¢ absorvido por fazerhistdria e, portanto, que a historia nio é
o horizonte exclusivo nem extremo da vida. (COX, 1974, p.

50s)

O cinema carrega muito dessa dimensdo da festividade, do

lazer, da vivéncia de algo motivador, da festa e da diversio, e, em
grande medida, assistir a um filmeé uma forma de tomar distancia do
mundo, olhar o mundo e a si de outro ponto de vista, questionar o
mundo de forma lidica, divertida e emocionada (HERRMANN, 2005,
p. 67s), como muito bemexpressa Dirk Blothner:

65

Do cinema as pessoas esperam uma experiéncia
extraordinaria. Eles querem ver imagens frescas e
experiéncias intensas. Alguns esperam excitagio e emogio,
outros uma visio aprofundada sobre os problemas basicos da
vida.(HERRMANN, 2005, p. 68) >

“Vom Kino erwarten die Menschen ein aussergewchnliches Erlebnis. Sie wollen frische Bilder schen
und sie wollen intensive Erfahrungen machen. Die einen erwarten Spannung und Thrill, die anderen
einevertiefte Einsichtin die Grundprobleme des Lebens.”
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Duas propostas de uso do cinema na liturgia do culto
cristao

Nos dois topicos acima, vimos que ha grande correlagdo entre
cinema e o culto cristdo, motivos suficientes para a intensificacdo da
pesquisa em torno da cultura pop como campo de interesse da teologia
pratica e da prépria teologia. Além dessa reflexdo tedrica, neste terceiro
e ultimo ponto do texto, pretende-se uma abordagem de cunho
pratico.

Como usar o cinema no culto? No ambito das comunidades
eclesiais ¢ vasto o uso que se faz de filmes como forma de promover
discussio de temas da sociedade ou como espago para reflexdo e
discussio de temas religiosos e teoldgicos. Tanto os filmes de carater
mais explicitos como “A paixdo de Cristo” (Mel Gibson, USA, 2004),
“Lutero” (Eric Till, Alemanha, 2003), quanto os de cariter mais
implicitos, como “Contato” (Robert Zemeckis, USA, 1997), “Avatar”
(James Cameron, USA, 2009) ou “Transcendence” (Wally Pfister,
USA, 2014), sdo 6timos recursos para o trabalho nos mais diferentes
grupos das comunidades cristas, nos estudos da teologia ou nas aulas
de Ensino Religioso, na escola. No ambito do culto, no entanto, o uso
do filme é mais restrito. Geralmente esse uso se restringe a referéncias
a filmes e seus enredos ou a cenas curtas, usadas como ilustracio,
principalmente na prédica, ou ainda o uso de trilha sonora no culto e

- [ L 66
em oficios (como a bén¢do matrimonial, p. ex.).””

% Quando do lancamento do novo filme da série Stars Wars, na catedral luterana de
Berlim, Alemanha, usou-se a musica tema da saga, o pastor, portando um sabre de luz,
saudou a comunidade reunida com as palavras “A espera terminou! — A Forca
despertou”. Cerca de 500 pessoas participaram do culto, muitasdelas fantasiadas de
Darth Vader e portando sabres de luz de brinquedos. Cf. IGRE]JA alema celebra missa por
lancamento de filme de Stars Wars. Brasil 247. 20/12/2015. Disponivel em:
<http://www.brasil247. com/pt/247/cultura/210401/Igreja-alem?%C3%A3-celebra-
missa-por-lan%C3%A7amento-de-filme-de-Stars-Wars.htm>. Acesso em: 12 maio
2016.
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Na Alemanha, pelo menos duas propostas de uso do cinema e
de filmes no culto parecem conseguir it além, ampliando a prépria
ideia de culto cristdo, de liturgia e de pregagdo a partir do cinema: o
culto-filme e o videodrama.

Culto-filme

Culto-filme (Filmgottesdienst) é uma proposta recente, criada na
Alemanha, sendo a professora Inge Kirsner umas das principais
pessoas envolvidas, junto com varios outros nomes. (ADLER, 2014)
A professora Kirsner tem trabalho em projetos praticos de culto-
filmes em diferentes cidades de Alemanha e, a0 mesmo tempo,
pesquisado e publicado a respeito dessa proposta. O desenvolvimento
dessa proposta surge das mesmas constatacdes ja abordadas neste
estudo. H4, por um lado, um esvaziamento do culto comunitario nas
comunidades alemds, marcadas pela secularizagdo, e, a0 mesmo
tempo, ha uma busca efusiva pelo cinema, como um espago que
ultrapassa 0 consumo e o entretenimento.

Em um de seus livros, a professora Kirsner relata o caso da
cidade de Kassel, onde igreja e cinema encontram-se lado a lado, e se
pode constatar de forma muito clara o deslocamento do acesso do
publico que antigamente se dirigia a igreja e que hoje se dirige ao Ufa-
Palast (o palacio do cinema) (KIRSNER, GEHRING, 2014, p. 5ss).
Além disso, segundo Kirsner, o culto — liturgia e prédica — como
evento humano estd muito préximo do cinema, como também ja
abordamos aqui.

Quando vamos ao cinema, embarcamos em uma viagem que
nos leva para longe de tudo e esperamos nada menos do que
uma revelagio sobre aspectos até entio desconhecidos da
vida, das pessoas. Se vamos ao cinema como cristios, talvez
nés também vemos o filme a partir do ponto de vista se ele



revela algo sobre o ser de Deus. (KIRSNER, GEHRING,
2014, p. 12)67

Segundo Kirsner, a ideia de Filmgottesdienst é uma proposta

litargica, feita em equipe, sendo o processo de moldagem da liturgia,
conducio litargica e avaliagdo posterior tio importante quanto o
resultado em si. Nio se trata de usar o filme ou recortes de filmes no
culto, como um exemplo, uma ilustracio ou um recurso, e sim de
recriar a liturgia e a pregacdo a partir de um filme determinado

68

Por culto-filme [eles] compreendem um culto onde sio
apresentados trechos de um filme ou um curta-metragem
completo. Pregacio e a liturgia estdo relacionadas a esse filme.
[...] Em tal culto fazem parte os elementos classicos da liturgia
como a oragdo, o canto da igreja, a béngdo, e também a
pregacdo — seja em qual formato for — ndo ¢é substituida pelo
filme.(ADLER, 2014, p. 9)%8

O filme ¢ a propria liturgia do culto ou parte integrante do
evento litdrgico:

O filme ¢é parte de uma agao litdrgica, que, a0 mesmo tempo,
torna a liturgia do filme significativa. O filme nio deve servir
como uma ilustragdo para o texto da prédica, masele é o ponto
de partida para a busca e o encontro dos textos biblicos — e de

“Wenn wir ins Kino gehen, begeben wir uns auf eine Reise, die uns vom Alltag wegfiihrt
und wir erwarten nichts weniger als eine Offenbarung, tber bisher unbekannte Aspekte
des Lebens, der Menschen. Gehen wir als Christen ins Kino, sehen wir den Film
vielleicht auch unter dem Aspekt, ob er uns etwas tber Gottes Sein offenbart.”
(tradugdo nossa)

“Unter Filmgottesdienst verstehen [sie] einen Gottesdienst, in dem Auschnitte eines Filmes oder ein
ganzer Kurzfilm prisentiert werden. Verkiindigung und Liturgie stehen in Bezichung zu
diesem Film. [.]in einen solchen Gottesdienst die klassische Elemente der Liturgie wie Gebet,
Gemeindelied und Segenvotkommen und auch die Predigt — in welcher Form auch immer — nicht
nur dem Film selbst tibetlassen witd.” (tradugio nossa)



outros textos— que de forma correspondente se encontram ao
seu lado. (KIRSNER, GEHRING, 2014, p. 14)%9

O principio da constelagao litdrgica — que parte do método de
Walter Benjamin de montagem literaria — busca a combinagao de
elementos da tradi¢do biblica e da tradi¢do litdrgica com elementos da
atualidade, como os filmes, criando um dialogo através de elementos
fragmentarios e possibilitando, através dessa constelagdo, uma nova
visdo. Através dessa constelagio o culto-filme reproduz a propria
fragmentariedade e diversidade da vida atual.

Cada culto-filme busca se construir na arte liturgica da
constelagdo, ou em outras palavras, tenta sempre de novo
tornar visivel a estranheza da tradi¢do cristd, para assim
interromper a naturalidade de tradigdes que encobrem essa
estranheza e, assim, com frequéncia suficiente, diminuir a
eficacia dos exemplos biblicos, e colocar essa tradi¢io em
didlogo com a realidade contemporanea (como a midia), sem
romper com a dimensdo vertical (a sucessdo temporal) ou
horizontal ( a justaposi¢do espacial). (KIRSNER,
GEHRING, 2014, p. 17)70

Como se trata de um projeto experimental, Kirshner junto com
varias outras pessoas que trabalham com o culto-filme apresentam
uma imensa lista de liturgias construidas na dinamica de constelagao
com filmes, como “Romeu e Julieta” (Baz Luhrmann, USA, 1997),
cujo tema do culto era amor e sacrificio; “Os ultimos passos de um
homen (Tim Robbins, USA, 1995), sendo o tema do culto culpa e

0 “Film wird Teil eines liturgischen Geschehens, das zugleich die Liturgie des Films deutlich macht. Der
Film soll nicht als Illustration eins Predigttextes dienen, sondem er ist der Ausgangspunkt fiir
das Suchen und Finden von biblischen — und anderen — Texten, die korrespondierend neben ihn
treten.” (tradugiio nossa)

70 “Jeder Filmgottesdienst versucht sich an der liturgischen Kunst der Konstellation, oder anders gesagt: er
versucht jedes Mal neu, die Fremdheit christlicher Ubetlieferung sichtbar zu machen, die
Selbstverstind- lichkeit von Traditionen aufzubrechen, die diese Fremdheit verhiillen und die
Witksamkeit biblischer Stiicke oft genug entkriften, und diese Ubetlieferung mit heutiger (Medien-
) Witklichkeit in Dialog zu bringen,ohne die Vertikale (des zeitlichen Nacheinanders) oder die
Horizontale (des raumlichen Nebeneinanders) einzubrechen.” (tradugio nossa)



expiagao; “Truman Show” (Peter Weir, USA, 1998), em um culto cujo
tema era a constru¢do da realidade; ou ainda “Gattaca” (Andrew
Niccol, USA, 1998), cujo tema era o novo ser humano.(KIRSNER,
GEHRING, 2014, p. 16s)"!

Videodrama

O videodrama é um derivado do bibliodrama (Samuel Leuchli,
Natalie Warns, Gerhard Marcel Martin) (FABER, 2006, p. 265ss)*
do método didatico-simbdlico sobre obras da cultnra pop (Inge Kirsner,
Michel Wermke, J6rg Herrmann) (FABER, 20006, p. 2663)73 e da
observacio estética (K. Mollenhauer, Peter Biehl). (FABER, 2000, p.
268ss) Trata-se de uma forma de lidar de maneira profunda e intensa
com o texto biblico, fazendo sua leitura, interpretagido e atualizagdo
para dentro da realidade social e individual concretas, através de um
processo estético de filmagem da vida a luz do drama biblico.

O texto biblico proporciona o espago, a atmosfera, mas
também a forma, na medida em que, na interagio entre o
texto biblico e os participantes, o movimento central, o
conflito principal e o foco temdtico do texto biblico sio

7 Ver essas e varias outras liturgias e exemplos em KIRSNER; GEHRING, 2014, p. 27-144. Uma
descricio do processo de elaboragio de uma das liturgias: “Ende November hatten wir uns —
entsprechend der Jahreszeit und dem zu Ende gehende Kirchenjahr — das Thema Tod vorgenommen.
Wit cinigten usn auf Atom Egoyans Das siisse Jenseits’ (Kanada 1997). Beim Aufbau der
Grossleinwand hinter dem Altar der Vaihinger Stadtkirche kam es zu einem tiberraschenden
Effekt: Die schwarze Einfassung der weissen Fliche witkte wie der Trauerrand einer leeren, spiter
durch den Film gefiillten Traueranzeige. [..] Der Leinwand wurde zum Vortletzten, und Jean Cocteaus
Aussage: “Filmen heisst, dem Tod bei der Arbeit zusehen”. [..] Und das alles, bevor nur ein einziges
Wort gesprochen war. Dem bildhaften Geschehen, das an die liturgische Stelle des Predigtextes riickte,
wurden dann im Vollzug des Gottesdienstes Psalm- Gebete, Lieder aus dem Gesangbuch, Jazz,
Lesungen aus dem Hiob-Buch und Gedichte von Pablo Neruda zur Seite gestellt.”

72 Sobte o bibliodrama, ver, p. ex, ROESE, Anete. Bibliodranz a arte de interpretar textos sagrados.
Sio Leopoldo:Sinodal, 2007.

73 Symbol-didaktische Unterricht tiber populitkulturelle Werke.
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retomados e encontram sua forma em um novo movimento

narrativo.(FABER, 2006, p. 264)7*

Enquando o bibliodrama trabalha internamente em pequenos
grupos e se utiliza do teatro e da expressdo corporal na abordagem dos
textos biblicos, o videodrama tem como objetivo o processo de
producio de um video, de um filme, a ser divulgado para o publico
externo. O que estd em jogo é o processo ctitico, vivencial e criativo
através do qual um grupo 1é em profundidade textos biblicos a partir
da prépria vida e da situagdo, tendo como resultado um filme, nio
apenas como produto final, mas como meio que possibilidade a
continuidade da reflexdo com o grupo externo que o assiste.

O videodrama é um processo estético que acontece no
contexto de um texto biblico. Entre o texto biblico, de um
lado, e os pensamentos e desejos, as fantasias e também as
expectativas e sonhos marcados pela televisao e o consumo
cinematografico dos participantes, de outro, deve-se abrir um
espago de interaciio, que envolve a corporeidade e todos os
sentidos.(FABER, 2006, p. 264) 7

A proposta foi criada, ha mais de 30 anos, pelo pastor e
professor Hans-Martin Gutmann, inicialmente no trabalho com
confirmandos/as e nas aulas de Ensino Religioso, mais tarde (desde
1994) com estudantes de Teologia, na Alemanha (GUTMANN, 2002,
p. 100ss). E uma proposta que envolve e fascina, sobretudo,
adolescentes e jovens (FABER, 20006, p. 269). Nio se trata, porém, de
uma simples filmagem de histérias biblicas, e sim de um processo

74 “Der biblische Text gibt den Raum, die Atmosphire, aber auch die Gestalt vor, insofern in dem Wech-
selspiel zwischen biblischem Text und Teilnehmenden die zentrale Bewegung, der leitende Konflikt,
diethematische Fokussierung des bliblischen Textes aufgenommen wird und in einer neuen
ErzihbewegungGestalt findet.” (traduciio nossa)

75 “Das Videodrama ist ein dsthetischer Prozess, der im Raum eines biblischen Textes stattfindet.
Zwischendem biblischen Text auf der einen und den Gedanken und Wiinschen, den Phantasien
und den auch durch Fernseh- und Filmkonsum geprigten Sech-Erwartungen der
Teilnehmenden soll ein Wechselspiel erdffnet werden, das kérperotientiert ist und méglichst alle
Sinne einbezieht.” (tradugio nossa)
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grupal, arduo e aprofundado de interpretar a dramaticidade presente
no texto biblico e criar um curta-metragem de qualidade estética e
artistica.

O objetivo ¢ filmar as imagens e as palavras, o poder e o
dinamismo do texto biblico em uma narrativa
cinematografica, de forma que resulte em uma adequada e
efetiva — nds fazemos o filme — 7ova narrativa com o aqui e o
agora, de for¢a e dinamismo presentes. A narrativa do filme
pode ser uma histéria totalmente nova, mas também
sequéncias de narrativas  individuais, imagens, cenas,
passagens ligadas em forma de mosaico. (GUTMANN, 2002,
p. 101)76

Conheci a proposta do videodrama quando estava concluindo
meu doutorado na Universidade de Hamburgo, em 2012. Naquele
semestre, no programa dos cursos oferecidos da Faculdade de
Teologia, havia um seminario de videodrama. O resultado desse
semindrio foi um curta-metragem “Da Capo — al fine’, apresentado a
um auditério lotado de estudantes, professores e publico externo. Esse
filme tomou por base os textos biblicos de Génesis 11.1-9 (a torre de
Babel ) e Lucas 13.1-15 (a morte dos galileus e a queda da torre de
Siloé) e retratava de forma impactante os entdo recentes
acontecimentos do 11 de setembro relacionados a concepgdes
individuais de vida e conflitos relacionais, como a perda de seguranca,
construcdo de fantasias pessoais e a pergunta pela culpa e a desgraca
(GUTMANN, 2002, p. 100).

O videodrama nao foi pensado primeiramente como um
modelo exegético e homilético, embora, na minha visdo, seja uma
inovadora proposta homilética. A proposta tampouco foi criada com
vista ao produto final, o filme, a ser assistido no culto. O processo, em

76 “Zielist, die Bilder und Worte, die Kraft und Dynamik des Bibeltextes in einer Filmerzihlung aufzunch-
men, und zwar so, dass eine entsprechende und doch — wir machen den Film — neue Erzihlung mit
hier und jetzt prisenter Kraft und Dynamik gefunden wird. Die Filmerzihlung kann eine vollstindige
neue Geschichte sein, aber auch cinzelne filmische Erzihlsequenzen, Bilder, Szenen, Passagen
mosaikf6rmig verbinden.” (tradugio nossa)
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si, ja é uma prega¢do e uma liturgia, onde ja ocorrem ritual, encena-
¢do, teatro, natrrativa e didlogo a partir das vidas individuais dos
integrantes, da cultura pop, do cinema, em si, e da sociedade como um
todo. O préprio Gutmann define o videodrama como uma
incorporacio litdrgica (GUTMANN, 2002, p. 1006). Penso, porém, que
o videodrama en- contraria no culto comunitario um excelente espago
de expansido do processo intenso e criativo que ele representa,
inclusive com a possibilidade de as duas propostas, o culto-filme e o
videodrama, convergirem.

Consideracoes finais

A correlacio entre cinema e culto fica muito clara na reflexio
aqui desenvolvida. As duas propostas de incorporagio do cinema e do
filme na liturgia sdo motivadoras para pensar de forma pratica
possibilidades. F importante ressaltar que nenhuma das propostas ¢
feita de forma isolada, por uma pessoa. Ambas as propostas sio feitas
em grupo, em equipe, ¢ o processo de construgio ¢ tio ou mais
importante que o proprio resultado, algo que condiz com a esséncia
do culto cristdo. O culto pertence a sua comunidade e nio ao seu
ministro ou ministra. Em ambas as propostas tem algo de constelagio
e montagem; combinam-se elementos de diferentes procedéncias,
como a tradicdo liturgica e biblica, ¢ elementos da cultura e as
narrativas pessoais e coletivas na construgio do filme e na moldagem
da liturgia. Ha algo da esséncia do préprio cinema e da prépria liturgia,
como uma arte fragmentaria que reine e congrega todas as outras artes
— pintura, teatro, Opera, dan¢a, musica, fotografia, arquitetura,
fotografia etc. — na construcio de uma obra, que, por sua vez, dialoga
com a cultura, a sociedade, os grupos e os individuos.

Em tempos de ¢rise litrirgica — em especial nas igrejas historicas
e principalmente dos publicos jovens — e de grande interesse pelo
cinema, me parece nio s interessante, mas algo pertinente e prudente
estabelecer relacdes entre o cinema e o culto cristdo.
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Da ficgao cientifica para a ficgao
religiosa: ideias para pensar o cinema de
fic¢ao cientifica como o culto da religido

vivida”

Introducao

As pessoas se aproximam do grande templo. Faltam apenas 13
minutos para iniciar o culto. Os membros dirigem-se com suas familias
e com seus grupos ao Santo dos Santos, dentro do grande templo. A
oferta para o sacrificio precisa ja ser deixada antes de entrarem no
Santo dos Santos. Ali, também adquirem a comida e a bebida usada na
grande eucaristia, refeicio de acdo de gracas pela vida e o trabalho, em
comunhio fraterna cultual. Adentrando o ambiente sagrado, com suas
luzes bruxuleantes, fazem siléncio, como parte da devogio. Em
poucos minutos, no horario marcado, os avisos sobre os préximos
cultos sdo transmitidos. Em seguida, apagam-se também as luzes
bruxuleantes. Ha siléncio total no ambiente. Inicia-se o culto de 2
horas e 10 minutos. Luzes radiantes incidem sobre o grande altar da
vida. “O verbo se fez luz e se projetou entre nés” (GOES, 2003). L4,
céu e terra se encontram. No grande espelho das imagens, cada
participante vé sua vida refletida, projetada, e, assim, a existéncia ganha
sentido, ganha transcendéncia.

O culto acima descrito trata-se de uma sessio de cinema, no
grande templo moderno do shapping center. Sim, religido tem a ver com

77 Artigo anteriormente publicado na revista Horizonte, Belo Horizonte, v. 14, n. 44, p.

1298-1322, out./dez. 2016, autorizado para a publicacio neste livro.
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cinema e cinema com religido. E isso ndo ¢ ficgdo cientifica.
Justamente o género ficgdo cientifica — literario ou cinematografico —
tera uma aproximagao virulenta com temas relacionados a religido,
tanto no que se refere ao conteudo quanto ao ritual que o envolve,
num fenémeno chamado “religiosidade vivida”™®. O ponto de
encontro esta na busca de sentido e no rompimento com a brutalidade
dos fatos da realidade nua e crua.

Tomando uma defini¢do funcional de religido, podemos dizer
que religido é todo exercicio humano de transcender e transpor os
limites do tempo e do espaco, através da imaginacdo, na busca de
sentido, de valor, de contato, de esperanca, para que a vida secja
suportavel e viavel. Nessa busca por detras dos limites do tempo e do
espago o ser humano se encontra com o divino e lhe atribui formas e
conteudos. Religiao ¢, pois, um produto humano. Como diria Alves
(1988, p. 19):

A religilo é a proclamagio da prioridade axiologica do
coragdo sobre os fatosbrutos da realidade. Ela é a recusa, por
parte do ser humano, de ser digerido e assimilado ao mundo
que o cerca, em nome de uma visdo, de uma paixdo, de um
amot.

Por isso, a experiéncia religiosa vai ser a grande marca da
evolugdo humana, pois é nela que se descobre uma nova maneira de
ser perante o mundo. O homem rejeita a natureza como estrutura final
e passa a nortear sua vida pelo ideal, pelo imaginario, pela ficcdo. Passa
a buscar um mundo, ao invés de simplesmente viver e sobreviver
neste.

Para entender como isso se di no caso do cinema de fic¢io
cientifica, como uma nova forma de culto religioso, uma forma de
“religiosidade vivida”, divido este artigo em quatro partes: 1) uma

78 Tenho trabalhado com o conceito de “religiosidade vivida” para analisar a religiio fora da esfera
institucional religiosa. O cinema é um dos espagos onde esta religiio tem se manifestado, mas nio
¢ unico. Na midia e na cultura pop, sua expressio ¢ muito marcante.
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introdugdo sobre religido e cinema; 2) a relagio da fic¢io cientifica com
religido; 2) breve andlise dessa relagdo em um filme, “Contato”; ¢ 4)
conclusdes gerais.

Religido e cinema: forma de religiosidade vivida

O que teria o cinema de tao religioso assim? O cinema envolve
a arte e o entretenimento, individualidades e convivéncia, realidade e
fantasia, mito e vida particular, como talvez nenhuma outra
manifestagio da cultura popular o faz. Seu potencial de construgio de
sentido e vazdo ao transcendente é tio imenso que vozes proféticas
anunciam que a religido do futuro vira de Hollywood”. Isso, de certa
forma, comprova-se a partir de uma observagiao empirica: enquanto os
cultos nas igrejas histéricas se esvaziam aos domingos, as salas de
cinema lotam (e as prateleiras das videolocadoras se esvaziam), nos
diversos horarios oferecidos ao longo da semana. Mais uma
observacdo, esta nem tdo empirica: os cultos das igrejas
neopentecostais lotam. Segundo uma pesquisa de Alberto Klein
(2000), “Imagens de culto e imagens da midia”, o culto neopentecostal
¢ um fenémeno hibrido no qual a midia, como uma expressio
“religiosa”, contamina o espago sagrado (e vice-versa). Em outras
palavras: o culto neopentecostal tem se tornado algo semelhante a uma
sessdo de cinema.

Como expressio da cultura, o cinema nio teria como nio ser

religioso. Como diz Tillich:

A religido, considerada preocupagio suprema, ¢ a substancia
que dd sentido a cultura, e a cultura, por sua vez, é a totalidade
das formas que expressam as preocupagdes basicas da
religido. Em resumo: religido é a substancia da cultura e a
cultura 4 a forma da religido. (TILLICH, 2009, p. 83)

7 Um interessante artigo aponta nesse sentido: Finkelde (1999).



Para o socidlogo Thomas Luckmann (1993), em seu livro “A
religido invisivel”, a religido esta desde o principio no cerne de cada
sociedade, possibilitando transcendéncia de sentido e, assim,
constituindo a prépria sociedade. Exatamente por isso, a funcio
religiosa é carregada por estruturas nao religiosas da sociedade. Derrick
de Kerckhove (apud THOMAS, 1998) fala da religido como um
alfabeto coletivo que estd na base da cultura midiatica. Por isso,
elementos religiosos veiculados pela TV sao facilmente assimilados e
entendidos pelas pessoas.

O cinema, como meio e como conteudo, trabalha de forma
eficiente, implicita ou explicitamente, com um vocabulario religioso,
invisivel por vezes, em forma de dramas, mitos, perguntas existenciais
na incansavel busca humana por pertencimento, reconhecimento,
orientacdo e sentido. Numa cultura em que tantas mudangas sio
produzidas, do excesso de informacio, do individualismo, de decepgio
e de vazio, da inseguranca diante do futuro, o cinema se apresenta nao
s6 como uma valvula de escape, mas como um sistema orientador da
vida, como sintese (HERRMANN, 2001). O cinema constrdi sentido,
forma identidade, ctia ordem, oferece uma sintese aparentemente
destituida de uma institui¢ao, de uma ideologia ou de um lider, algo
como foi anteriormente a Igreja, a familia, o Estado. E algo que parece
vir de fora, “desprovido” de interesse e de controle. Isso o torna ainda
mais poderoso como maquina de sentido (HERRMANN, 2001).

O cinema opera, pois, na cultura de uma forma que nio destoa
da propria cultura, ou seja, através da vivéncia, da experiéncia, da
narrativa, da catarsis, do espetaculo, do individual, do comercial, do
entretenimento, todos elementos muito caros a contemporaneidade.
O cinema retune todos esses elementos de uma sé vez, otrienta de
forma descontraida, conta uma histéria interessante de forma simples,
mas, a0 mesmo tempo, impactante (HERRMANN, 2001). Nio tetia
como ser diferente no que se refere a religido, a fé e a espiritualidade.
Na tela de cinema, temos vivéncia e orientagdo religiosa de forma
significativa, impactante e prazerosa, envoltas em uma histéria.

O cinema corresponde [...] a0 nosso desejo de criar o mundo
novamente nio como na religido, como uma explicacdo
obrigatéria e mais ou menos dogmatica, nem como a arte,
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como irrepetivel acontecimento estético, mas como um
possivel fluir de imagens de diferentes tipos, ilimitadas,
ordenadas, significativas e mutdveis, que oferece um
sentimento de autocompreensio do mundo e também o
fascinio pela surpresa e a vibragio. (HERRMANN, 2001, p.
92)

O filme e o cinema desempenham hoje o mesmo papel que
desempenhou a Igreja Medieval: decodificar o mundo e a vida
(HERRMANN, 2001). Como aponta Gabler:

[...] um dos servigos mais importantes e sutis oferecidos pelo
cinema [¢] fornecer um modelo de coeréncia narrativa num
mundo de aparente anarquia. Outrora essa func¢do fora
executada pela religido, que proporcionava o que um critico
chamou de “enredo final sagrado para organizar e explicar o
mundo”. (GABLER, 1999, p. 226)

Muitos sdo os filmes relacionados a religido, com forte base
biblica, que as telas de cinema explicitamente ja mostraram. De uns
tempos para cé, os conteidos religiosos e biblicos ganham as telas de
cinema de forma implicita, sutil, bricolada. Nessa linha, sio famosos
tilmes como Blade Runner (1982), Matrix (2009), Constantine (2005) e o
Lipro de E/i (2010). No contexto brasileiro, o religioso tem aparecido
em filmes como Awto da Compadecida (2001), Deus ¢ Brasileiro (2002) e
Chico Xavier (2010). Alguns destes incluem elementos do género ficgdo
cientifica ou se enquadram totalmente no género, como ¢ o caso de
Matrix. Olhemos de forma especial esse género e sua relagdo com a
religido.

Relagio entre cinema de ficgao cientifica e religiao

Aparentemente, parece que ficgdo cientifica e religido sio coisas
muito diferentes. Isso, talvez, por que a préprio nome dado ao género
usa o termo “cientifico”, de “ciéncia”, que historicamente nido sé se
diferencia, mas se contrapde a religido. Depois de uma observagio
mais apurada, da-se conta que ha mais relacido entre ficcdo cientifica e
religido do que se imagina. Néo seria a propria religidao, olhando desde
uma perspectiva filoséfica e antropoldgica, uma forma de ficgao? Os
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relatos extraordindrios que petpassam a Biblia, de Génesis até
Apocalipse, passando pela Ressurrei¢do de Cristo e sua Ascensdo, nao
seriam, na mesma perspectiva, belos textos de ficgdo cientifica? Quase
podemos perguntar: o que nao ¢ fic¢io cientifica na religiao?

Aponta Tavares:

Grande parte da ficgio cientifica estd mais voltada para a
magia do que para a ciéncia: todo o aparato tecnoldgico que
a reveste ndo consegue disfarcar o carater nio cientifico da
maioria das visGes. As coisas acontecem magicamente. [...] A
ciéncia é um mero pretexto: é de fantasia que se trata.

(TAVARES, 1986, p. 8)

Pensemos um pouco mais nesse género cinematografico. O
cinema de fic¢do cientifica foi por décadas um género tipo B para a
elite das produgdes. Foi a produgdo 2007, uma Odisseia no Espago (1968),
de Stanley Kubrick, que, mesmo nao compreendido e detestado por
alguns, deu ao género uma stazus de valor (TAVARES, 1980).

O género fic¢do cientifica ¢ algo dificil de definir, mesmo que
todos saibamos o que ¢ literatura ou filme de fic¢do cientifica. Segundo
Tavares (1986, p. 11), “science fiction foi o nome sonoro e simpatico
escolhido por Hugo Gernsback, editor da revista Amazing Stories, nos
anos 20, para denominar o tipo de literatura que ecle tentava
incentivar”. Na literatura a ficgdo cientifica, temos Mary Shelley (1797-
1851), H. G Wells (1886-1946) e Julio Verne (1828-1905) como
precursores. Ja no cinema temos Viagem a Lua (1902, de Georges
Mélies) e Metrgpolis (1927, de Fritz Land) como os primeiros filmes do
género.

Se pensarmos que o préprio cinema surge em 1895, com os
irmdos Lumicre, ou seja, praticamente a0 mesmo tempo que surge o
género ficgdo cientifica, podemos concluir que o préprio cinema
enquanto técnica tem algo dessa fic¢do cientifica em si (CIVITA,
2005). O cinema era a grande mdaquina que, de fato, transportava
pessoas para universos longinquos, lugares onde antes s6 a

“imaginac¢do” havia estado.
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Tracos caracteristicos da ficcdo cientifica: a) tentativa
de sintese e aproximagido entre elementos de varias areas do
conhecimento (ciéncias humanas, ciéncias exatas, filosofia,
religido), através de uma narrativa; b) semelhanca com outras
formas de narrativa; c) a recorréncia de imagens e temas
desenvolvidos a partir de fins do séc. XIX (Verne e Wells); d)
mals recentemente, assume uma postura mais reflexiva,
autoconsciente, aproximando-se do mundo académico e
movimentos culturais contemporaneos.

E um género que ndo nasce do nada. Ele tem um parentesco
préximo com a fantasia heroica: O Senhor dos Anéis, de J. R. R. Tolkien,
passando por Targan, de Edgar R. Burroughs, até Indiana Jones, de
Steven Spielberg, sdo bons exemplos desse género. Uma vizinha
proxima da ficgdo cientifica ¢é a literatura de terror. Terror ndo é o
mesmo que fic¢do cientifica, mas ambos os géneros recorrem a um
repertério comum de mitos, que, por sua vez, estdo relacionados as
mitologias religiosas e narrativas heroicas em geral, bem como aos
contos de fadas, as narrativas folcléricas, as lendas e mitos das
sociedades primitivas.

Pensemos no que estd por trds, na origem de todos esses
géneros. Ha algo em comum em todos eles: a estranheza diante do
mundo, as crises diante da identidade humana, a busca pela origem e
o fim de todas as coisas, a necessidade de explicar o mundo e a vida e,
acima de tudo, encontrar um sentido para a existéncia. Por isso, seus
principais temas sio o contato com o inimaginavel, fora da realidade,
os seres de outros mundos, o fim do mundo, a necessidade de chamar
a atencdo para o zelo com o mundo que temos, a descoberta das
potencialidades mentais ocultas do préprio ser humano, a
imortalidade. Ou seja, em todas essas tematicas, entrecruzamos
elementos profundamente religiosos. Na fic¢do cientifica, somos um
pouco de Deus, criando um universo de possibilidades que nos
apontem safdas para a angustia diante da limitacdo da existéncia.

Fenando Pessoa e Jorge Luis Borges ja sugeriram que, assim
como o Homem tem suas criaturas, Deus tem seus criadores:
O Homem e Deus sio apenas elos contiguos numa infinita
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cadeia de seres. Mas a Eletronica, a Logica, a Cibernética e a
Matematica dio reforco, hoje, a essa antiga desconfianca;
através delas, a fé penetra num terreno onde sé se penetrava
através da religido, da magia e dos mitos: o terreno onde nos
sentimos simultaneamente criadores e criaturas. (TAVARES,

1986, p. 71)

Por isso o género fascina tanto os adolescentes, pois o pano de
fundo da fic¢do cientifica estd uma angustia adolescente: a estranheza
e a busca de respostas para a existéncia. “A fic¢do cientifica atinge
sucessivas geragdes de jovens porque, como todo produto de industria
cultural, ela pretende despertar algumas respostas emotivas
elementares” (TAVARES, 1986, p. 15). Justamente nesse ponto,
temos uma provavel explicacio para o uso do termo “ciéncia”, como
o triunfo do conhecido sobre o desconhecido. Lembremos que o
surgimento do género ficgdo cientifica ocorre exatamente com o
apogeu da ciéncia e da tecnologia como esclarecedora da realidade e
salvadora da vida. A ciéncia tornava-se, para nossa sociedade, uma
entidade invisivel, na qual aprendemos a confiar, como uma “forca
superior”. Ela era (e ainda é, mesmo diante de certa descrenca e
descontianca diante da ciéncia, frustracdo diante de suas promessas) a
chance de ir além das possibilidades, superar-se a si.

No cinema de ficgdo cientifica, essa premissa é como que
ritualizada, vira culto (no sentido de uma agdo representativa,
darstellendes Handel, de F. Schleiermacher (1850)): de fato, através da
ciéncia e da tecnologia, que é a base de funcionamento do cinema,
podemos ir além da prépria ciéncia, agregar o mistico, o espiritual, o
misterioso. A propria ciéncia pode deixar de ser tao exata assim, e, pelo
menos durante o tempo em que o filme durar, superar-se e crer que ha
possibilidades para além da facticidade e de sua limitagdo (CIVITA,
2005).

Lembremos que, no género ficgido cientifica, o uso da ciéncia
nio esta preocupado com a verdade, mas, muito mais, em usar a base
cientifica para a imaginacido e a fantasia, a ficcdo, para mostrar um
universo diferente do nosso. Um universo impossivel, tornado vidvel
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no tempo que durar o filme. Estaria aqui o elemento da fé*. Se
tomamos Hebreus (Hb. 11:1), “a fé é a certeza de coisas que se
esperam, a convic¢ao de fatos que se nio veem". Se tomamos Tillich
(s.d), fé& ¢é como estar possuido por aquilo que nos toca
incondicionalmente. Fé nos liga ao imprescindivel como uma
promessa de realizagdo suprema que da sentido a existéncia, algo que
nos agarramos para poder viver.

Em que medida a fic¢io cientifica influencia a prépria realidade,
¢ algo a se perguntar, mesmo quando essa nio tenha sido,
originalmente, sua intencdo. Hoje, a realidade virtual das
comunica¢gdes — técnicas inclusive utilizadas nas producSes
cinematograficas — foram anteriormente ficgdo cientifica. Talvez
vivemos, aqui, certa sobreposi¢do, na qual se confundem recursos e
meios com o proprio conteudo que estd sendo narrado (No filme
Avatar, de 2009, como um exemplo entre varios outros, podemos ver
isso no fato de que, pela tecnologia 3D, o expectador ¢, de alguma
maneira, durante as mais de 3 horas de filme, um “avatar” que deixa
seu corpo na cadeira e entra no mundo de Pandora). Vemos, aqui, algo
que confirma o que McLuhan (s.d) diz: no nosso tempo, o meio ¢é a
prépria mensagem.

Entdo, no cinema de ficcio cientifica, de maneira mais
implicada que em outros géneros, o religioso nio estd apenas no
conteudo dos filmes, mas também nos préprios meios “cientificos” —
reais e ficticios — usados, que envolvem o espectador. Ndo assistimos
apenas ao filme, mas participamos dele, envolvidos pela possibilidade
de transcendéncia cientifica e religiosa, onirica e real, que exista
enquanto o filme durar e mesmo apés seu final. Somos outros, depois
do filme.

80 Em Teotia Literatia, o termo técnico para essa caracteristica é “suspensio da descrenca”, ou
“suspensio da incredulidade” (“suspension of disbelief”), termo cunhado pelo poeta inglés Samuel
Taylor Coleridge.
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Um exemplo dessa relagao: o filme Contato

O filme Contato nao se trata de um classico do cinema,
tampouco é um filme atual ou aparece nas listas dos grandes filmes do
género ficcdo cientifica. E, no entanto, um bom filme para relacionar
com a religido, por tocar incondicionalmente o expectador na
dimensio existencial. H4 algo de “contato” nesse filme, que move o
espectador. Contato mexe com fé através de contatos entre o ficticio, o
real e o religioso. Por isso, parece-nos ser um bom conteido para
nossa reflexdo aqui.

Contato (1997)*' foi dirigido por Robert Zemeckis™, adaptado
do romance homoénimo do cientista norte-americano Carl Sagan,

tendo como atriz principal Jodie Foster no papel da Dr* Eleanor Ann
"Ellie" Arroway.

O filme conta a histéria de Ellie e sua pesquisa no SETT (Search
Jfor Extra- Terrestrial Inteligence). A cientista perdeu seus pais ainda
crianga: a mie ela ndo chegou a conhecer; o pai, que a inspirou a ser
astronoma, faleceu quando ela tinha entre 8 e 10 anos de idade, diante
dela. Desde pequena, Ellie busca contato com pessoas através das
ondas de um radio amador. Quando adulta, dedica-se a incessante
busca por contato com alguma civilizagio extraterrestre, mesmo
desacreditada, inclusive por colegas proximos.

Depois de muita dedicagio pessoal e anos de luta para
convencer patrocinadores sobre a relevéncia da pesquisa, Ellie ouve
um sinal extraterrestre transmitido a partir da distante estrela Vega.
Esse sinal contém um conjunto de informagdes codificado em

81 Contato recebeu uma indicagdo ao Oscar na categoria de Trilha Sonora e uma indicagdo
20 Globo de Ouro na categoria de Melhor Atriz em Drama (Jodie Foster). Lembremos:
1997 ¢ o ano do Filme Titanic, de James Cameron; um ano depois, um “grande” filme
de ficgio cientifica foi Independence Day, de R. Emmerich. Dois anos depois, terfamos
a superprodugio Matrix, dos irmiaos Wachowski.

82 Mesmo diretor de De Volta para o Futuro (1985, 1989, 1990), Forrest Gump (1984),
Ndnfrago (2000) e Beownlf (2007), para citar apenas alguns de seus filmes.
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nimeros primos, através da primeira grande transmissio televisiva
realizada na Terra por ocasido da abertura dos Jogos Olimpicos de
Berlim de 1936. Apés analises detalhadas de sua equipe, descobre-se
que o codigo transmitido consiste em instrugoes para construgio de
uma maquina de transporte espacial.

Decorrido um tempo de trabalho, a maquina é construida e
Ellie, apesar de todo o mérito que poderia ter pela descoberta, enfrenta
disputas ideolégicas como candidata a tripulante da maquina. A
posicio religiosa de Ellie a desfavorece: como cientista, Ellie é cética
diante da possibilidade da existéncia de Deus. O principio da Navalha
de Occan’ The vale como regra. Se nio existem evidéncias para a
existéncia de Deus e se todas as tentativas de explicagdes da teologia
se tornam complexas e pouco provaveis, a conclusao mais simples é
de que Deus ndo existe e que seria uma criagdo da mente humana.

Por fim, depois de muitos descaminhos, novamente Ellie é
apoiada por um multimilionario, Hadden, possibilitando que ela seja a
ocupante da capsula. A maquina é posta em funcionamento e Ellie,
monida de uma filmadora afixada a cabega, parte para uma viagem que
ira transforma-la. Aos olhos dos observadores, todo o intento nao dura
mais que cinco segundos, o tempo que a capsula cai do topo até a agua.
Muitos chegam a crer que o projeto foi um total fracasso. Ellie, no
entando, viaja por 18 horas em um tanel, por entre galicias na
imensidao espacial, chegando a um lugar, criado a semelhanga de seus
desenhos de infancia. L4, ela tem um encontro com alguém, seu pai,
talvez, que lhe fala sobre a vastiddo do universo, sobre os mistérios
que envolvem a existéncia ¢ de como tudo esta interligado numa
grande teia de sentidos.

8 Navalha de Occan ou Ockham é um principio légico atribuido ao frade inglés William de Ockham,
segundo o qual, a explicagio de um fenémeno deve assumir apenas a premissas estritamente
necessarias 2 explicacio do fenémeno, eliminando todas as demais que aparentemente nio
causariam qualquer diferenca na confirmacio da teoria. O principio podetia ser parafraseado com
a frase: Se em tudo o mais forem idénticas as varias explicacoes de um fenémeno, a mais simples é
a melhor.
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Ellie, por falta de provas, vé sua experiéncia pessoal totalmente
desacreditada pela academia e pela a elite do poder. Seu préprio
principio cético — a Navalha de Occan — ¢ usado agora contra ela. A
filmadora nao mostra nada. Para a comunidade cientifica, uma
experiéncia como a de Ellie ndo tem valor cientifico, politico ou
histérico. As pessoas, o povo, no entanto, acreditam em seus relatos,
como mostra uma das tltimas cenas do filme. O que Ellie nio sabe, ¢
apenas os altos escaldes do governo guardam como confidencial, é
que, de fato, nenhuma imagem foi filmada durante a viagem. Apenas
chuviscos aparecem. A camera, no entanto, esteve rodando durante 18
horas. 18 horas de chuviscos, o que prova que a viagem realmente
aconteceu.

Algumas consideragdes:

e Contato ¢ considerada a produgdo com mais subsidios
cientificos do cinema. O filme contou com supetvisio direta
do cientista Sagan, o escritor do livto. O SETI realmente
existe. E mais, a possibilidade de uma viagem como a de Ellie
se baseia no principio cientifico “buraco de minhoca”, da
teotia da relatividade de Einstein®. Isso coloca o filme
inteiramente dentro do género, da fic¢do cientifica, pois
explora algo que, de acordo com a ciéncia poderia existir, mas
que ainda nio se pode averiguar empiricamente.

e A relagdo entre ciéncia e religido ¢ muito explicita no filme,
algo que nao ¢ muito comum em filmes do género, onde o
elemento religioso estd mais implicito ou até ¢ totalmente
contraposto ¢ negado. Ellie tem um envolvimento afetivo
com Palmer Joss, assessor teolégico da Presidéncia dos

84 Hinstein tevelou em sua teotia que o tempo e o espago sao objetos da mesma natureza e estio
inseridos em uma realidade de quatro dimensoes, trés das quais espaciais, sendo a quatta o tempo.
O buraco de minhoca é um atalho entre dois trechos dessa realidade quadridimensional e podetia
ligar dois pontos longinquos do espago ou do tempo. Por isso, no filme a viagem da dientista dura
18 hotas, enquanto na Terra apenas alguns segundos se passam. Nio hd nenhuma evidéncia
empirica da existéncia desses buracos de minhoca. Eles sio apenas uma possibilidade matemitica e

ndo hi indicios de que algum dia poderemos observa-los (CIVITA, 2005).
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Estados Unidos. O casal materializa explicitamente essa
relagdo entre ciéncia (Ellie) e £é (Joss). A fé ndo tem provas.
A ciéncia, por outro lado, acha que as tem. O préptio projeto
de Ellie é mais ancorado numa fé que na razao. No final do
filme, vemos a ciéncia recorrendo mais a elementos da fé. Por
outro lado, a prépria teologia espera comprovagdes
cientificas para dar credibilidade a experiéncia de Ellie.

e Deve haver algo mais que dé sentido a existéncia. Esse é o
combustivel tanto do género fic¢do cientifica como da
religido. Esse algo mais, no filme, estd muito relacionado com
a vida particular de Ellie, suas perdas familiares, sua confianca
na ciéncia como forma encontrar resposta que nio venham a
decepciona-la. A explicagdo para o absurdo da morte esta em
jogo. Seja através da ciéncia (Ellie) ou através da fé (Joss), a
busca é por uma razdo, um contato, uma relagio, o encontro
com um pai (algo muito concreto no filme), uma origem e um
fim!

e Universo espacial e universo pessoal estdo relacionados. Em
partes-chave do filme, o olho de Ellie é focado, olho como
acesso a0 universo pessoal e abertura para o universo
espacial, dois universos reais, mas em muito invisiveis,
tanto para a ciéncia como para a religido. N6s, que olhamos
o filme através dos olhos, somos transportados (maquina
cinema) por entre realidades cientificas e religiosas, pondo em
contato nosso universo pessoal e o universo imenso. Vemos
o invisivel.

Conclusoes: o que esta em jogo nesta relagao?

O cinema ¢ uma expressdo religiosa pelo seu conteudo, mas,
também, pelo rito que se desenrola em torno dele. O ato de ir ao
cinema, assistir a um filme, em casa que seja, tem algo de litdrgico, de
cultico, de ritual.



A religidlo se expressa através de conteudos, mas,
principalmente, através de ritos (ndo esquecamos que antes do
conteudo existiu o ritol). Poderfamos, assim, de fato pensar o cinema
como um culto, um rito, através do qual ndo sé nos encontramos com
outros que comungam de uma mesma crenga, mas n0s eNCoNtramos
com o transcendente, com o mistério da vida que vai além da
capacidade de absor¢io humana. O cinema como culto seria, em
esséncia, um espelho do seu publico. Como diz Geertz (1998, p. 112)
sobre o rito: “Trata-se de uma leitura humana da experiéncia humana,
uma histéria que se conta mutuamente sobre si proprio”. A medida
que essa histéria é contada, abrem-se outras possibilidades, e a
fantasia® fortalece o grupo como sendo o mesmo e, nio obstante,
totalmente novo, uma espécie de communitas, no sentido de Turner

(1989).

Se assim o for, de fato, o cinema, hoje, tem desempenhado o
papel que o culto religioso (rito) por civilizagdes desempenhou: agio
representativa (culto como darstellendes Handel, de Schleiermacher
(1850)) do grupo que o ritualiza a prépria realidade. Enquanto rito
litargico da contemporaneidade, o cinema de ficgdo cientifica esta
contando mais do que uma histéria fascinante e fantastica. De certa
forma, o género esta dizendo que a prépria realidade é uma grande
fic¢do, e, a0 mesmo tempo, que a propria religido, hoje, com seu forte
acento no magico e no extraordinario, através de uma dinimica
bricolagem (a sintese e aproximacao de elementos de diferentes areas
¢ algo caracteristico da fic¢do cientifica), tem assumido algo de fic¢do
cientfica.

Diante do descrédito cientifico atual e da busca alucinante por
visdes e transcendéncia, ndo ¢ de admirar que a fic¢do cientifica se
torne uma boa opg¢io de sintese ritualistica do momento, uma boa

8 Sobre fantasia, Cox (1974. p. 75) ird dizer: “O titual propicia a forma e a ocasiio para a expressio
da fantasia. E pelo movimento, gesto, canto e danga tituais que se entra em contato com as fontes
da criatividade. O titual apareceu juntamente com o mito na evolugio do homem e brota das mesmas
fontes. No titual os homens encenam os sonhos e esperangcas da tribo. O fitual humaniza o espago,
como o mito humaniza o tempo”.
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forma de agdo representativa que da consisténcia a realidade e sustenta
a vida. Algo assim nio deve ser para a teologia e as ciéncias da religido
apenas uma constata¢io ou uma interessante especulagio. E algo que
convoca tanto a teologia quanto as ciéncias da religido a repensar a
propria religido nestes tempos de ficgio.
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Religido e culto em 3D: o filme Avatar
como vivéncia religiosa e as implicagoes
disso para a teologia pratica®

Introducao

Nas férias de verdao de 2010, assim como alguns milhdes de
pessoas no planeta, fuiassistir ao filme Avatar (do diretor James
Cameron). Meu filho queria muito vé-lo. Além da empolgante
propaganda na TV, sabia muito pouco sobte o filme. Comotenho
pesquisado sobre a relacio entre cultura popular, religido e culto”’, a
caminho do cinema ainda pensei que talvez esse filme tivesse algum
elemento para actescentar a minha pesquisa. Ndo imaginava, no
entanto, a intensidade de “religido” que encontraria nas quase trés
horas de filme. Religido em 3D, ligando todos nds, adultose criangas,
através de avancadissima tecnologia, a grande rede da vida de Pandora.

Nao s6 os avatares do filme deixavam seus corpos humanos para
ingressarno mundo dos #a vis. Todos nds, espectadores, éramos ligados
auma experiéncia, muito além do que um simples filme. Isso ja seria
um aspecto suficientemente religioso para se pensar. Ir ao cinema tem
algo de ritual — a pipoca, as luzes que se apagam, o siléncio —; algo de
simbélico — luz e movimento que nos conectam a histérias, mitos do
lado de céd e de 1a da tela —; algo de transcendente — vamos além de nds

8 Artigo publicado antetiormente na Revista Fsudos Teoligios. Sio Leopoldo. v.50 n. 1 p. 102-
115 . jan./jun. 2010. Autorizagio para publicacio foi pedida a revista.

O autor esta pesquisando sobre expressoes cultuais e religiosas fora do espago especificamente religioso-
institucional. O titulo da pesquisa & Calo, 1ito e liturgia na comiplexicacte: busea e 1ma- pearmento de elenmentos liviygicos
¢ bonailéticos fora do culbo institncional.
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mesmos. Todos esses elementos sdo em si religiosos. Mas é no que se
refere ao conteddo, a histéria da Avatar, que aqui quero mais me deter.
Comegando pelo préprio titulo “Avatar”® | termo proveniente do
hinduismo, as diversas conexdes estabelecidas entre seres imanentes e
transcendentes, a Arvore das Almas, a divindade Eywa, localizada no
lugar mais central e sagrado do mundo de Pandora. Compreendo que
¢ também tarefa da teologia e em especial da teologia pratica buscar
entender esses elementos “religiosos” presentes no filme e que,
também ou justamente por isso, arrastaram milhSes de pessoas de
diferentes culturas e religiGes. Estatia o cinema, através de filmes como
Avatar, suprindo a sede religiosa do ser humano? Seria o cinema o
grande culto dos habitantes da atualidade? O que tem a teologia cristd
a ver com tudo isso? O que a teologia pratica pode tirar dessa “religido
nas telas dos cinemas™?

Fenomeno da religiao vivida

No limiar do século XXI, vivemos um fendémeno religioso.
Contra todas as pressuposi¢des, vivemos um retorno e um incremento
do religioso (ALVES, 1988, p. 59-82). Ou seja, contrario as previsdes
de que o ser humano da era cientifica e tecnoldgica seria arreligioso,
emancipado, vivemos um verdadeiro avivamento da religido, tanto da
institucional, como da religiosidade que perpassa a cultura
(BAUMAN, 1998, p. 205-230).

A revanche do religioso que vivemos ¢ diferente de outros
ressurgimentos que houve na histéria. O retorno do religioso na
contemporaneidade ¢ um fenémeno complexo, multifacetado. Uma
de suas caracteristicas é a independéncia da religido de suas respectivas
institui¢bes. Vive-se uma transmigracio de fronteiras confessionais.
Oneide Bobsin tem mostrado, em seus estudos, que a religiosidade e a

88 Conforme o Dicionatio Aurélio da Lingua Portuguesa, aazaré cada uma das encarnacoes de um deus,
sobretudo de Vixnu; transformagio, metamortfose.
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espiritualidade na pés-modernidade manifestam-se através de um
complexo fenémeno de transgressio de fronteiras e transmigracio
entre as mais diferentes religiGes, religiosidades e movimentos
(BOBSIN, 2002, P. 13ss e 30ss; REBLIN, 2008, p. 82ss; SCHULZ,
2008, p. 26-60).

Outra caracteristica ¢ a manifestacdo do religioso na esfera dita
“profana”, ou seja, fora da instituicio religiosa, fora da igreja
institui¢ao, fora da propria esfera religiosa. Mais do que sincretismo,
mais que transgressio de fronteiras, diluem-se as préprias fronteiras
entre sagrado e profano. E dentro dessa caracteristica que esta analise
do filme Avatar se enquadra.

HEssa nuance do fenémeno ¢é visivel ndo apenas no Brasil, mas
na sociedade contemporinea como um todo (GRAB, 1995, n. 39, p.
43-56; GRAB, 2000). J4 na década de 1980, um estudo do antropélogo
André Droogers apontava para uma matriz cultural religiosa que ia
além da instituicdo religido (DROOGERS, 1987, v. 14, p. 63ss). Esse
estudo fala de uma religiosidade minima brasileira (RMB), uma espécie
de religido civil, que se manifesta no esporte, na politica, na midia, na
musica popular, na linguagem, nas frases de para-choques, etc.

Trata-se de uma religiosidade que se manifesta publicamente
em contextos seculares, que ¢é veiculada pelos meios de
comunica¢io de massa, mas também pela linguagem
cotidiana. Ela faz parte da cultura brasileira. [...] a RMB nao é
o0 acervo ou mesmo matéria-prima da qual as religides tiram
seu repertorio. [...] ndo tem clero, a nao ser as pessoas que siao
os seus porta-vozes. Fla ndo tem escritura sagrada, a néo ser
os jornais e as revistas. Rituais sdo raros, mas falk shows na
televisio podem acabar se tornando cultos da RMB. Ela nio
conhece hinos, a menos que certas musicas de Roberto Carlos
sejam vistas assim. (DROOGERS, 1987, p. 65 e 60).

Hstamos vivenciando a religido que migrou para a esfera da
cultura popular e para o cotidiano da vida. Paul Tillich, em sua obra
“Teologia da Cultura”, ja falava que a cultura — como produgio
humana em toda a sua riqueza e diversidade — seria ja resultado nao
apenas da razdo, mas também da religido e do espirito. O fenémeno
que se observa hoje vai além das artes, literatura, filosofia e politica,

141



mas abrange a esfera popular e cotidiana da cultura (TILLICH, 2009).
Na Alemanha, esse fenémeno é chamado de “gelebire Religion”, ou seja,
religido vivida(FAILING; HEIMBROCK, 1998).

Onde, pois, encontramos hoje pistas desta religido? Com
certeza ndo apenas na igreja. Podemos encontri-la nas
colunas de aconselhamento nas revistas e nas ilustracoes dos
personagens ficticios dos comic strips, nas paginas de
horéscopo e no vasto mercado dos livros esotéricos.
Podemos encontra-la nas artes plasticas, com suas chocantes
e questionaveis obras apontando para nossa imperceptivel
transcendéncia  cotidiana. Podemos  encontri-la  na
terapéutica, com sua oferta de vivéncia individual e
meditagdes sincréticas. Podemos encontrd-la em facgbes
politicas, que exigem relagdes de inclusio social e asseguram
identidades pessoais. Podemos encontri-la no consumo,
através das propagandas com promessas religiosas. Podemos
encontra- la na industria do turismo, no culto a alimentacio e
aos exercicios fisicos, que faz do paraiso uma promessa.
(GRAB, 1995, p. 47).8

Essa religido vivida no cotidiano estd, pois, presente na

literatura (MAGALHAES, 2000), nos he- réis das histérias em
quadrinhos (IRWIN, 2005; REBLIN, 2005, v. 04™%), na moda e em
tendéncias de comportamento (LIPOVETSKY, 2006, p. 131ss;
GALINDO, GUSSO, 2007, p. 62-78), na musica (CALVANI)gl, na
midia (MELO, GOBBI, ENDO, 2007), no matketing (BOLTZ,
BOSSHART, 1995; BECKS, 1999) e, nio por ultimo, no cinema
(HERMANN, 2000; KIRSNER, 1996, p. 50-62). Tudo isso revela
aspectos de uma sociedade na complexidade onde as ideias,
expressOes, necessidades, saberes, culturas se entrelagam e precisam,
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(tradugio do autor).

REBLIN, Iuri Andréas. “Para o alto e avante!””: mito, religiosidade e necessidade de transcendéncia na
construgio dos supet-herdis. Protestantismo em Revista, v. 04, n. 02, mai./ ago. 2005. Disponivel em:
<http:/ /www3.estedubr/nepp/revista/007/07iurihtm>. Acesso em: 22 dez. 2008.

CALVANI, Carlos E. Momentos de beleza: teologia ¢ MPB a partir de Tillich. In: Portal de Pu-
blicagdes Cientificas, n. 8. Disponivel em: <http:/ /www.metodista.bt/ppc/cotrelatio/correlatio08/
momentos-de-beleza-2013-teologia-e-mpb-a-partir-de-tillich>. Acesso em: 21 mar. 2010.
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para serem acessadas e entendidas, ser olhadas na inter-relagéo, na re-
ligacao (MORIN, 2006; MORIN, 2002).

Assim como a religido transpos fronteiras e esta presente fora
da esfera explicitamente religiosa-institucional, o mesmo
acontece com o culto, a pregacio e a liturgia, como formas de
expressio da religido. Também as fronteiras do culto e sua
liturgia, da pregagio se diluiram entte o sagrado e o profano.??
Em seu livro “Die Welt ist voll von Liturgie”(cornehl, 2005),
Cornehl sinaliza que essas tantas expressdes da cultura
cotidiana estdo carregadas de simbolos, ritos e mitos que
antes encontravam sua expressio na liturgia do culto
dominical: o grito por amparo do Kyrie eleison, a explosao de
louvor do Gloria in excelsis e do Sanctus, o lidar com a culpa da
peniténcia, a festa e o sonho utépico da comunhio
eucaristica, os momentos de passagem dos oficios, seja nas
situagoes de crise, seja na valorizagio das identidades pessoais
(CORNEHL, 1975, v. 64, p. 388-401), a sacralizagio do
tempo e do espago, o cuidado com o corpo e o espirito, as
palavras que orientam e dio sentido para a existéncia, todos
esses elementos litdrgicos estdo sendo “celebrados” e
ritualizados na rua, na vida cotidiana das pessoas, fora do
culto, em expressoes da cultura, na midia e no cinema sem
um forma explicitamente religiosa para tal.?3

Rituais, expressoes e festas sio realizadas com intensidade fora

das igrejas e fora dos cultos dominicais, seja nas festas, nos desfiles de
escolas de samba, nos estadios de futebol, nas academias de ginéstica,
no uso das vestes da moda e outros locais inusitados. Enquanto a
prédica dominical sobrevive a custo, mensagens em power point, preces
e cotrentes lotam nossas caixas de mensagem na internet ¢ o
transcendente trespassa os anuncios publicitarios. Lei e evangelho,
dendncia e andncio, desfilam nas telas de cinema, rodam nas musicas
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Na obra STOLT; GRUNBERG; SUHR (Otgs,), 1996, encontramos vatios attigos que demonstram
arelacio entre culto cristao na cultura dita profana, seja na arquitetura da cidade, no teatro, no cinema,
no futebol, nos memoriais, nas festas e jogos, no markding,

Esse fendémeno se difere dos novos tituais, os chamados Enegings rituals como encontramos em:
GRIMES, Ronald L. Emerging Ritual. In: GRIMES, Ronald L. Reading, writing, and titualizing.
Ritual in fictive, liturgical and public places. Washington, D.C.: The Pastoral Press, 1993. p. 23-37.
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dos mp3, nos videos do You tube. Enquanto a ideia de comunidade
eclesial atrai cada vez menos pessoas, milhares de comunidades

. . . . 94
surgem a cada segundo nos mais diferentes espagos virtuais.

Religiao na tela de cinema

O que teria o cinema de tao religioso assim? O cinema envolve
arte e entretenimento, individualidades e convivéncia, realidade e
fantasia, mito e vida particular, como talvez nenhuma outra
manifestagio da cultura popular o faz. Seu potencial de constru¢io de
sentido e vazdo ao transcendente ¢ tdo imensa, que vozes proféticas
anunciam que a religido do futuro vira de Hollywood.”

Como expressio da cultura, o cinema nio teria como nao ser
religioso. Como diz Tillich: “A religido, considerada preocupagio
suprema, ¢ a substancia que d4 sentido a cultura, e a cultura, por sua
vez, ¢ a totalidade das formas que expressam as preocupagSes basicas
da religido. Em resumo: religido ¢ a substancia da cultura e a cultura é
a forma da religido”.(TILLICH, 2009, p. 83)

Além do mais, o cinema como meio e como conteddo, trabalha
de forma eficiente, implicito ou explicitamente, com os dramas, o0s
mitos, as perguntas exis- tenciais ¢ a incansavel busca humana por
pertencimento, reconhecimento e sentido. Numa cultura onde tantas
mudancas sdo produzidas, do excesso de informacio, do
individualismo, da inseguranca frente ao futuro, o cinema se apresenta

% A comunidade no Orkut “Ex creio e confio em Dens” reunia, no dia 21/03/2010, 5.397.754
membros. Conforme descri¢ao, a comunidade tem como objetivo propagar o amor de
Deus para com todos, contribuindo para que se edifique a fé das pessoas, auxiliando
quem estiver passando por dificuldades e aproximando pessoas que buscam a
comunhio com Deus. Disponivel em: <http://www.clickut.
com.br/meuscrap/Community.php?emm=342550>. Acesso em: 21 mar. 2010.

% Ouvi essa expressio em uma palestra, em Hamburg, Alemanha. Um interessante artigo aponta nesse
sentido: FINKELDE, Dominik. Religiése Botschaften aus Hollywood. In: MAIER, Martin (Org,).
Stimmen der Zeit. Freiburg: Helder, 1999.v. 217, p. 351-353.
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ndo s6 como uma valvula de escape, mas como um sistema orientador
da vida, como sintese (HERRMANN, 2001, p. 16ss). O cinema
constréi sentido, forma identidade, ctia ordem, oferece uma sintese
aparentemente destituida de uma instituigdo, de uma ideologia ou de
um lider, algo como o foi anteriormente a igreja, a familia, o Estado.
E algo que parece vir de fora, “desprovido” de interesse e de controle.
Isso o torna ainda mais poderoso como maquina de sentido
(HERRMANN, 2001, p. 28 ss).

O cinema opera, pois, na cultura de uma forma que nio destoa
da prépria cultura, ou seja, através da vivéncia, da experiéncia%, da
catarse, do espetaculo, do individual, do comercial |...] todos elementos
muito caros para a contempora- neidade. O cinema retne todos esses
elementos de uma sé vez, orienta de forma descontraida, conta uma
histéria interessante de forma simples, mas, a0 mesmo tempo,
impactante (HERRMANN, 2001, p. 88). Nao teria como ser diferente
em relacdo a religido, a £é e a espiritualidade. Na tela de cinema, temos
vivéncia e orientacdo religiosa de forma significativa, impactante e

97
prazerosa, envoltas em uma histéria.

O cinema corresponde [...] a0 nosso desejo de criar o mundo
novamente nio como na religidlo, como uma explicagdo
obrigatéria e mais ou menos dogmatica, nem como a arte,
como irrepetivel acontecimento estético, mas como um
possivel fluir de imagens de diferentes tipos, ilimitadas,
ordenadas, significativas e mutdveis, que oferece um
sentimento de autocompreensio do mundo e também o

% O filme Avatar revoluciona o cinema justamente pelo uso da técnica da virtualidade em 3D, o que
proporciona maior vivéncia e experiéncia dos espectadores. Pessoas que assistitam ao Avatar em 3D
relatavam sobte a experiéncia de “como que estar” em Pandora.

97 H. ANDERSON ¢ E. FOLEY trazem no livto Mighty Stories, dangerous tituals a ideia de que o
que faz um rito ser um tito, ser eficiente, ¢ justamente sua potencialidade de tecer as histérias individuais
com a histéria divina. O cinema proporciona essa mesma costura.



fascinio pela surpresa e a vibragio. HERMANN, 2001, p.
92).98

O filme ¢ o cinema desempenham hoje o mesmo papel que
desempenhou a igreja medieval: decodificar o mundo e a vida
(HERRMANN, 2001, p. 100). O que fazer com essa cotrelagio é, pois,
tarefa da teologia. Olhemos, pois, para o filme Avatar como um
exemplo de religido em 3D.

O filme Avatar»

Bastidores

Avatar ¢ um filme de ficcdo cientifica escrito e dirigido por
James Cameron, estrelando Sam Worthington, Zoé Saldafia, Sigourney
Weaver e Stephen Lang. O filme foi produzido por Lightstorm
Entertainment e distribuido pela 20th Century Fox. No més de
dezembro de 2009, o filme estreou nos cinemas do mundo. Nos
bastidores, informag¢des apontam que desde a ideia inicial até sua
projecdo quase duas décadas se passaram.

A critica diz que Awatar ¢ uma revolug¢do da tecnologia
cinematografica devi- do ao seu desenvolvimento com visualizagao 3D
e gravacao com cameras especiais, desenvolvidas especialmente para o
filme. Os atores, p. ex., sio transformados em versGes digitais por
captura de movimento. 60% de todo o conteddo do filme foi gerado
por computador e apenas 40% sio de fato filmagens reais.

O orcamento oficial do filme foi de US$ 237 milhoes e mais
US$ 150 milhdes de divulgagdo. O faturamento mundial no seu fim-

% (tradugio do autor).

9 AsinformagGes sobte o filme sio tiradas da revista Super Interessante, Super Extra, ed. 274, jan. 2010,
e do site <http://ptwikipedia.org/wiki/Avatar_(filme)>. Acesso em: 16 mar. 2010, ¢ relatos meus,
recontando o filme.
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de-semana de estreia foi de US$ 232.180.000, o sétimo maior da
histéria do cinema e a maior bilheteria para um filme original, que ndo
¢ adaptacdo ou sequéncia. Em menos de um més, Avatar superou um
bilhdo de délares (conforme a Super Interessante, Edicio Extra de ja-
neiro de 2010) de faturamento (o quinto filme a alcancar essa cifra), e
¢ atualmente a segunda maior bilheteria da hist6ria. Com base nesses
numeros, a continuagdo do filme, em pelo menos mais duas partes, é
algo bem provavel.

A historia

A trama de Avatar é bastante convencional. Acontece num pais
chamado Pandora, a 4.4 anos-luz da terra, no ano 2154 d.C. O conflito
se di entre os colonizadores humanos e os nativos humanoides,
chamados #a’vis. Os humanos querem explorar um preciosissimo
mineral do planeta, o #nobtaninm. Ex-soldados sdo recrutados como
mercenarios para a exploragio desse mineral e também para combater
os resistentes nativos. Os #a'vis, potr sua vez, medindo quase trés
metros de altura, com caudas ¢ pele azulada, querem preservar seu
planeta e a espécie, ja que vivem em harmonia com a natureza.

Paralelo a exploracdo de wnobtanium, um outro programa,
menos agressivo, ¢ desenvolvido: o programa avatar. Hste procura
contato ¢ uma relagio pacifica com os #avis. Como ¢é impossivel para
os humanos respirarem na atmosfera de Pandora, rica em diéxido de
catbono, metano e amonia, cientistas, num cruzamento genético
vitro, criam os avatares, corpos hibridos humano-na’si. Mais
semelhantes aos 7avis que aos humanos, os avatares sio controlados a
distancia pelos corpos humanos. Ou seja, um humano que compartilhe
material genético com um corpo- avatar pode se conectar a esse corpo
através de conexdes neurais que permitem o controle do corpo a
distancia.

Jake Sully (Sam Worthington) é um desses ex-fuzileiros. Mesmo
sendo paraplégico, Jake vai para Pandora querendo dinheiro para uma
operacdo que o curatia da paralisia. Jake esta substituindo seu irmio
gémeo, Thomas, cientista do programa avatar, que morreu. A
similaridade genética permite compatibilidade com o avatar do irmao.
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No corpo do avatar, Jake serve tanto ao projeto cientifico como,
secretamente, abastece com informacles o projeto agressivo de
exploragido mineral. Numa incursio na floresta, Jake, entdo em forma
de avatar, desgarra-se do grupo e é atacado por uma fera local, sendo
salvo por uma 7a’vi fémea, Neytiri (Zo€ Saldafia). Ela s6 o salva porque
repentinamente ele é coberto por sementes de uma grande arvore de
Pandora, a Arvore das Almas, na lingua local, Eywa. Depois de uma
relagdo inicial conflitiva, o avatar Jake conquista a confianca do povo
na’vi, assim como o cora¢ao de Neytiri.

Interessante que, de todos os lugares fascinantes de Pandora,
um ¢ essencial para a vida do povo: a Arvore das Almas, Eywa. Eywa
¢ praticamente uma divindade a qual tudo e todos estio conectados.
Esse é um dentre outros aspectos religiosos do filme que chamam a
atencio e serdo analisados a seguir.

Os humanos atacam os lugares mais importantes dos #avis,
como uma arvore imensa onde o cli vive, a Arvore dos Antepassados
— que seria como um memorial dos mortos —, e pretendem atacar e
destruir a Arvore das Almas, pois, justamente, sob essas arvores
encontram-se as maiores concentragses de wnobtanium. Os setes de
Pandora se unem em defesa de Eywa e do seu planeta. Combatem com
determinagio e com suas armas rudimentares o podetio tecnolégico,
vencendo e expulsando os humanos. Jake, ao final, aos pés de Eywa,
torna-se definitivamente um 7a»i. Depois da saga de quase trés horas,
temos finalmente um final feliz, aberto a novos desfechos.

Anilise e interpretagao

Os clementos religiosos no filme _Avatar sio elementos
implicitos. Proponho aqui um exercicio de livre associagdo e
interpretagdo desses elementos. Nas pesquisas feitas sobre a produgio
do filme, ndo ha nenhum indicio de que James Cameron tenha
escolhido elementos religiosos a partit de um referencial religioso
amplo ou especifico. O horizonte judaico-cristdo, animista, no
entanto, esti presente no filme. Ginter Thomas, tomando a teoria
Derrick de Kerckhove, entende que faz parte da cultura e do
imaginario ocidental uma ampla estrutura religiosa. Essa estrutura esta
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para a cultura como o alfabeto estd para a linguagem (THOMAS, 1998,
p. 158-161).

Pandora como o Fden Perdido

Pandora, a lua-planeta de Avatar, é para os humanos uma caixa
de surpresas. Tem a wunobtaninm, mas também todas as outras
desagradaveis surpresas. Uma verdadeira caixa de Pandora, motivo
pelo qual, provavelmente, recebe esse nome. Para o “Povo do Céu”,
os humanos, Pandora é tdo terrivel, que local de pouso das naves
humanas é chamado de “portal do inferno”. Vista pela ética dos #a i,
Pandora é totalmente o contritio: é o Eden do livro de Génesis, a
Terra prometida do Exodo, o Reino dos Evangelhos, o Novo Céu e a
Nova Terra do Apocalipse. Eis que tudo era bom, Gn 1.31, diria Deus.
Em Pandora, além da beleza paradisiaca, hd uma indescritivel
harmonia de tudo com todos, pessoas, plantas, animais. Também em
relagao a grande arvore ha uma profunda ligacao. Localizada num lugar
central de Pandora, ele lembra a arvore do conhecimento do bem e do
mal no centro do Eden (Gn 2.17, Ap 22.2). Os humanos querem
destruir essa arvore. Por causa disso todos os seres de Pandora se
unem e — nio sem grande sacrificio — e expulsam os humanos maus
do planeta. De novo, em torno da relagio com uma arvore, o set
humano ¢é expulso do paraiso (Gn 3.23ss).

Ligagao e religaco de tudo com todos

Em Pandora hd uma ligacdo de tudo com todos. Através de
terminag¢Ses nervosas na ponta dos cabelos, os 7ais se conectam aos
animais do planeta, se conectam as plantas e a divindade Eywa. A certa
altura do filme, a chefe do programa avatar diz que todos em Pandora
estdo interligados, através das raizes, em uma grande rede viva, como
Gaia e como Pachamama. Sem duvida, a ideia religiosa que estd por
tras dessa concepgio é o panteismo. O sagrado € e esta em todas e em
cada uma das partes onde ha vida, sendo a Arvore das Almas a
representacdo maxima dessa conexio viva. Na grande arvore, passado
e futuro, vida e morte, se interligam.
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Ewya: A drvore das Almas

O espago mais sagrado e vital de Pandora é a Arvore das Almas,
chamada de Eywa'”’ na lingua nativa. Ao redor dela e conectados pelos
cabelos as suas raizes, os #a’vis se reanem em ritos proprios, como a
cura de doengas. Acaso ou nio, justamente embaixo de Eywa estd a
maior concentragio de wnobtanium. Por isso os humanos querem
explorar o solo sobre o qual Eywa se encontra. A destruigdo desse
espaco, no entanto, do espago de culto, de cura, espaco do rito
religioso (lembrando que religido provém do termo latim religare),
acabaria com o elo vital do povo, seu passado e seu futuro e,
consequentemente, acabaria com a identidade #a%i. Seria o fim do
povo. A capitulacdo de Pandora. O tim do espago de culto significatia
o fim da sua razdo de existir.

Luckmann define religido da seguinte forma: Religido ¢ o que
permite ao ser humano transcender sua existéncia biolégica para
tornar-se ser humano, gente (LUCKMANN, 1993, p. 12). Ou seja, é a
religido que garante a identidade do ser humano enquanto humano.

“Eu sou a videira, vocés sio ramos e quem ndo fica unido a
videira ndao pode dar fruto”, diz Jesus Cristo (Jodo 15.1, 4). Temos aqui
mais um paralelo interessantissimo entre Eywa e a videira do
evangelho.

Messianismo

O personagem Jake, paraplégico, envolvido tanto na
exploragido mineral quanto no programa avatar, tem algo de especial,
algo de escolhido, algo de salvador. Sua vinda para Pandora nio é por
acaso nem em vao. Ndo por acaso ele é o avatar principal do filme. O
improvavel tetraplégico, que na roupagem de avatar pode novamente
andar, tem um potencial messianico. Quando se desgarra dos demais

100 O nome Eyma como tal ou lido de trds para frente anpe ndo deixa de ter algo de semelhante com o
tetragrama hebraico labmeh, Javé, em portugués, que no Antigo Testamento expressa Deus.
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integrantes do programa, em meio a selva, Jake estd prestes a ser morto
pela jovem nativa Neytiti, quando sementes da drvore sagrada, Eywa,
o cobrem, dissuadindo a jovem de acertd-lo com uma flecha. A jovem
s6 preserva sua vida, porque Eywa o escolhe, aponta como especial.

Muito rapidamente Jake passa para o lado dos 7avis. Ao mesmo
tempo, tenta dissuadir os humanos de atacar os lugares vitais dos #a vis
e passa a lutar ao lado dos nativos contra os humanos. Jake ja ndo
pertence mais a seu mundo. Na guerra “santa” em defesa de Pandora,
Jake consegue o que pouquissimos conseguiram: montar a ave alada
mais feroz e hostil de Pandora, Toruk. Esse feito o torna reconhecido
pelos na’vis como especial. Jake, assim, consegue convocar todos os
seres do planeta para a grande batalha, na qual finalmente os humanos,
com todas as suas armas de guerra e sua tecnologia altamente
desenvolvida, sdo vencidos pela aparente fraqueza #a’vi e suas armas
naturais e rudimentares.

Jake, Avatar e a ressurreigio

Completando o  destino  messianico, Jake assume
definitivamente seu cotpo de avatar. Eywa faz o que a altamente
desenvolvida tecnologia humana conseguia a custo promover
parcialmente através do programa avatar: fazer viver, de fato e
permanentemente, o avatar. Aos pés de Eywa, Jake renasce em um
novo corpo “incorruptivel”, sem as sequelas da deficiéncia fisica, e
passa a viver para sempre “ao lado esquerdo” de Deus no paraiso de
Pandora. Temos o teino de Pandora, em sua plenitude.

Conclusao: consequéncias para a teologia pratica e o
culto

James Cameron faz uso da mais alta tecnologia do cinema,
justamente para relativizar a prépria tecnologia. Ha um potencial na
apatente fraqueza, na harmonia, no respeito entre os seres, no amot,
na conexio de tudo com todas, que garante a vida em abundancia. No
final do filme, o espectador sente-se ele mesmo um avatar, que pot



quase trés horas deixou seu mundo, seu corpo, e incorporou num
novo mundo, fascinante. Ao voltar para realidade, o espectador tem
vontade de ser #a’vi e viver em Pandora.

Nio resta duvida de que o cinema, através de filmes como
Avatar, 2 medida que proporciona, além do entretenimento,
orientacdo, expressio, afirmacio, vinculo, auxilia na constru¢ido do
sentido da vida, queiramos ou nio, e supre, sim, a sede religiosa do ser
humano. Como diz o escritor americano John Updike:

Em todo o caso, o cinema tem feito mais para minha vida
espiritual que a igreja. Minha nogio de gléria, sucesso e beleza
provém da tela do cinema. Enquanto a religido crista no geral
se concentra na tradigio e perde sempre mais em influéncia,
o cinema preenche o vicuo e abastece-nos com mitos e
imagens que orientam. O cinema foi para mim, em um
determinado perfodo da minha vida, uma religido
substituta.(HERRMANN, 2001, p. 10)

Ao longo da caminhada da igreja, o culto com sua liturgia e sua
prédica supriu os cristdos de sentido. O culto como feologia prima era o
espaco onde a teologia da igreja era gerada e, a0 mesmo tempo,
vivenciada e, consequentemente, renovada, como tio bem define o
reformado Jean Jacques von Allmen: o culto é, a0 mesmo tempo, a
recapitulagio da histéria da salvagdo, é resumo e confirmacio da
teologia, e epifania da igreja, local onde a igreja se apresenta, se revela
ao mun do (ALLMEN, 2005, p. 21-54). O culto fazia e faz isso através
de sua dimensio simbdlica, mitica, memorial e ritual. Simbolicamente,
durante uma hora ou pouco mais, o culto organizava o mundo e lhe
reoxigenava de sentido e significado. Esse monopdlio a igreja perdeu
(GRAB, 2000, p. 86) ou porque descuidou do culto como gerador e
mantenedor da teologia ou porque a cultura popular se apropriou da
potencialidade de gerar e sustentar o sentido, ctiar relagdes, organizar
e explicar o mundo.

O culto ¢ tio vital patra a teologia e para igreja como Eywa para
a identidade e a existéncia de Pandora. A teologia pratica precisa
encontrar as estratégias certas para proteger essa grande arvore em
torno da qual sempre de novo nos reunimos para nos ligar a Deus e
para entender quem somos.
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A tarefa principal da teologia pratica é pensar a agdo ¢ a vida da
igreja. Como fazer isso quando a igreja ja ndo detém o monopélio de
geradora ¢ zeladora de sentido? A alternativa mais apropriada seria
uma nova hermenéutica indutiva, que olhasse com interesse para a
cultura, procurando as pistas de uma religido vivida, zelando pela
orientacdo teolégica ¢ nio abrindo méo dos critérios teolégicos. O
culto cristdio ndo pode capitular diante do “culto do cinema”.
Tampouco o culto deve tornar-se um cinema. Mas o culto pode criar
o didlogo entre ambas as partes. Teologia e cultura podem irrigar-se
mutuamente (GRAB, 1995, p. 49s). O cinema, assim como outros
elementos da cultura popular, pode ajudar a teologia e a igreja a se
repensar ¢ se redizer dentro da cultura. Faremos parecido com Paulo
no Arebpago, para falar aos atenienses se vale do que eles ja tém, o
altar a0 Deus desconhecido. (Atos 17.22ss). O cinema pode ser, sim,
o “Deus desconhecido” a partir do qual podemos celebrar, pregar e
fazer teologia.
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Um Deus com o rosto do Brasil: um
estudo exploratdrio sobre a relagao entre
imagens e imaginarios de Deus nacultura
e na pregagao evangélico-luterana'”

Introducao

Este artigo tem como objetivo analisar de forma exploratéria
imagens e imaginarios de Deus presentes no contexto cultural e
religioso brasileiro e estabelecer uma relagdo com imagens e
imaginérios de Deus presentes no discurso homilético de uma igreja
pertencente ao protestantismo historico brasileiro, no caso a Igreja
Evangélica de Confissdo Luterana no Brasil, a IECLB, propondo,
assim, um didlogo entre narrativa sagrada e linguagem religiosa. Trata-
se, portanto, de uma reflexio relacionada a Teologia Pratica, de forma
mais especifica, a homilética. Sabe-se que para o protestantismo a
Palavra veiculada por meio da pregacio foi uma marca constitutiva. O
discurso e sua compreensio — o ouvir — constitui-se condigdo
fundamental para o acesso ¢ o fortalecimento da fé. Os ritos, inclusive
os sacramentos, ¢, de maneira mais radical, as imagens ficaram para
um segundo plano, quando nio banidas da vida espiritual e litirgica da
igreja. A Palavra e a prédica, porém, como linguagem, ndo conseguem
prescindir das imagens e dos imaginarios. Em um contexto, como o
brasileito, onde a cultura, a fé e a religiosidade sdo fortemente
influenciadas pela matriz Catélico-Romana e pelas formas hibridas e

101 Artigo anteriormente publicado na revista Horizonte, Belo Horizonte, v. 10, n. 26, p. 552-565 ab. /jun.
2012, autotizado para a publicagio neste livro.



sincréticas da religiosidade, imagens e imaginarios de Deus impregnam
o contexto, a cultura e o cotidiano das pessoas, também daquelas
pettencentes ao protestantismo.

Em que medida essas imagens e esses imaginarios de Deus
presentes na cultura influenciam as imagens de Deus nas prédicas da
IECLB, torna-se a pergunta principal deste artigo. Por isso, dividiu-se
o estudo em trés grandes partes. Na primeira parte, se apresenta de
forma exploratéria aspectos do contexto e da cultura onde a IECLB
esta inserida, apresentando imagens e imaginarios de Deus presentes
na cultura pop, como no cinema, p. ex, e em teologias e segmentos
eclesiasticos, como a imagem de Deus na ilustragao “O caminho largo
e o caminho estreito” e nos Cristos crucificados da Teologia da
Libertagdo, p. ex. Na segunda parte do artigo, busca-se por conceitos
de imagem e imaginario, tomando principalmente como base desta
reflexdo um texto de Francis Wolff. Nao se pretende aqui desenvolver
uma teoria conceitual de imagem e imaginario, mas sim apresentar
alguns pressupostos para a reflexao. Construida esta base contextual e
conceitual, parte-se para a analise de imagens de Deus presentes em
nove prédicas de pastores e pastoras da IECLB, no site Gottinger
Predigten im Internet.!”® Trata-se de um site onde deliberadamente
pastotes/as da IECLB sdo convidados a publicar suas prédicas, em
portugués, fato que facilitou o acesso aos textos escritos das prédicas.
As prédicas foram escolhidas a partir de trés critérios basicos: textos
biblicos do Antigo e do Novo Testamento de diferentes tipos —
Pentateuco, Profetas, Evangelho e Epistola; textos que em si
apresentam imagens de Deus; pelo menos um terco das prédicas
escolhidas foram escritas por pastoras, propiciando, assim, uma
relativa consideracdo a partir do género. Nio se pretende, portanto,
desenvolver um estudo profundo sobre imagens e imaginarios de
Deus nas prédicas da IECLB, mas fazer um estudo exploratério,
tomando algumas prédicas como exemplo. Nas prédicas, analisam-se,
simplesmente, formas como Deus (Pai, Filho e Espirito Santo) é
descrito. Surpreende, na interpretacio final destas imagens descritas, o

102 http:/ /www.predigten.uni-goettingen.de/index.php?sprache=de
P predig a3 g phprsp
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quanto estas diferem das imagens de Deus presentes na cultura e no
contexto brasileiro. As imagens de Deus presentes nas prédicas
reproduzem um Deus biblico-teologicamente “correto”, porém
distante da vida concreta das pessoas e das comunidades eclesiasticas.
Como relacionar estas imagens teologicas de Deus com as imagens da
cultura e do contexto, permanece uma frase em aberto, tanto para a
homilética, quanto para a Teologia Pritica e a Teologia.

Imagens de Deus na cultura e no imaginario
brasileiro

A proibi¢ao da imagem de Deus foi levada muito a sério no
Brasil: na Igreja, instituicio e na Teologia oficial. Na cultura e na
religiosidade popular, porém, Deus ¢ imaginado e pintado de muitas
maneiras. Famosa no Brasil é a expressio “Deus ¢ brasileiro”'”” | uma
forma talvez de aproximar o deus “oficial”, “correto” e “distante” da
Igreja da cultura, do povo e do dia-a-dia. O Deus Brasileiro ganha

muitas formas e configuracdes, principalmente no imaginario do povo.

Deus desfila independentemente das doutrinas e dos dogmas
da teologia oficial na cultura popular: musica, literatura, cinema, festas,
futebol e na midia. Quem ¢ e como ¢ a imagem deste Deus? Como o
Deus Brasileiro é pintado e imaginado? Sem duavida trata-se de um
Deus sincrético e hibrido, que corresponde a tendéncias da propria
cultura brasileita. No estudo do antropdlogo holandés André
Droogers, ainda na década de 80, apontou-se para este Deus diferente.
Enquanto na religido e nas religiosidades institucionais Deus esta
distante, nas representacdes da cultura popular Deus se mostra
préximo. “Ele atua através de intermediatios, como Jesus, a Virgem
Maria, santos, espititos ou orixas, que sdo, de fato, os verdadeiros

105 Inquerido sobre a rivalidade entre argentinos e brasileiros, presente no futebol, o Papa
Francisco, consola em forma de brincadeira dizendo: “Vocés tém agora um Papa
argentino, mas Deus ¢ brasileiro”.



objetos da devogdo e da atividade ritual”. [...] Ele é quem ajuda,
abencoa, ilumina, acompanha e protege” (DROOGERS, 1987, p. 76).

Qual imagem plastica se faz deste Deus? Fazendo uma busca
no Google Imagens a partir do termo “Deus”, a maioria das imagens
que surgem sio de nuvens, sol, hotizonte, natureza, com ou sem a
palavra “Deus” ou, entdo, imagens de Jesus Cristo. A outra imagem,
mais recorrente, sobretudo em chatrges e desenhos a respeito de Deus,
e que talvez seja a imagem mais comum para Deus no Brasil, ¢ a do
velho de batbas brancas sentado num trono, no céu, sobre uma
nuvem, olhando e controlando a vida na terra (ARAUJO, 2012, p. 69).

Segundo Jodao Dias Aradjo, a imagem do “Deus brasileiro” se
constréi por meio de uma inculturagdo sincrética. Se busca em Tupa,
o deus do trovio indigena, o deus que da medo. Essa imagem foi
usada, p. ex., pelos catequistas jesuitas, como forma de catequisar os
indigenas; se busca em Olorum, deus africano, o refor¢o para uma
ideia de Deus criador, supremo, mas distante da criacdo e da criatura;
e se busca em Jesus Cristo e em Maria uma imagem de bondade e
compaixdo em relagio ao divino. Segundo Aradjo, essa construcio
inculturada e sincrética levou a uma imagem de Deus estranha no
imaginario' " cultural brasileiro. Deus ¢é, por um lado, imaginado como
pai bonachio, de bondade exagerada, como Papai Noel(Ditado: Deus
¢ pai, ndo ¢ padrasto). Este Deus bonachido “vem gingar com o povo,
nas ruas da cidade, durante o Carnaval e participar de todos os
deboches e inconveniéncias” (ARAUJO, 2012, p. 70)."" Por outro
lado, esse Deus bonachio aparece como um Deus mau, que castiga os
seus filhos (Ditado: Deus nio mata, mas castiga). E, ainda, uma
terceira nuance, aponta para uma imagem de Deus como um ser
distante, aristocrata, de dificil acesso, e um Deus indiferente, que deixa
as pessoas entregues a prépria sorte e destino, gerando, por vezes, uma

104 O conceito de imaginirio deste artigo definir-se-4 no préximo topico.
105 A musica de Jammil “We are Carnaval” dird: “Vai compreender que o baiano é um
ovo a mais de mil. Ele tem Deus no seu coracao e o Diabo no quadril”.
d L. Ele tem D G Diab dril”



atitude fatalista no imaginario popular (Ditado: Se Deus quiser. Ou: S6
Deus sabe o dia de amanhd) (ARAU]JO, 2012, p. 67-71).

Outra construgdo imagética relaciona Deus a comportamentos
e atitudes tipicos do ser humano brasileiro. Em um estudo sobre
religido e género no cinema brasileiro, Carolina T. Lemos, professora
da PUC de Goias, analisa a imagem de Deus no filme “Deus ¢
Brasileiro” (Caca Diegues, Brasil, 2003) e o “Auto da Compadecida”
(Guel Arraes, Brasil, 2000). Ambos os filmes sio baseados em
literatura de dois importantes escritores brasileiros: Deus é Brasileiro
¢ baseado no conto de Jodo Ubaldo Ribeiro “O santo que nio
acreditava em Deus”, e o “Auto da Compadecida” é baseado na obra
homoénima de Ariano Suassuna. No primeiro caso, segundo Lemos,
Deus, “o criador do universo, uma figura masculina representada pelo
ator Anténio Fagundes, atravessa todo o filme resmungando e
ridicularizando seus companheiros de viagem, como se tudo nio
passasse de um imenso incémodo. [...] um Deus com coragio de pai,
um tanto mal-humorado com o que seus filhos tém feito aqui na terra.
[.] um Deus com perfil de patriatca que se autoriza a mandar e
reclamar de tudo e de todos o tempo todo” (LEMOS, 2012. p. 59). No
segundo filme, como o préprio nome ja indica, Deus dd lugar a
compadecida, Nossa Senhora, Maria. Deus ¢ tao distante que nio
aparece no enredo. As figuras divinas sdo Maria, Jesus, que no filme ¢é
um negro, ¢ o diabo, ambas figuras muito presentes no imaginario da
cultura e das religiosidades brasileiras. Segundo Lemos, a figura
materna de Maria toma aqui o lugar de Deus. Maria é a mie que se
compadece do ser humano, reforcando o papel da mulher- maie,
generosa por natureza. Além disso, a Compadecida, no lugar de Deus,
¢ aquela que desculpa, d4 um jeito de justificar os erros e pecados dos
personagens, livrando todos dos castigos do inferno. A Compadecida
da um “jeitinho”, burlando e corrompendo regras e principios, algo
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muito presente na cultura e sociedade brasileira e nas diferentes formas
106

de corrupgio.

No campo da religido e da religiosidade popular, o Brasil se
caracteriza por uma exuberincia de imagens de Cristos e de santos,
numa complexa amalgacio de tradigbes, ritos, gestos, imagens
artefatos e espacos (RENDERS, 2015. p. 64), que povoam nio sé os
altares e as naves dos tempos barrocos e modernos, mas também as
ruas e as casas das pessoas (COSTA; PASSOS, 2011, p. 123-134). Nio
por acaso, um dos principais cartGes postais do Brasil é o Cristo, na
cidade do Rio de Janeiro. Essa exuberancia — diria que se trata, por
vezes, de um excesso — de imagens de Cristos, santos, Marias,
sacerdotes, religiosos, em forma de pintura, escultura, tapetes
(procissao de Corpus Christi), imagens impressas, replicadas através do
sincretismo com as tradi¢Ses afro e indigenas, encontra no catolicismo
institucional e romanizado, com seu discurso dogmatico e
racionalizado a respeito de Deus, uma forma de reagio (pouco
efetiva?).'”’

Outra forma de reacdo a essa exuberancia e esse excesso de
imagens e ao culto popular as imagens, fard o protestantismo
brasileiro, tanto o de missdo quanto o de imigracio, nas configuracdes
teologicas e eclesiais mais diversas Cunha, refletindo, ndo
especificamente sobre imagens de Deus no protestantismo, mas sobre
os evanggélicos no Brasil, resgata em seu texto uma ilustracdo de Deus,
muito presente em casas ¢ templos evangélicos do Brasil. Trata-se do
quadro “Os dois caminhos” ou “O caminho largo ¢ o caminho estreito
(CUNHA, 2012, p. 175), importado possivelmente da Europa, por
volta da primeira década do século XX. Segundo Cunha, essa imagem
reflete ndo s6 uma imagem Deus, mas “a teologia que forma o mundo
evangélico brasileiro, arminiana-pietista-puritana, milenarista e

106 Sobre a malandragem e o “jeitinho” como marcas da cultura e sociedade brasileira, ver DAMATTA,
Robetto. Camavass, malandvs ¢ herdis: para uma sociologia do dilema brasileiro. Rio de Janeiro: Rocco,
1997.

107 Ver, p. ex., STEIL, Catos A. O setio das romarias. um estudo antropoldgico sobte o santudrio de
Bom Jesus da Lapa. Petropolis: Vozes, 1996.
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fundamentalista, baseada numa dualidade de dois caminhos que se
impde como uma escolha a ser feita” (CUNHA, 2012, p. 174s.). No
quadro, Deus ¢é representado como o triangulo, distante, no alto, no
céu, com um olho no centro, e trés raios que irradiam da figura.

Ap6s amplo processo de desenvolvimento teolégico, como
abertura a esfera publica, responsabilidade social, didlogo ecuménico
a0 longo do século XX (CUNHA, 2012, p. 176s.), certamente esta
imagem estatica ¢ dura de Deus tenha mudado no meio evangélico.
Em que medida ela se mantém ainda presente no imaginirio e na
pregacio evangélica, é algo que veremos adiante.'”

Outro imaginario religioso que se criou no contexto brasileiro
e latino- americano tem a ver com os desenvolvimentos da Teologia
da Libertacio (TdL) a partir da década de 60 (séc. XX). A TdL surge
como uma forma clara de nomear a realidade e denunciar a
vulnerabilidade histérica e estrutural do contexto. Inspirada dentre
outras nas teologias da esperanca (J. Moltmann) e na teologia politica
(J. B. Metz), e gestada na Conferéncia Episcopal Latino-Americana
(CELAM), da Igreja Catdlica, em Medelin e Puebla, a TdL nasce como
opgiao pelos pobres, propondo uma teologia claramente voltada para
o contexto de vulnerabilidade. Em meio a um contexto de ditaduras
militares articuladas contra aorganizagdes populares e de esquerda
politica, a TdL elabora uma nova cristologia, que, consequentemente,
vai gerar uma nova eclesiologia, as comunidades eclesiais de base
(CEBs)'" , onde a préxis de libertacio e o método ver-julgar e agir,
provocariam grandes mudangas, na sociedade, mas principalmente na
igreja e na propria teologia. Consequentemente, sua igreja é uma igreja
que se faz povo, a igreja dos pobres, uma igreja incorporada na vida

108 O amplo e complexo desenvolvimento das imagens e imaginarios de Deus no universo
pentecostal e neopentecostal nio podera ser avaliado neste artigo. Interessante nesta
abordagem ¢ o livro: CAMPOS, Leonido Silveira. Teatro, templo e mercado: organizagio e
marketing de um empreendimento neopentecostal. 2. Ed. Petrépolis/Sio Paulo/Sio
Bernardo do Campo: Vozes/Simpdsio/UMESP, 1999.

109 Sobre as CEBs ver: TEIXEIRA, Faustino L. C. A génese das CEBs no Brasil: elementos
explicativos. Sao Paulo: Paulinas, 1988.
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dos pobres. Jesus Cristo é encontrado no rosto do pobre. Essa
compreensio ird gerar uma iconografia e um imaginario muito
préprios. Deus vai ser imaginado como gente, como povo, como
pobre. Aqui, Deus nio s se aproxima, mas assume a condi¢do e as
teicoes do pobre.

Sdo muitas as imagens do Cristo crucificado que dao vasdo a
essa nova visdo. Um dos tantos exemplos é a impactante escultura do
Cristo Torturado'’, do artista brasileiro Guido Rocha.''' Guido
Rocha foi um militante politico, preso e torturado pela ditadura militar
do Brasil, nas décadas de 60 e 70. A partir dessa experiéncia horrenda,
o artista fez com que todos os seus Crisfos apresentassem caractetisticas
faciais semelhantes as expressdes dos companheiros assassinados ou
torturados, assim como dos rostos de camponeses pobres. Assim fala
o artista: “A gente tinha a impressdo que as ancas, as costas, 0 coragio
e os pulmébes estavam a mostra. Entdo eu me pus a detalhar o rosto e
cada vez mais o crucificado tomava um aspecto rebelde”.!'* Mesmo
confessando-se nao religioso, o artista projetou nas figuras do Cristo
todo o imaginario de resisténcia, denincia, rebeldia e contestagio,
procurando fazer justica tanto a sua experiéncia pessoal e as tragédias
que se abateram sobre sua vida, quanto as misérias e aos sofrimentos
seculares vividos pelo povo latino-americano, camponeses, operarios,
indigenas, afro-americanos e outros setores da sociedade.

Nas ultimas décadas, a TdL se abre para novos apelos de
libertagdo, como as questSes de género, questdo indigena, questio dos
afrodescendentes, questio do pluralismo religioso, questdo ecoldgica,

110 A obra do Cristo Tortradds, de 1975, é uma de suas esculturas, com mais de dois metros de comprimento,
exposta no Centro de Treinamento da Conferéncia das Igrejas de toda a Aftica, em Nair6bi, Quénia.

11 Uma anilise teol6gica sobre esta obra, ver em: ZWETSCH, Roberto E. O Ciisto torturado da América
Latina: reflexdes sobte arte e teologia a partir das esculturas de Guido Rocha. In: SCHAPER,
Valério G.; WESTHELLE, Vitor, OLIVEIRA, Kathlen L. de; GROSS, Eduardo (Orgs.).
Deuses e ciéncias na Amiérica 1 atina. Sio .eopoldo: Otkos/EST, 2012, p. 73-93.

112 Todas as informages dos depoimentos de Guido Rocha e uma foto da obra de arte
podem ser  encontradas na sua  pagina  da  internet: <www.
softek.com.br/Guido/Vida.htm> .
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assumindo a nomenclatura plural de Teologias Latino-Americanas da
Liberta¢do, com novos imaginarios e figuras para representar e
expressar Deus. Claudete Beise Ulrich tem investigado esse tema,
verificando novas representagdes do Cristo crucificado no contexto
latino- americano, como base para pensar uma teologia da ressurreicdo
no contexto (BEISE ULRICH). Segundo ela, ndo apenas o pobte e o
torturado ganham espaco na cruz, mas a mulher, a indigena, a negra,
com seus corpos, ou a propria natureza explorada e morta, ganham
forma. Diferente do Cristo morto, tio presente nas procissdes do
catolicismo as expressoes do Cristo crucificado nos diferentes corpos
vulneraveis, sio um claro protesto profético e um claro anincio da
ressurreicao.

Eu entendo assim, que neste contexto a Teologia da Cruz
aponta para uma nova realidade sécio-politica. Fla aponta
para a graca da ressurrei¢do, e comprometemo-nos com um
novo mundo de paz e justica. Um outro mundo ¢ possivel. O
Crucificado e o Ressuscitado apontam para essa realidade na
América Latina (BEISE ULRICH, p. 9).

Ideias sobre imagem, imaginario e teologia

A primeira questdo que se levanta apds esta exposicdo é saber
em que medida este universo de muitas imagens de Deus presentes na
cultura brasileira impacta no imaginario das pessoas que ouvem a
prédica dominical no culto? Em que medida a prédica consegue
construir em palavras imagens de Deus tdo efetivas quanto as tantas
imagens que nos acessam todos os dias? Ou ainda poderfamos
perguntar, como podemos subsistit sem representar Deus em imagens
em um mundo dominado por imagens?

Nio se pretende aqui entrar na longa e complexa discussio
sobre a proibicdo da producdo da imagem de Deus no judaismo
(Segundo Mandamento do Decalogo), nem tampouco na longa e
complexa historizagdo do iconoclasmo na Igreja, sobretudo nos
movimentos da Reforma, mesmo considerando que ambos os
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aspectos sio de grande relevincia para esta discussio.'"” Pretende-se,
porém, pensar as questdes acima a partir de uma compreensio sobre
a fun¢io da imagem e dos imaginarios, e o excesso de imagens no
contexto do estudo.

Toma-se como base, principalmente, um texto de Francis
Wolff''*, onde ele discute sobre imagem e seu poder. Segundo Wolff,
“a imagem comeca a pattit do momento em que N0 vemos mais
aquilo que imediatamente ¢ dado no suporte material” (WOLFF, 2005.
p. 20). Dizendo de outra forma, a imagem representa algo, tornando
presente coisas ausentes. A imagem ¢, portanto, um substituto. Ela
representa aquilo que ela nio é. Justamente por isso, para melhor
representar, a imagem precisa nido se assemelhar demais aquilo que
representa. “A imagem constitui uma representacio intermediatia
entre o concreto e o abstrato, o real e o pensado, o sensivel e o
inteligfvel” (HIGUET, 2015, p. 18). Por isso, “uma imagem nio ¢ uma
coisa, ¢ uma relagdo com outra coisa” (WOLFF, 2005, p. 21). Imagem
conta, portanto, com a imaginagio.'"

Woltf diferencia imagem de linguagem. Linguagem, para ele, é
a linguagem oral, a palavra. Enquanto a palavra nido tem uma relagio
de similitude com aquilo que diz, a imagem o tem. A imagem
assemelha-se aquilo que ela mostra, esta é sua grande virtude. Seu
fascinio sobre o ser humano, porém, é decorréncia daquilo que ela ndo
pode mostrat, ou seja, 0 encantamento que a imagem gera 110 ser
humano é decorréncia do seu defeito, nao da sua virtude. “Com

113 Um 6timo estudo sobre desenvolvimento, uso e valotes das imagens na Igreja, e seus desdobramentos
no contexto midiatico atual, encontra-se em KLEIN, Albetto. Inagens de aulto e imagens da niidha:
interferéncias mididticas no cenario religioso. Porto Alegre: Sulina, 2006. p. 49ss. Ver também:
FRETTLOH, Magdalene. Wenn (Schrift-) Worte sich in Bilder einschreiben. Theolgische Zeitschrif, Basel,
ano 69, n. 3, p. 238-265,2013.

114 Francis Wolff é professor na Universidade de Paris X. Lecionou filosofia na Universidade de Sao
Paulo

115 Nio tetemos de desenvolver a questio da imaginaciio aqui. Vale apenas mencionar sua abertura para
sua transgressao da limitacao humana: “A imaginacio nos abre as portas para um excesso de sentido,
mas niio nos permite transgredir os limites da nossa finitude pois o conhecimento simbdlico nao
equivale 2 uma intuicio divina, a um saber absoluto” (HIGUET, 2015, p. 27).
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relagao a linguagem, a imagem tem na verdade quatro defeitos. [...] a
imagem jamais pode dizer: o conceito, a negagao, o possivel, o passado
e o futuro. E sio precisamente essas quatro impoténcias que fazem
toda a poténcia da imagem” (WOLFF, 2005, p. 25). Decorre dai
grande parte do seu poder de fascinar o ser humano. Segundo Wolff,
os dois sistemas — linguagem e imagem — sdo necessarios, porque
permitem acessos diferentes a realidade e formas diferentes de
comunica-la e representa-la. ““... a humanidade inventou dois sistemas
de representacio: a linguagem, sonora, temporal, fruto da inteligéncia,
instrumento extremamente sutil, aperfeicoado, que pode dizer todas
as nuances do tempo, do pensamento, do julgamento, todas as
modalidades da abstracdo e da generalidade, mas que nio pode tornar
verdadeiramente presentes os verdadeiros ausentes, 0s mortos e 0s
deuses; e o outro sistema, a imagem, visual, espacial, fruto da
imaginacao, muito mais rudimentar, mas surpreendentemente e
impressionante, ¢ que tem o poder magico de fazer viver os mortos ¢
fazer existir o céu sobre a terra” (WOLFF, 2005, p. 28s.).

Na sua virtude de representar e tornar presente o ausente, as
imagens, desde tempos idos (IKLEIN, 20006, p. 30ss.), foram utilizadas
para representar o absolutamente ausente, o transcendente, Deus. E
exatamente nesta pretensdo que se cria aquilo que Wolff chama de
ilusdo da imagem, onde a imagem feita da coisa e a imagem feita pela
coisa se confundem (WOLFF, 2005, p. 33). A imagem torna-se o
proprio Deus. A proibi¢ao de imagens no monotefsmo se contrapoe a
essa ilusdo da imagem, substituindo as imagens por uma ideia de um
deus verdadeiro, imaterial, irrepresentavel (WOLFF, 2005, p. 35).
Obviamente que esta contraposi¢io nio se da de forma simples,
principalmente se considerarmos que a ideia de deus e transcendéncia
h4 muito ndo se restringe mais apenas ao ambito religioso.

Num ultimo desdobramento da imagem, Wolff fala da imagem
opaca, a imagem que nio apenas representa uma coisa, mas se
representa a si mesma como imagem. Cria-se uma nova ilusio,
segundo o autor, a mais perigosa, a de ndo ver mais a propria imagem
e de crer ver na imagem a prépria realidade, algo perceptivel na relagio
atual com o universo de imagem reproduzido mecanicamente por
meio da midia (WOLFF, 2005, p. 43), algo que sera amplamente
abordado por Guy Debord, no seu estudo sobre a sociedade do
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, 116 . - . . . .
espetaculo. ° As imagens ctiam a prépria realidade. Os meios tornam-
se a prépria mensagem, como diria M. McLuhan.

Refletindo sobre imagens mentais, Klein, com base em Morin,
ira definir imaginario:

O imaginario da uma fisionomia néio apenas a nossos desejos,
nossas aspiracoes, nossas necessidades, mas também a nossas
angustias e temores. Liberta nido apenas nossos sonhos de
realizacio e felicidade, mas também nossos monstros
interiores, que violam os tabus e as leis, trazem a destruigio,
a loucura e o terror. Nio s6 delineia o possivel e o realizavel,
mas cria mundo impossiveis e fantasticos (E. Morin)
(KLEIN, 2000, p. 40).

O imaginario se forma a partir das imagens concretas da cultura
e das imagens mentais, ou seja, das imaginacdes de grupos e de
pessoas. Ao mesmo tempo, o préptio imaginario ganha expressio e
formas nas imagens produzidas. Com base em Wunenburger, Etienne
Higuet fala de imaginario como algo que remete a uma esfera psiquica
onde as imagens adquirem forma e sentido devido a sua natureza
simbdlica (HIGUET, 2015, p. 22). O imaginario ¢ definido como

conjunto de produgdes, mentais ou materializadas em obras,
com base em imagens visuais (quadro, desenho, fotografia) e
linguisticas (metafora, simbolo, relato), formando conjuntos
coerentes ¢ dinamicos, referentes a uma funcio simbdlica no
sentido de um ajuste de sentidos préprios e figurados
(WUNENBURGER ap#d HIGUET, 2015, p. 22).

Teologicamente falando, o ndo uso de imagens para mostrar,
indicar e apontar a Deus ¢é extremamente coerente. Nao podemos
apreender a Deus. Seria uma grande ilusio. Nem mesmo as palavras

116 “E] espetaculo se presenta como la sociedad misma y, a la vez como una parte da la
sociedad y como un instrumento de unificacion” DEBORD, Guy. La sociedade del
espetdcnlo. Valencia: Pre-Textos, 2000. p. 38.
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com as nuances de tempo, de pensamento, de julgamento, e todas as
modalidades da abstracdo e da generalidade podem dizé-lo. As
palavras jamais poderiam torni-lo verdadeiramente presente. A
reflexdo de Lutero sobre o Deus revelado e crucificado, oculto no
subcontrario, como Palavra dada ao ser humano, caberia muito bem
aqui nesta reflexdo (EBELING, 1988, p. 180-193). A Palavra, por
meio das palavras, permite um espaco de liberdade para imaginar a
Deus, espaco que se constitui e se amplia no rico e complexo terreno
do simbolo (HIGUET, 2015, p. 2453.)“7 , Mas, mesmo assim, trata-se
de um Deus nunca acessivel a nossa razdo e pretensido. Apenas em
Jesus, o crucificado, temos o maximo da revelagio de Deu a nés,
absconditus subcontrario, na cruz.

Retomando o questionamento inicial deste ponto, pode-se
dizer que imagens e imaginarios de Deus sdo provavelmente muito
mais que apenas representagoes e substitui¢oes de Deus. Sdo imagens
de Deus que estdo arraigadas na cultura e no imaginario brasileiro e
que assumem, muitas vezes, a propria realidade de Deus. Pode-se dizer
que estas imagens de Deus criadas na cultura e veiculadas em excesso
pelas midias, apesar da nossa teologia, influenciam a maneira como
ouvimos a prega¢io da Palavra. Contaminam a pregacdo. Falam mais
alto do que conceitos e textos, como dirdA Helmut Renders
(RENDERS, 2015, p. 64). A homilética, como ciéncia ¢ arte da
pregacio, deveria levar muito mais a sério essa realidade imagética de
Deus. Talvez no exemplo da TdL encontramos formas de expressar
Jesus Cristo em uma auténtica teologia da cruz, por meio de imagens
— por vezes chocantes e contraditérias — relacionadas a um contexto.

17 Mais adiante, em sua reflexdo, Higuet menciona a compreensio de Cassirer para o simbélico
relacionado a imagem e 2 espititualidade. “No pensamento de E. Cassirer ... aimagem serd considerada
uma forma simbdlica pela qual a experiéncia empirica entre na esfera do sentido. Cassirer questiona a
dualidade sensfvel-inteligfvel e coloca no principio da atividade espititual uma fungao simbdlica pela qual
0 espitito constrdi um primeiro mundo objetivo, dotado de sentido, antes de elevar-se a abstragio geral
do coneeito.” (HIGUET, 2015, p. 29).
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Imagens de Deus nas prédicas da IECLB

Neste proximo e ultimo passo, pretende-se analisar as imagens
de Deus presentes em prédicas da IECLB, e relacionar essas imagens
com o exposto acima. Brevemente, pode-se dizer que a Igreja
Evangélica de Confissdo Luterana no Brasil é uma igreja de imigracio,
cuja historia inicia com a chegada dos primeiros imigrantes alemaes em
1824, principalmente na regido sul do Brasil. Os imigrantes
protestantes provinham das diferentes tradi¢bes da Reforma:
luteranos, reformados e unidos, algo que caractetiza até a atualidade a
IECLB. A igreja tem atualmente em torno de 715 mil membros,
concentrados mais na regido sul e sudeste do pais. Um desafio
permanente desta igreja é seu longo processo de inculturacio, a
passagem de uma igreja de imigrantes alemies para uma igreja mais
integrada no contexto sociocultural brasileiro.!'® A pregacio terd um
papel decisivo neste processo.

Para esta analise, tomou-se nove (9) prédicas de pastores/as da
IECLB (6 de pastores e 3 de pastoras), publicadas em portugués no
site alemdo Gattinger Predigten in Internet.””” Como ja relatado na
introducdo, trata-se de um site onde deliberadamente pastores/as da
IECLB sdo convidados a publicar suas prédicas, em portugués. Isto
facilitou o acesso aos textos escritos das prédicas. Por outro lado,
perde-se o contexto para o qual as prédicas foram escritas, fato que
provavelmente contribui para certo academicismo das prédicas. As
prédicas foram escolhidas a partir de trés critérios basicos: textos
biblicos do Antigo e do Novo Testamento de diferentes tipos —
Pentateuco, Profetas, Evangelho e Epistola — (Génesis, Isafas, Amos,
Mateus, Jodo e 1 Corintios); sdo textos que em si trazem imagens de
Deus; e pelo menos um terco das prédicas escolhidas foram escritas
por pastoras, propiciando, assim, uma relativa consideragio de género.

8 Eyangelsche  Kinke  Lutherischen  Bekenntnisses  in - Brasibien  IECLB), In: http://www.mission-
cineweltde/index phprid=507. Acessado em 10.06.2012.
119 http:/ /www.predigten.uni-goettingen.de/
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Niao se pretende, portanto, desenvolver um estudo profundo sobre
imagens e imaginarios de Deus nas prédicas da IECLB, mas fazer um
estudo exploratério, tomando algumas prédicas como exemplo. Nas
prédicas, analisam-se, simplesmente, formas como Deus (Pai, Filho e
Espirito Santo) é descrito. As prédicas sio de 2008 até 2015. Sio
prédicas curtas, em torno de 1300 palavras. Na maioria sio prédicas
em formato classico, expositivas: Texto biblico — contextualizacio —
atualizacdo — aplica¢o.

Na tabela que segue, buscou-se destacar imagens de Deus a
partir de atributos, conceitos ou a¢des de Deus, Jesus Cristo e o
Espirito Santo, presentes nas prédicas. O que mais importa, aqui, é a
ultima coluna, sobre as imagens de Deus. Dentro do possivel, tomei
as expressoes a respeito de Deus da maneira como elas aparecem nas
prédicas.
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Tabela 1 —Imagens de Deus

n [Texto

Pregador/
2120

[Tema

Imagens de Deus

2. 18-24

Pastor H.M.

Relacio
entre
homens e
imulheres

Deus

- criador

- age criando a mulher

- constata que ndo é bom o
homem estar s6

- socorre Adao na sua
solidao

- cria uma companheira, da
Imesma carne (igualdade)

- ndo cria uma empregada
pontual e honesta

Jesus

- levava muito a sétio o ser
humano (homem e mulher)
lcomo criaturas deDeus

- ama indiscriminadamente o
ser humano

Is
2 42.1-4
(5-9)

Pastora T.W,

Jesus é o
servo

Jesus

- ¢ oservo que promove
justica

- rejeita o sensacionalismo
do mundo

- ndo chama a atengio para
i
- tem verdadeira confianca e
forga, por isso age assim

120 Mesmo que seja um site de dominio publico, usa-se aqui apenas as iniciais dos/as
pregadores/as, como forma de preservagio do/a autor/a, uma vez que suas prédicas
nio foram produzidas para fins de uma andlise como esta, sobre imagens de Deus na

prédica.
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- nao fica ansioso nem
duvida de sua capacidade

- ¢ manso, quieto e discreto
- sustenta os fracos

- tem compaixdo

- ¢& perseverante

- encara missoes dificeis

- mostra que o Reino é
totalmente diferente que a
regra dos impériosdeste
imundo

- tragou o caminho para nds
- cura

- aquem devemos imitar

5.6-7;
10-15

Pastor J.
IM. S.

Chamado a0
povo para
imudar de
imentalidade

Deus

- chama para ser profeta da
verdade e da justica

- capacita o profeta para
fazer um diagnéstico da vida
do povo

- ameaga com juizo e
destruicio

- quer um povo integro e
comprometido com a pratica
da justica

- salva

- transforma mentes e
lcoracoes

- fonte de vida

- se compadece

- Deus da esperanca

- enviou Jesus Cristo para
trazer vida plena e em
labundancia

Reino de Deus e sua justiga
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17.1-9

Pastor E.W.
O

Transfiguraci

INa presenca de Jesus os
discipulos tém

- um encontro com o
linexplicavel

- com o sagrado

- experimentam o sagrado

- sentitam o céu e a terra se
tocando

- uma Visdo que causa impacto
- sensac¢ao boa

- uma pontinha de eternidade

Jesus

- se transfigurou, algo que ndo
conseguimos explica e entender,
apenas terfé

- envolto em brilho e luz

- filho do Deus vivo sofre

- gléria e brilho ligados ao
sofrimento e cruz

- sagrado passa pelo
softrimento

- ressurreicao

- ressurrei¢do nao esta
desconectada do sofrimento e
cruz
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20. 1-15

Pastora R.S.

Justica de
Deus é
diferente da
justica
humana

Deus

- o dono da vinha

- foi justo

- n4o quer que pessoas €
familias passem fome

- ndo quer o sofrimento

- sua justica ¢ diferente da
lhumana

- ndo é um “deus banana”, um
deus que aceita tudo, que
perdoa e salva deforma facil e
barata

- sua graca ndo ¢ barata,
Imesmo que salvagio seja
lgratuita (Lutero)

- entrega Jesus Cristo por nos
- vontade de Deus é que
tenhamos liberdade

- néo quer um bando de
seguidores/as pot conveniéncia
lou medo

- quer pessoas com coragem
para defender a justica e o
direito, comcoragem para viver
luma vida honesta, fiel aos
principios cristios, responsavel
lconsigo e a cria¢do

- diante de Deus estamos
todos perdidos

- sua graga ¢ justica nos
redime

Jesus

- conta a parabola dos
trabalhadores da vinha

- chama a atengdo para nio
Sermos preguicosos e
negligentes com a fé ena
laceitacio da salvagio

- somos chamados a seguir o
exemplo de Jesus (vontade de

Deus)
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Mt
22. 34-46

Pastor G. B.

O grande
imandamentoe
o mercado

IAmor
- em sentido biblico nio deve
ser confundido com simpatia,
afeto e paixdo
- nio reduzido a questio
sentimental
- ¢ uma questdo da vontade
- 0 que quero em relagdo a
pessoa proxima

amor a Deus e ao préximo
n3o é a mesma coisa

Jesus

- fala nao somente do amor ao
proximo, mas também do amor
a Deus

- relaciona os dois
mandamentos e mostra que ha
uma estreita relacioentre eles

- chamou de “mamon?’ o
dinheiro, a riqueza e o lucro

- quer uma determinada
imentalidade
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Jo

1.1-18

Pastor G.W.

Grande
imistério do
lamor
encarnado de
Deus em
Inosso meio

Deus

- tem poder

- faz com que o povo
experimente libertagdo e
verdadeira rectiagdo

- escolheu as pessoas como
filhos/as j4 antes da ctiagio do
imundo

- salvagio em Jesus Cristo

- criagdo foi feita pela
poderosa Palavra de Deus

- mistério do eterno Deus que
se encarna em nossa realidade
desofrimento

- ressuscitou Jesus com nova
vida que ndo mais morre

- colocou-o a sua direita para
reinar

Jesus

Palavra se tornou pessoa em
Jesus Cristo
- por nds nascido, vivido,
crucificado, ressuscitado, subido
a0 céu e laintercedendo por nds
e nos preparando lugar eterno
na casa de Deus
- nos trata melhor do que uma
boa mae e um bom pai
- cle mesmo nos lava os olhos
da fé
- faz o cego ver
- faz com que nele
percebamos o préprio Deus ¢ o
verdadeiro ser humano
- nos liberta para vivermos
icomo filhos/as de Deus
- anuncia o Evangelho
- fez irromper sinais concretos
de justica e paz, sinais do reino
de Deus
- seu jeito de viver foi como




luz que brilha na escuridiao

- rejeitado e crucificado pelo
imundo

- Palavra eterna que esta entre
nés como Palavra pregada,
falada, escrita,musicada, pintada,
lesculpida, nas belezas da criagdo
- visfvel e experimentavel
lentre nés por meio dos
sacramentos

- Palavra ainda nao re-
conhecida e rejeitada por muitos
- Palavra de Deus esta ai,
lescondida sob a fragilidade de

palavras humanas

[Espirito Santo

- ilumina pela fé

- quer lavar nossos olhos

- nos certifica de nossa
dignidade de filhos/as de Deus
- anima-nos pela promessa da
vida eterna

- promessa no batismo

- nos conscientiza da nossa
tarefa e do nosso compromisso
- nos aceita por amor
linsondavel

- nos liberta para amarmos
lincondicionalmente

- nos perdoa

- nos constrange a
perdoarmos uns aos outros

- Nos capacita e anima a

servirmos
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Jo
11.1-5;
17-21

Pastora C.
B. U.

Conviver com a

realidade damorte|

Jesus

- irmas buscam Jesus
para comunicar a
doenga grave do
lirmao

- atitude de Jesus

- amava muito esta
familia

- antecipa algo que
vira a acontecer no
futuro

- demora a chegar
lem Betania

- ndo se faz presente
no sepultamento de
Lazaro

- Marta desabafa: Se
tivesses estado aqui,
Imeu irmao nao teria
imorrido

nada disse, sO
louviu

- no ouvir
solidatizou-se com a
dor e o sofrimento

Deus

- meu Deus, cujo
nome é exaltado,
louvado, porque faz
imaravilhas eexecutas
os conselhos antigos,
ficis e justos

- avida é sempre um
presente de Deus

- viver a partir da
eternidade é entender
la vida como graga de
Deus

- nada podera nos
separar do amor de
Deus




1 Co
1.18-25

Pastor J. K.

Em Jesus Cristo,

radicalmenteoutra
logica para a vida:
oreino

Deus nos mostra |

Jesus

- Deus encarnado
que motreu na cruz
- faz contato com
lescravos, mulheres e
criangas

- sofrimento de
Cristo na cruz, tudo
imuda

Deus

- aproximou-se
tanto da sua ctiagao
que se tornou humano|
- acreditar em Deus
feito carne é loucura

- o divino é visto
como tdo perfeito que
nio pode misturar-se
com ohumano

entra na historia e
se aproxima da
lhumanidade de forma
diferente,absurda

- em Jesus Cristo,
imostra seu lado
lhumano

- vem 20 Nosso
lencontro

Jesus

- assume a motrte na
cruz

- suaagdo é tdo
lgrande que assusta e
imaravilha

- oabsurdo da
lencarnagao, morte e
ressureigdo de Jesus
faz com que a féem
Corinto cresca

- rompe-se a logica
convencional e o

lamor ¢ a medida
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- ricos e pobres,
lescravos e livres,
lgregos e judeus
podem celebrar juntos
- mostrar o amor de
IDeus manifesto em
Jesus entre os pobres,
lescravos,os sofridos

de hoje

Fonte: Dados da pesquisa, 2016

Algumas consideragdes sobre esta analise:

Como ja expresso, nido se pretende com esta andlise
conclusivamente definir e conceituar imagens e imaginarios de Deus
presentes nas prédicas da IECLB, muito menos definir as prédicas.
Temos aqui apenas um exemplo, um recorte de prédicas e de imagens
e imaginarios de Deus expressos para poder relacionar com aquilo que
foi abordado nos dois pontos anteriores do artigo. Alguns aspectos
merecem uma reflexdo.

Primeiramente, chama atencdo a variedade de conceitos,
atributos e agdes a respeito de Deus. Jesus ¢ alguém que faz! Nesse
sentido, ha uma variedade conceitual nas imagens de Deus. Por vezes,
se faz referéncias a Deus a partir dos outros textos biblicos lidos no
culto, ou se considera o conhecimento biblico do ouvinte. Ao mesmo
tempo em que hd uma variedade, os conceitos e atributos sio de
alguma maneira abrangentes, generalizantes, replicando conceitos
biblicos e teolégicos: vontade de Deus, justica de Deus, o amor de
Jesus, motrreu por nés, sagrado, palavra eterna, amor, etc. Fala-se, p.
ex., de seguir o exemplo de Jesus, hoje (nas prédicas 2, 5 e 6 aparece
essa tonica de forma explicita), como que trazendo o exemplo para um
hoje. Mas que hoje é esse? Quase nada aparece sobre como se
caracteriza esse contexto. Que contexto, que hoje, que vida ¢é esta? E
a vida da comunidade? E o contexto das grandes cidades, onde a
desigualdade social é tio visivel? E o contexto onde “Deus é
brasileiro”, sincrético, inculturado, com jeitos e manias brasileiras, um
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Deus um tanto distante e vingativor Parece que naol A imagem de
Deus permanece apenas na ideia, na Palavra, no texto. F uma imagem
fixa ao texto. Pode-se dizer que o Deus pregado nas prédicas
analisadas tende a permanecer imune a cultura, muito diferente daquilo
que a cultura faz quando livtemente se apropria das imagens e¢ dos
imaginirios de Deus, reinventa o proprio Deus. Poderfamos
perguntar: da mesma forma como Jesus é pregado de forma concreta
nas prédicas, ndo se poderia tornar o hoje e o contexto mais concreto
e vivencial? Serd que o contexto nio tornatia Jesus e Deus mais vividos
e conceitualmente menos abrangentes? A pregagdo como viva vox
Evangelii ndo deveria encarnar-se em meio a vida concreta de hoje?
Respondendo a pergunta do artigo sobre a influéncia das imagens na
pregacdo, parece que as imagens de Deus e a dinamica com que
imagens e imaginarios de Deus sdo criados ndo influenciam a prédica,
pelo menos estas. Os Cristos crucificados da TdL talvez tenham
conseguido fazer esse didlogo. Ali Cristo ganha contexto e o contexto
ganha Cristo.

Neste mesmo tumo, outto aspecto que metece reflexdo € o fato
de que mais do que dizer que é Deus, as prédicas apontam para algo
que Deus faz: Deus cria, chama, capacita, transforma, se compadece,
pune, tem uma vontade, tem um Reino, ndo quer o sofrimento, etc.
(nas prédicas 1,3, 5,7 ¢ 9, p. ex.) Ao mesmo tempo, imagem de Deus
¢ uma imagem que eu chamaria biblico-teolégica. Uma imagem mais
para entender do que para ver, identificar em meio a vida. Parece que
toda a a¢do de Deus fica para 14, restrita ao texto. Mesmo quando se
fala da vida, se valoriza mais conceitos do que experiéncias e vivéncias.
No conjunto, ha certa redundéncia (obviedade?) nesta imagem biblico-
teologica de Deus: Deus, o criador, manifestou sua vontade justa e boa
em Jesus Cristo, encarnando-se, vivendo, morrendo e ressuscitando,
para a salvacio, e, agora, as pessoas, a Igreja, devem cortesponder a
esse chamado, vivendo o amot, a justica. A comunidade j4 ndo sabe
disso? Uma das prédicas fala da relacio de Jesus com as irmids de
Lazaro. E quase o tnico momento em que se relata uma relagio,
mesmo que seja com irmas, no texto. Parece haver por detrds desta
redundancia teolégica uma necessidade de mostrar Deus como ele ¢é
“de fato”, através do sistema da linguagem, no sentido que Wolff
aponta. Deus ndo pode ser transmitido através da dinamica fascinante
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e falfvel da imagem, como substituicdo, mas tdo somente como
Palavra, fechado dentro de conceitos teolégicos.

Um dltimo aspecto que chama atengao: nas prédicas analisadas,
fala-se bastante a respeito de Deus e de Jesus Cristo. A respeito do
Espirito Santo, aparece algo apenas em uma prédica (prédica 7).
Quando se fala de Jesus Cristo, se fixa nos feitos no Evangelho ou
também em ideias teoldgica, p. ex. “Deus encarnado que motrreu na
cruz” ou “anuncia o Evangelho”. Novamente aqui, poderiamos refletir
que ha uma tendéncia a conceituagdo. Como a a¢do do Espirito Santo
¢ dinamica e livre — diria que esta mais para aquilo que Wolff definiria
como o sistema imagem, visual, espacial, fruto da imaginag¢do, muito
mais rudimentar, mas surpreendentemente e impressionante, ¢ que
tem o poder magico de fazer viver os mortos e fazer existir o céu sobre
a terra (Wolff) — pouco se ousa falar sobre o Espirito Santo.

Uma conclusao

Certamente podemos discutir muito a respeito destas imagens
de Deus presentes nas nove prédicas analisadas e sua relagio com o
contexto. As imagens de Deus e sua implicancia para a vida, nestas
nove prédicas, postadas em um site, s@o generalizantes ¢ fechadas
dentro de conceitos teolégicos, mesmo quando dizem algo que Deus
faz. Ha poucos relatos de situagdes vivenciais da comunidade, p. ex.
Mesmo a natratividade dos textos biblicos ¢ transformada em ideia e
conceito. Ou seja, sao imagens que mais falam sobre ideias e a¢Ses de
Deus, ¢ menos sobre a articulagio de Deus para dentro da vida
concreta da comunidade, critica j4 feita pela Nova Homilética. Se fala
concretamente de Deus, mas pouco de um contexto concreto. Talvez,
tendo sido a prédica escrita apenas para o site, fez com que nio se
levasse em consideracdo o caso concreto da comunidade, como ja
observamos acima. Por outro lado, conhecendo o contexto de
pregacido da IECLB, nio sei se as prédicas pregadas no pulpito diferem
muito das encontradas no site, infelizmente. Uma pesquisa, tomando
prédicas de comunidades poderia investigar esta minha hipétese.

Isto nos leva a pensar o seguinte: em um contexto de “Deus
brasileiro”, ndo estaria a pregacdo da IECLB ainda fixada na imagem
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de um Deus biblico, estatico, distante? Em que medida o Deus que se
imiscui na vida brasileira nao deveria ser mais pregado no pulpito? Ou,
se isto for escandaloso demais para algumas tradicGes: como esta
cultura que tao livre, dinamica e arriscadamente incultura e embaralha
imagens e imaginarios de Deus poderia ser aproveitada na pregagio
evangélico-luterana brasileira? Estou convencido de que o contexto
cultural e religioso impregnado de imagens de Deus influencia nio sé
o imaginario das pessoas, mas também a fé, também dos evangélicos-
protestantes membros da IECLB. Quando estamos falando de Deus,
Jesus Cristo e Espirito Santo, as pessoas, livremente fazem suas
associa¢Oes e imaginacdes de Deus e estas terdo os mais diversos
desdobramentos em suas vidas e em sua fé. As pessoas criam imagens
e imaginarios de Deus, in-dependentes do pulpito. Isso sé teremos
como comprovar, porém, N0 momento em que ouvirmos os ouvintes
das prédicas, tarefa para um proximo artigco. Quais imagens e
imaginarios de Deus sdo engendrados durante e apds cada sermao?

As imagens de Deus presentes nas prédicas analisadas sdo
imagens biblico- teoldgicas “corretas”, e que correspondem a uma
teologia evangélica-luterana, e a um comprometimento com o
contexto social de vulnerabilidade onde a igreja esta inserida. Muito
diferentes de imagens oriundas da Teologia da Prosperidade, as
imagens de Deus, aqui, tém relacio com a justi¢a social, a logica de
Deus oposta a0 mundo, o amor a Deus e ao préximo como algo
vivencial, com um Deus, boa mie e bom pai, que cuida e se importa
com os seres humanos. Mesmo assim, sdo imagens por demais
teologicas, racionalizantes, aparentemente com pouco relevancia para
dentro da vida concreta. Sao uma espécie de imagens domesticadas de
Deus, como diria Alberto Kelsey (KELSEY, 2012, p. 21ss.). Scott
Hoezee diria que falta realidade concreta para estas prédicas. “Sermons
need not more flowery talk, not more words, not more slogans or aphorisms or
bromides or statements: they need mor reality. The congregation needs to see itself
in the picture the sermon is sketching’ (HOEZEE, 2014, p. 17).

Gostaria ainda de ousar a pensar — na homilética — a teologia da
cruz de Lutero em didlogo com a Teologia da Libertagdo, buscando
no Cristo que se identifica com a vida das pessoas, o Crucificado ¢ o
Ressutreto, expressdes e imagens para falar de Deus na pregacido da
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IECLB, de forma que a Palavra de Deus ganhe livremente vida e
transforme o mundo, como diz Lutero.

Yo predicaré, ensefiaré, escribiré, pero no forzaré a nadie,
porque la fe necesita nacer libremente, sin coercién. Vean el
ejemplo de mi propia persona. Yo me opuse a las indulgencias
y atodos los papistas sin el uso de la fuerza. Yo simplemente
enseé, prediqué y escribf la Palabra de Dios,y nada mas. Y
mientras yo dormia o bebia cerveza con mis amigos Phillip
Melanchton y Nicholas von Amsdorf, la Palabra de Dios
incomodaba fuertemente al papado [...] Yo nada hice; la
Palabra lo hizo todo sola. (SOUZA , 2010).121

Ha nesta afirmacio de Lutero sobre a pregacio algo daquilo
que vimos nas consideragdes sobre imagem e imaginario, no ponto
dois deste artigo. Assim como as imagens e os imaginarios em seu
carater simbélico transgridem e transcendem aquilo que representam,
também a prédica, como “substituto” e “intermediario” da Palavra de
Deus age e influencia livremente quem a escuta e quem a “vé”. Ou
seja, também no discurso, ndo temos controle e dominio sobre as
“imagens” de Deus e sua potencialidade de influenciar. Considerando
isto, ndo estaria na hora de ousarmos “imaginar” Deus de forma mais
livre, aberta e ampla, em correspondéncia com as tantas imagens e
imagindrios “subcontrarios” de Deus presentes na cultura brasileira, e,
assim, aproximar este Deus _Absconditus da vida concreta das pessoas
deste contexto? Uma prédica, onde aimagem de Deus seja de um Deus
com o rosto do Brasil?

121 Sermio de Martim Lutero, de 1522 (Luther’s Works 51, 77), tefetido em SOUZA, Mauro B. de. La
prédica en Martin Lutero: algunas implicaciones para la predicacién cristiana latinoamericana de la
actualidade. In: LOPEZ RUBIO, Amés (Otg,). Y e/ verbo se bizo came. desafios actuales a la predicacion
evangglica en la América. La Habana: Editorial Caminos, 2010, p. 116.
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Pregacgdo e promessa: a prédica
escatologica da libertacdo, da
prosperidade e da Cultura POP'*

Introducao

Quais sdao as promessas e as esperancas do século XXI? Em
que medida a religido, a fé crista, ainda representa um reservatorio
de promessae esperan¢a? Em que medida a prédica ainda proclama a
promessa da plenitude do Reino de Deus? Em que medida a cultura
pop aponta para a promessa e a esperan¢a em meio a
fragmentariedade da vida? Pretende-se aqui, arriscadamente, apontar
pistas para possiveis respostas a estas perguntas cruciais, a partir da
Teologia Pratica e da Homilética em didlogocom a literatura e o
cinema.

O antropdlogo francés Alain Bertho, em entrevista ao site Carta
Maior (BERTHO, 2010), reflete que a atragdo exercida pelo Estado
Islamico sobre jovens da Europa, em especial, tem a ver com uma crise
de futuro, uma crise de promessa. Segundo Bertho, “o século XXI
abandonou o futuro em nome da gestio do risco e do medo,
indiferente a ira das gera¢des mais jovens.” Para ele, “na raiz do
mal, (estd) o fim das utopias, enterradascom o colapso de todas
as correntes politicas progressistas. [..].” Ctian-do uma sociedade
onde “ja ndo se fala mais do futuro, mas da gestiode risco e de
probabilidade. Gerencia-se o cotidiano através de politicos que

122 Artigo publicado antetiormente na revista Perspect. Teol, Belo Hortizonte, v. 49, n. 2, p. 399-419,
Mai./Ago. 2017; recebeu autotizagio para ser publicado nesta bibliografia.



manipulam o tisco e o medo como meios de governo, seja o risco a
seguranca ou o risco cambial (a divida), ou o risco do aquecimento
global, sendo eles incapazes de antecipar a catastrofe anunciada. ” Para
Bertho, o extremismo religioso do Estado Islamico, funciona como
uma promessa, cujo cumprimento se di por meio do terrorismo.
A crise de esperanca ede perspectiva é em parte também o cenario
da América Latina: falta de perspectivas sociais, econdmicas, politicas.
De forma semelhante, também tem surgido respostas de cunho
religioso ou ndo, conservadoras, extremistas ¢ fundamentalistas como
uma saida alternativa. José de Souza Martins, refletindo sobre os ciclos
temporais na histéria brasileira, aponta para a crise de perspectivas e a
consequente safda radical e violenta.

[...] os sintomas de desagregacio sao fortes e significativos. O
sistema de normas e valores se fragilizou, o que deu lugar a
acdes substitutivas que indicam claros retrocessos. Nio posso
deixar de citar a acentuada ocorréncia de linchamentos no
Brasil. H4 cerca de quatro ocorréncias semanais de
linchamento e tentativas de linchamento, com destrutivas
manifestagdes de crueldade. [...] Os linchamentos constituem
um dos mais importantes indicadores da laténcia das
estruturas sociais profundas. Elas se manifestam quando os
valores de referéncia, cotidianos e de superficie, da sociedade
atual entram em crise, sio corroidos e deslegitimados pelas
situagdes de irracionalidade e de anomia (SOUZA
MARTINS, 2012, p. 298).

Diante deste quadro a pergunta que se coloca é esta: Ha ainda
na pregaciao da Igreja espaco para expressdo da esperanca cristd e
articulagio de alternativas para responder as demandas e as crises
geradas no contexto latino-americano?

Segundo o dicionario online Michaelis de Lingua Portuguesa,
promessa provém do latim promissa e significa, “1 Ato ou efeito de
prometer; pro- metimento, promissio; 2 Compromisso assumido
consigo mesmo ou com alguém de fazer algo; 3 Afirmativa que motiva
esperancas; 4 Qualquer coisaprometida; 5 Préstimo com objetivo de
suborno; 6 Re/ Voto solene feito a Deus e aos santos de devogio para
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se obter uma graca.”'”’ Interessante que nessas definiges muito
pouco aparece do sentido teoldgico de promessa. A defini¢do 6, que
traz um aspecto religioso (Rel), se refere apenas a um tipo bem
especifico de promessa, comum ao catolicismo popular brasileiro e
que restringe ¢ inverte o sentido biblico-teolégico de promessa (nesse
caso ¢ a pessoa que promete algo a Deus ou ao Santo). Para a tradi¢do
biblico-teoldgica, promessa é algo constitutivo da fé cristd e da
existéncia da Igreja. As defini¢oes 2 e 3 do dicionario, seriam as mais
aproximadas a essa tradicdo. Promessa esta relacionada ao
compromisso de Deus para com sua criagdo, fundamento para a
esperanca escatoldgica na plenitude dos tempos: “Promessa significa
primeiramente uma “apelagio”, que anuncia uma realidade, que ainda
nao esta presente (Moltmann), em forma de pro- fecia e compromisso.
Na linguagem popular a promessa compreende Deus como sujeitoque
promete ao ser humano algo” (PLATHOW, 2002, p. 708).

Todo o Evangelho ira se organizar em torno da promessa que
se cumpre em Jesus Cristo, no meio da histéria e da vida; cumprimento
este que se torna nova promessa, na expectativa da vinda do Reino,
mas também na espera pela manifestacio da promessa por meio da fé
na vida das pessoas, da comunidade, da Igreja (PLATHOW, p. 709).
Segundo Lutero, promessa e fé pertencem-se mutuamente, uma vez
que o proprio Cristo é a Palavra da promessa e do cumprimento,
verbum andibile et visibile por meio do Espirito Santo. A fé, nada mais é
que o préprio Cristo no presente da realidade, cumprindo a promessa
de Deus e alimentando de promessa a esperanca vindoura
(PLATHOW, p. 709).

A pregagio cristd, como comunicag¢io do evangelho (E. Lange),
sera a forma fundamental para viabilizar essa dinamica teoldgica da
promessa. Como dira Barth: “A prédica ¢ a tentativa — ordenada a
Igreja — de servir a Palavra de Deus através de uma pessoa vocacionada
para tal finalida- de; e isto, de tal modo que um texto biblico seja

123 PROMESSA. In: MICHAELIS On-line. Disponivel em: <http://michaclis.uol.com.br/buscart
=0&84=0&t=0&palavra=promessa>.Acesso em: 26 nov. 2016.
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explicado em fala livre a seres humanos da atualidade, como algo que
lhes diz respeito e como anuncio daquilo que eles tém a ouvir do
proprio Deus” (BARTH apud KIRST, 2004, p. 18). Ramos aponta para
o potencial da prédica de gerar uma esperanca e despertar para uma
ética em meio a vida concreta, com base na memoria e na esperanca
evangélica, e 0 quanto, na pratica atual, este ideal permanece distante.

[...] a prédica é, a um sé tempo, mendria, presenga e esperanga. A
homilética é a ciéncia que trata de fundamentar e prover os
meios para que o proposito da prédica seja alcancado. Para
isso, leva em conta os aspectos logicos, psicolégicos e éticos
do processo comunicacional. E sobre este dltimo aspecto, o
ético, que recai o grande desafio da pratica homilética
contemporanea. Permanece num horizonte distante a
esperanga de uma pratica homilética dialégica, construtiva e
democratica. Como a  sociedade  contemporinea,
espetacularizada e espetacularizante, reage a essa homilética
da meméria, da presenca e da esperanga? (RAMOS, 2012, p.
160).

Em que medida a pregagdo cristd, como atualizadora da
presenca de Cristo em meio a vida, ainda pode oferecer esperanca e
alternativas nao apenas individuais, mas sociais e escatoldgicas, é algo
que vem somar-se a pergunta deste estudo. Segundo Bertho, diante da
falta de futuro, carecemos de uma promessa radical: “a ascensio de
outra radicalidade, uma radicalidade de esperanca coletiva, capaz de
secar na fonte o recrutamento jihadista. Temos de recuperar o sentido
do futuro e do possivel, e nio cair na armadilha dos terroristas, que é
justamente a mobilizagdo para a guerra.” Em que medida a pregacio
cristd consegue ctiar esperanga, colocar uma promessa no ar? As
diferentes promessas veiculadas nas diferentes denominagdes e
teologias do continente tém dado conta de tornar a promessa do
Evangelho de Jesus Cristo uma realidade de esperanca?

Tomando como base a pesquisa de Luiz Carlos Ramos,
podemos dizer que na América Latina a promessa torna-se realidade
nos pulpitos, em pelo menos trés formatos: a prédica escatologica
transcendentalista que depo- sita a promessa para o além ou o fim dos
tempos; a prédica humanista e de libertagdo que coloca a promessa na
dimensdo da luta sécio-politica de transformacdo no presente; a
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prédica mididtica, individualista e de prosperidade que projeta a
promessa como realizacio material e satisfacio hedonista (RAMOS,
2012, p. 69ss.).

Pretende-se aqui refletir sobre estes trés modelos de promessa
e ensaiar uma hermenéutica a partit da cultura latino-americana,
tomando como exemplo o conto de Isabel Allende, Las dos Palabras e
o filme de Walter Salles Central do Brasil. A base metodoldgica para
relacionar esta abordagem hermencutica a partir de materiais da cultura
pop sdo os estudos da chamada religido vivida (GANZEVOORT,
2009 e 20106). Segundo estas pesquisas, o cotidiano, a cultura e a arte,
a cultura pop e a midia, entre outros espagos, sio portadores de uma
religiosidade pratica, individual, autbnoma e livre, uma religido vivida,
em muitos aspectos diferente da religido em suas matrizes e
instituigoes. A Teologia Pratica busca nestas manifestagdes concretas
interpelagdes para a prépria Teologia.

Em sua narrativa, esses dois exemplos da literatura e do cinema
tém algo em comum entre si e com a homilética: ambos lidam com
Palavra e palavras. Nao se busca nos dois exemplos recursos
linguisticos ou comunicativos para a prédica, algo que também poderia
ser feito. Busca-se, sim, a partir da narrativa (GANZEVOORT, 2014),
em sua densidade cultural latino-americana, como uma forma de
religido vivida,estabelecer um didlogo com a homilética, averiguando
as possibilidades de articulacdo da esperanca e da promessa que parte
da vitalidade da vida. Ou seja, busca-se na narrativa dos dois exemplos,
histérias que tratam de palavras faladas e escritas, uma inspira¢iao e um
espelhamento para refletit sobre uma pregagdo de esperanca e¢ de
transformacdo neste contexto.

Pregacdo e promessa na América Latina

Refletindo sobre a relagdo entre promessa e pregacio, podemos
identificar pelo menos trés tipos caracteristicos desta relagdo nas
igrejas da América Latina, focando, sobretudo, no infcio do século XX
até a atualidade: o escatolégico, o libertador e o da prosperidade.
Ramos, na sua pesquisa sobte a pregacio no contexto brasileiro e
latino-americano, aponta para estas trés tendéncias, quando analisa
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modelos de pregacido, em especial da pregacao protestante, nos séculos
XIX ao XXI (RAMOS, 2012, p. 69ss.).

O primeiro e talvez o mais caracteristico modelo,
principalmente no protestantismo de missao, ¢ a prédica escatologica
transcendentalista, milenarista, arminianista que deposita a promessa
para o além ou para o fim dos tempos.

[..] a teologia que forma o mundo evangélico brasileiro,
arminiana-pietista-puritana, milenarista e fundamentalista,
baseada numa dualidade de dois caminhos que se impde
como uma escolha a ser feita: salvacio ou perdigio, luz ou
trevas, céu ou inferno e, no senso comum evangélico,

catolicismo ou evangelicalismo (CUNHA, 2012, p. 174s.).

Hsta tendéncia ¢é herdeira proxima dos movimentos
missionarios. “Foi um perfodo em que o evangelho foi pregado com
sotaque estrangeiro; e no qual, juntamente com os preceitos religiosos,
foram disseminados os principios da cultura branca ocidental,
agenciada pelas missdes e seus missionarios” (RAMOS, 2012, p. 69).
A salvacdo da alma, da pessoa ou do grupo para a eternidade é aqui
muito importante (SALAZAR-SANZANA, 2010, p. 131ss). A
promessa ¢ a coroa da vitéria final (2Tm 4, 7-8). A promessa transpSe
tempo e espago, ela esta posta no além-morte, no céu, morada da alma,
mas também no ultimo dia, no fim dos tempos, quando Cristo voltar.
Esta promessa implica dedicagdo pessoal, de cunho moral, individual
ou coletivo, consolagio e aceitacio das condi¢cdes de vida, mesmo
quando adversas, dentro de uma légica onde o fim justifica os meios.

Vemos este modelo ainda presente nas teologias evangelicais,
no pentecostalismo histérico, e em denominagdes que acentuam a
volta de Cristo, p. ex., o classico estudo sécio-eclesial sobre os
movimentos pentecostais, na década de 80, feito por Rolin, aponta
para este comportamento: “O comportamento dos crentes, enquanto
resposta, reveste-se das seguintes notas: santificacdo pessoal, a busca
dos dons do Espirito, a esperanca viva na segunda vinda de Cristo. |...]
o voltar-se para uma sociedade futura, utdpica, a que sera instalada
com a vinda de Cristo, o que implica afasta- mento da sociedade atual,
concreta, onde vivem e trabalham (ROLIN, 1985, p. 118). Um
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verdadeiro “ascetismo intramundano” (Weber), observavel em casos
ja comuns na convivéncia diaria. Uma pessoa da minha familia, p. ex.,
membro de uma igreja pentecostal, ndo usa trajes de banho quando vai
a praia, pois se Cristo voltar enquanto estiver com tais trajes, perdetia
a salvacdo (ADAM, 2010, p. 12ss.). Ou seja, a promessa do Evangelho,
nada tem a ver com o mar ou com a possibilidade de nele banhar-se,
com todo o encanto e prazer que isto significa, mas, sim, na
transposicdo da condi¢do humana, na transcendéncia.

Uma segunda relacio entre promessa ¢ prega¢do pode ser vista
no modelo humanista, de engajamento sécio-politico de libertagio,
que ganha voz principalmente por meio da Teologia da Libertagao, a
partir da década de 60, em igtrejas de cunho histérico, como a Igreja
Catdlica Apostélica Romana e algumas igrejas protestantes. Ramos
chama este segundo modelo de uma homilética das libertagSes
(RAMOS, 2012, p. 70ss.). Em oposicio ao modelo anterior,
considerado alienante por este segmento, a prédica da libertagdo
coloca a promessa na dimensao da luta s6cio-politica de transformagio
no presente ¢ na historia.

Na América Latina, particularmente no Brasil, a preocupagio
em relacio a transformaciio da sociedade a partir dos
principios do reino de Deus, motivou uma série de iniciativas
tais como congressos, encontros, reflexdes, prédicas e
publicagdes que ao final se consolidaram com a Teologia da
Libertagdao. Nomes como o de Richard Shaull (1919-2002) e
Rubem Alves, se destacam nas tentativas de aproximagio
dialégica entre cristianismo e marxismo (RAMOS, 2012, p.
73).

Fins e meios coincidem, ou seja, pregacio e luta politica sdo
parte de um mesmo processo.

Essa nova homilética mostrou-se revolucioniria em varios
sentidos: primeiro, porque deslocou o centro de aten¢io do
pregador para o povo; segundo, porque considera a situacido
vivencial como o ponto de partida para leitura que se faz das
Escrituras; terceiro, porque a opinido do povo ¢ tdo
importante quanto ou mais que a do especialista; quarto,
porque a leitura que ¢ feita é discutida dialogicamente em
perspectiva critica; e, quinto, porque esse dialogo sobre a vida
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e a fé resulta em compromissos concretos com vistas a
transformacio da realidade.” (RAMOS, 2012, p. 74s.).

Nesta segunda expressdo da promessa, ha, sim, um apelo ao
futuro. A promessa ¢ a utopia, a esperan¢a do Reino de Deus, como
uma nova sociedade com contornos humanistas, socialistas, de
esquerda politica. Mas esta utopia tem implicancias ética e politicas no
presente. O Reino tem densidade histérica e politica. E algo que se fara
realidade em meio ao contexto concreto e vivencial das pessoas, mas
que ja langa sinais no hoje, no presente. Como diz o hino “...futuro
ilumina o presente, tu vens e viras sem demora.”'**

Uma ultima expressio de promessa e pregacdo, bem mais
recente e muito difundida no contexto, principalmente por meio da
midia, é o modelo da prédica individualista e de prosperidade que
projeta a promessa como realizagdo material, satisfagdio hedonista
oude outras necessidades de ordem pratica e urgente, no presente.
Ramos ird chama-lo de prédica dos carismas e da midia (RAMOS,
2012, p. 77ss.). Segundo Ramos, temos neste modelo “A relacdo
entre religido fundamentalista, midia espetacular,economia capitalista
e politicade direita [...]7 (RAMOS, 2012, p. 82). A promessa,
semelhante ao primeiro caso, volta para o nfvel transcendente,
assumindo, porém, contornos magicos, espetaculares, triunfalista
frente as situagdes concretas e reais, como no segundo caso. A
diferenca é que a realidade aqui assume, novamente, aspectos
individuais, mas de satisfacdopessoal e material. Agrega-se a isto,
estratégias de midia, do marketing,da propaganda e da ldgica
capitalista de mercado, por meio dos quais os fins -no caso o sucesso
— justificam os meios. A promessa vai desde a curade uma
deficiéncia fisica ou uma doenca incuravel, o restabelecimento de
uma relagdo amorosa, a superagio de um vicio, como o das drogas,
resolucdo de problemas de ordem sexual ou emocional, até a aquisigio
de bens pessoais, como melhores salarios, casa, carro ou sucesso e

124 Hino 441, do hinitio Hinos do Povo de Dens, IECLB, letra de Silvio Meincke e melodia de
Jodo Gottinari ¢ Edmundo Reinhardt.

192



fama. A promessa implica uma luta, mas nao uma luta politica, mas
uma luta contra o diabo e seus comparsas, através do consumo e
aquisicio de “bens” religiosos. Mesmo combatendo no discurso as
religides de matriz africana, o espititismo e o catolicismo sincrético-
popular, a pregacio aqui assume muitos dos elementos, ritos e
simbolos deste universo, dando-lhes contornos biblicos e cristios
(CAMPOS, 2015, p. 123ss.), algo que Bobsin chama de exproptiacio
e trafico religioso (BOBSIN, 2002, p. 15).

A pregagdo no contexto latino-americano ¢ muito mais diversa
e complexa, também no que se refere a sua relacio com a promessa.
Seguindo o estudo de Ramos, pode-se, porém, dizer que, em grande
medida, a ideia de promessa articulada por meio da pregacio, no
contexto latino-americano, circula em torno e através destas trés
cristalizagdes e modelos (RAMOS, 2012). Talvez um elemento que
caracteriza as igrejas de cunho histérico ¢ a manutengdo da prépria
institui¢do e da comunidade religiosa. Nesta vatiante, a promessa tem
como fim a prépria igreja, a manutencao da tradigao, da denominagio
e da comunidade (ADAM, 2016a).

Os trés modelos acima apresentados nio sio isolados entre si,
mas refletem uma e a mesma realidade. Podemos deduzir destes
modelos de pregacido pelo menos trés aspectos intetlicados e que
remetem a crise de perspectivas e esperangas, apontadas no inicio do
estudo: a caréncia humana e material, a situacio de vulnerabilidade
social e emocional, por um lado; o potencial e a necessidade de
promessas religiosas — em um contexto profundamente religioso — que
iluminem e socotram o presente e o futuro, seja prometendo uma nova
vida, que seja para depois da morte, seja na construgio de sinais do
Reino em forma de alternativas sociais no presente, seja para resolver
as urgéncias, desejos e necessidades da vida, por outro lado.
Independente do modelo, a promessa aponta sempre uma saida, que
seja uma justificagdo do sofrimento. Um terceiro aspecto a considerar
¢ a potencialidade da Biblia de abastecer a vida com promessas. De
forma variavel e até mesmo opondo-se entre si, todos os modelos de
promessa abastecem suas visdes no conteudo biblico, fonte da Palavra,
mesmo quando o usam de forma distorcida e tendenciosa (ADAM,
2016, 19s.).
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A homilética, como ciéncia da pregagdo, deve se ocupar destes
modelos. Em que medida estes modelos proporcionam uma promessa
e uma esperanca, ¢ algo que aqui se coloca. Como lidar com estes
modelos em meio a uma sociedade paradoxal e em crise de esperanca
como a nossa? Como sair deles ¢ a0 mesmo tempo considerar o que
por detras deles se esconde? Como refletir e pregar a promessa a partir
de consistente base biblica, teolégica e confessional, mas também a
partir do contexto e da realidade concreta da vida, da esperanga e da
falta dela na América Latina?

Pregacao, literatura, cinema e promessa

Diante de tais perguntas pretende-se neste estudo ensaiar uma
variante, quetalvez possa apontar um novo caminho. No contexto
europeu, pesquisas tém buscado por caminhos nas relagdes possiveis
entre a chamada religido vivida (GRAB, 2006) — interfaces entre
Teologia, a religido, a religiosidade e a culturae a Teologia Pratica,
em especial a liturgia ¢ a homilética na reflexdopara o trabalho
com jovens e pessoas distanciadas da Igreja (ADAM, 2010, 2012).
Sugere-se, portanto, aqui pensat a prédica e a promessa no contexto
Latino-americano a partir de materiais ¢ exemplos da sua propria
cultura,'” através de uma hermenéutica da religido vivida, como
anunciado no inicio do estudo.

Toma-se neste estudo um exemplo da literatura e um do
cinema. Prop&e-se um caminho hermencutico — a hermencéutica da
religido vivida (GANZE- VOORT, 2009; GANZEVOORT, 2016) —
que auxilie a partir de narrativas da cultura pop refletir sobre uma
prédica que anuncie a promessa em meio aos paradoxos da vida, de
forma a contribuit nio s6 para o suprimento de necessidades
individuais, eclesiais, ideolégicas ou mercadoldgicas, mas buscar em

125 Como dito acima, ndo se pretende aqui refletir sobre uma teologia narrativa ou sobre um método

narrativo na homilética. Muito mais, pretende-se pensar a literatura e o cinema comoespaco de
promessa, como impulso para pensar uma prédica na América Latina.
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exemplos narrativos da cultura promessas que apontem para
transformagoes humanas e culturais mais amplas.

Por que o cinema e a literatura? Ou: por que olhar a cultura
desde a Teologia ¢ da Homilética? Por que uma hermenéutica da
religido vividar Por véarios motivos. Pensar a Teologia e, em especial a
Teologia Pratica ¢ a Homilética, a partir de elementos da cultura é uma
forma de romper como o método clissico da Teologia de ser um
discurso dado sobre a fé. Ao mesmo tempo, significa considerar a
prépria cultura como espago de expressdo e geracdo de uma ¢ vivida,
uma forma de religido vivida. Nesta compreensio, a Teologia passa a
ser um discurso — e uma pratica — a partir desta e com esta f¢é
(MAGALHAES, 2000, p. 156),12(’ abrindo, assim, ndo sé um didlogo
da Teologia com a cultura, mas um novo paradigma teolégico,
considerando a cultura como manifestacio daquilo que Wes- thelle
chama de “novos saberes” oriundos da margem ou pensamentos ex-
céntricos (WESTHELLE, 1995, p. 258-278). Dentro deste novo
paradig ma, podemos dizer, p. ex., conforme Westhelle, que na nossa
“literatura [e cinema] encontra-se o maior acervo bruto de teologia
autenticamente latino-americana” (WESTHELLE apud
MAGALHAES, 2000, 122).

Ou seja, o olhar a partir da cultura permite um olhar além, uma
apro- xima¢io com a vida, como se a cultura fosse um espelho da vida,
como dizem Kunstmann e Reuter, na reflexdo sobre cultura pop e
Teologia: “A cultura popular oferece o espelho ideal para aquilo que
corresponde para a pessoa em si ¢ 0 que a vida dia um sentido. Em
qualquer caso, sem a cultura ¢ impossivel entender a vida hoje”
(KUNSTMANN, 2009, p. 11, tradugdo nossa). Ndo se pretende,
portanto, substituir o texto biblico e a tradigdo teoldgica e eclesiastica
pelos conteudos e formas da cultura, mas sim, usar a cultura como um

126 O proprio pentecostalismo e o sincretismo religioso na América Latina sdo expressdes de uma fé
vivida que escapa, muitas vezes, a0s cdigos da Teologia e da Dogmatica classica. Ainda assim,
estes estdo encapsulados dentro dos codigos religiosos e teoldgicos, dentro da experiéncia religiosa.
Fazer Teologia a partir desta experiéncia religiosa ¢ algo fundamental na América Latina. Cf.
MAGALHAES, 2000, p. 116.



espelho a partit do qual se pode refletir todo o labor exegético,
hermenéutico e homilético.

Partimos, portanto, do pressuposto de que a cultura — erudita e
popular — é, nio s6, espaco de fé vivida e que possui densidade
teologica, mas é um espago de interpretacio da vida, uma teia de
significado tecida pelo ser humano e sobre a qual cle se sustenta
(GEERTZ, 1998, p. 112), um acesso a vida concreta ¢ a fé vivida, em
sua profundidade, complexidades e paradoxos, promessas e sonhos,
sem necessidades de enquadramento ético e moral, tipico na Igreja
instituicio,( MAGALHAES, 2000, p. 118)"* p. ex. a cultura, como
uma linguagem, ndo é uma parte da realidade ou algo externo a
realidade, ela ¢ a forma como a realidade é expressada e narrada.

Pensar a Teologia a partir da cultura (CALVANI, 2010, p. 59-
96) — e especificamente a literatura ¢ o cinema, por seu potencial
narrativo (GANZEVOORT, 2014) — significa abritr espago para a
experiéncia concreta do “sujeito religioso, sua linguagem, sua historia
de vida, sua acdo ética e sua operosidade transformadora, sem procurar
fixa-la em esquemas sistémicos reconhecidos como verdades
determinantes” (MAGALHAES, 2000, p. 113). Estes sujeitos, por sua
vez, “ndo sdo realidades brutas, absolutas, puras. Estdo em permanente
relagdo com seu transfundo cultural-simbdlico e politico-econdémico.”
(MAGALHAES, 2000, p. 114). Refletindo sobre a literatura,
especificamente, Magalhdes dira: “a literatura se torna intetlocutora
desejavel por manter um compromisso com a realidade, suas
contradi¢Ses e aspiragoes, [...] (a literatura) mantém sua alteridade ao
mesmo tempo que reconstroi e aviva os simbolos e mitos da realidade
representada” (MAGALHAES, 2000, p. 118). Grib, em seus estudos
sobre a religido vivida, fala da necessidade humana de sentido, de
respostas, de explicacio para a vida e a existéncia e considera que estes

127 A literatura nio esta centralmente interessada em explicar o lugar do sujeito no mundo, o papel
que ele deve ou nio assumir, mas em compreendé-lo dentro da amélgama de relagGes,nas suas
potencialidades.
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aspectos estdo presentes na cultura e no cotidiano, como um novo
espaco do religioso (GRAB, 2006, p. 29ss.).

No caso do cinema, mais evidente fica este fenémeno do
religioso na e a partir da cultura. Também S. Kracauers fala do cinema
como espelho da sociedade: “Os temas dos filmes das dltimas décadas
espelham os temas e os problemas do seu tempo: amot, natureza,
autenticidade, identidade e violéncia” (HERRMANN, 2005, p. 67,
tradugdo nossa). Todas estas questdes estdo relacionadas ao religioso,
uma religido invisivel, como diria T. Luckmann (LUCKMANN, 1993),
também como espago de promessa e de transcendéncia.

Dois exemplos da cultura

O conto Las dos Palabras

O conto “Las dos Palavras’,'*® da escritora chilena Isabel
Allende, faz parte do livro da mesma autora “Contos de Eva Luna”
(ALLENDE, 2010, p. 15- 24). Conta a histéria de Belisa
Crepusculario, mulher que vendia palavras. Belisa provém de uma
familia miseravel. Vendo que seus irmaos morriam em decorréncia da
pobreza absoluta e da seca, ela parte em busca de agua, em busca do
mar, como forma de butlar a morte:

Hasta que cumpli6 doce afios no tuvo otra ocupacién ni
virtud que sobrevivir al hambre y la fatiga de siglos. Durante
una interminable sequia le toc enter- rar a cuatro hermanos
menores y cuando comprendié que llegaba su turno, decidi6
echar a andar por las llanuras en direccion al mar, a ver si en

el viaje lograba burlar a la muerte (ALLENDE, 2010, p. 16).

128 Embora haja traducio do conto para o portugués, prefiro manter a versio
original.
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Um pedaco de jornal é levado pelo vento até seus pés, seu
primeiro contato com as palavras. Palavras andam soltas, sem donos,
descobre Belisa. Nas palavras ela vé uma possibilidade. Paga um padre
para aprender a ler e a escrever. Compra um dicionario, o qual ela lé
do inicio ao fim e joga no mar, por ndo querer oferecer palavras
embaladas aos seus clientes. Assim, Belisa torna-se vendedora de
palavras:

Vendia a precios justos. Por cinco centavos entregaba versos
de memoria, por siete mejoraba la calidad de los suefios, por
nueve escribfa cartas de enamorados, por doce inventaba
insultos para enemigos irreconciliables. También vendia
cuentos, pero no eran cuentos de fantasfa, sino largas historias
verdaderas que recitaba de corrido sin saltarse nada
(ALLENDE, 2010, p. 17).

As duas palavras que ddo titulo ao conto, sio palavras que
Belisa sussurra ao ouvido de seus clientes:

A quien le comprara cincuenta centavos, ella le regalaba una
palabra secreta para espantar la melancolfa. No era la misma
para todos, por supuesto, porque eso habria sido un engafio
colectivo. Cada uno recibia la suya con la certeza de que nadie
mas la empleaba para ese fin en el universo y mas alld.
(ALLENDE, 2010, p. 15s.).

Assim, de feira em feira, certo dia ocorre algo inusitado. Belisa
¢ buscada a for¢a, a mando do coronel da regido, o homem mais
temido e sanguinario do pais.

Diante do coronel Belisa descobre que “estaba frente al hombre
mas solo de este mundo”(ALLENDE, 2010, p. 19). O coronel quer
ser presidente. Ndo a forca, como era seu costume, mas sendo eleito
pelo povo. Por isso, precisa dos servios de Belisa. Um discurso!
“Toda la noche y buena parte del dia siguiente estuvo Belisa
Crepusculatio buscando en su repertorio las palabras apropiadas para
un discurso presidencial” (ALLENDE, 2010, p. 20.) Como o coronel
nio sabia ler,
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Ella ley6 en alta voz el discurso. Lo leyd tres veces, para que
su cliente pudiera grabarselo en la memoria. Cuando terminé
vio la emocién en los rostros de los hombres de la tropa que
se juntaron para escucharla y noté que los ojos amarillos del
Coronel brillaban de entusiasmo, seguro de que con esas
palabras el sillon presidencial serfa suyo. (ALLENDE, 2010,

p. 21).

Belisa sente atragdo pelo coronel, desde o principio. Apds
cumprida sua tarefa e feito os acertos, Belisa lhe da suas duas palavras
secretas, de direito, pelas quais, a principio, o homem nio tem
interesse:

Ella se aproximé sin prisa al taburete de suela donde él estaba
sentado y se inclind para entregarle su regalo. Entonces el
hombre sinti6 el olor de animal montuno que se desprendia
de esa mujer, el calor de incendio que irradiaban sus caderas,
el roce tetrible de sus cabellos, el aliento de yerbabuena
susurrando en su oreja las dos palabras secretas a las cuales

tenfa derecho. (ALLENDE, 2010, p. 21s.).

O discurso do coronel atrai multidSes, que ouvem suas palavras
com profunda devogio e emogdo. “...estaban deslumbrados por la
claridad de sus proposiciones y la lucidez poética de sus argumentos,
contagiados de su deseo tremendo de corregir los errores de la historia
y alegres por primera vez en sus vidas.” (ALLENDE, 2010, p. 22). O
centro do enredo, porém, nio se encontra mais ao redor do discurso
do coronel, mas em torno as duas palavras entregues em seu ouvido.
O coronel parece enfeiticado pelas palavras:

Estaba repitiendo sus dos palabras sectretas, como hacia cada
vez con mayor frecuencia. Las decia cuando lo ablandaba la
nostalgia, las murmuraba dormi- do, las llevaba consigo sobre
su caballo, las pensaba antes de pronunciar su célebre
discurso y se sorprendia saboreandolas en sus descuidos. Y
en toda ocasién en que esas dos palabras venfan a su mente,
evocaba la presencia de Belisa Crepusculario y se le
alborotaban los sentidos con el recuerdo de olor montuno, el
calor de incendio, el roce tetrible y el aliento de yerbabuena,
hasta que empez6 a andar como un sonambulo y sus propios
hombres comprendie ron que se le terminarfa la vida antes de
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alcanzar el sillén de los presidentes. (ALLENDE, 2010, p.
23)).

Tido fora de si estava o coronel que um de seus capangas, o
Mulato, vai em busca de Belisa, na esperanca de que ela possa receber
de volta as duas palavras e devolver a normalidade ao coronel. No
final, o conto encerra com o encontro dos dois. As duas palavras, de
fato, permanecem sendo apenas conhecidas do coronel, gerando algo
entre cle e Belisa:

El Coronel y Belisa Crepusculatio se miraron largamente,
midiéndose desde la distancia. Los hombres comprendieron
entonces que ya su jefe no podia deshacerse del hechizo de
esas dos palabras endemoniadas, porque todos pu- dieron ver
los ojos carnivoros del puma tornarse mansos cuando ella

avanzo y le tomo la mano (ALLENDE, 2010, p. 24).

O filme Central do Brasil

Central do Brasil (CENTRAL DO BRASIL, Walter Salles,
Brasil/Franca, 1998) é um drama franco-brasileiro, de 1998, dirigido
por Walter Salles, com roteiro de Marcos Bernstein e Joio Emanuel
Carneiro.

Dora (Fernanda Montenegro) é uma mulher que trabalha na
estagdo de trem, a Central do Brasil, no Rio de Janeiro, vendendo a
escrita de cartas para pessoas analfabetas. Todos os dias, ap6s tomar o
trem lotado, ela instala sua pequena banca, ao lado da capelinha de
oracdo da estagio, recebendo pessoas, em sua maioria analfabetas, e
escrevendo cartas: car- tas de amot, cartas a familiares distantes, cartas
para iniciar uma relacio, cartas de xingamento, etc. Em casa, junto com
sua amiga, decidem quais cartas serdo mandadas, quais serdo rasgadas
e quais aguardardo na gaveta (como um purgatério, dizem) para uma
posterior decisdo. Dora é uma professora aposentada, que trabalha
com as cartas para complementar a aposentadoria. F uma pessoa
sensfvel, apesar da dureza que demonstra aos clientes e dos
subterfugios para resolver situagdes (o chamado jeitinho brasileiro).
Dora nio se deixa sensibilizar pela situagdo dificil da estacio e de seus
clientes.
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Uma de suas clientes, Ana, aparece com o filho Josué (Vinicius
de Oliveira) pedindo que escrevesse uma carta para o seu marido,
Jesus, que vive em Bom Jesus do Norte, no sertio brasileiro.'” Ana
escrevexingando o marido distante e alcodlatra — “pior coisa que me
aconteceu”, diz — para dizer que Josué quer visita-lo. Ana veio para o
Rio de Janeiro gravida de Josué, deixando marido e outros dois filhos
no sertdo. Saindo da estagdo, Ana morre atropelada por um 6nibus.
Josué, com apenas nove anos de idade, sem ter para onde ir, se vé
forcado a morar na estagdo. Com pena, e talvez por culpa, Dora decide
ajudd-lo e leva-lo até seu pai. Sucessivas vezes, Dora tenta livrar-se do
menino e encaminha-lo adiante, como se fosse uma de suas cartas.
Inclusive tenta vendé-lo a adogao. Nio consegue! Ela precisa ir junto,
leva-lo para “casa”, precisa entrega-lo pessoalmente.

No meio desta viagem pelo Brasil, eles encontram obstaculos e
fazem descobertas, principalmente pessoais. A viagem vai se tornando
cada vez mais dificil, conforme os dois vao se inserindo na imensidao
indspita do sertdo, com sua secura e sua pobreza. Sem dinheiro para a
passagem, pegam carona com César, evangélico convicto, por quem
Dora demonstra desejo de um relacionamento. Abandonados por
César, pegam carona num transporte de romeiros e participam da
Romaria de Bom Jesus do Norte. Enquanto isto, a relagao de Dora e
Josué se intensifica em meio aos conflitos e a necessidade decuidado
mutuo. Dora e Josué sdo duros e asperos, frageis e sensiveis, desgraca
e graga, a0 mesmo tempo, como o ¢ todo o filme: vida, beleza e
sensibilidade em meio a dureza da vida, a pobreza, a secura do sertdo.
Num determinado momento, avistando a paisagem do sertdo, Josué
pergunta se sua mae estaria no céu ¢ se ela foi enterrada de forma
correta. Sem dizer uma s6 palavra, Dora toma o menino pela mio e o
leva até uma cruz rodeada de velas acesas, diante de uma pequena
capela e manda que ele deposite o lencinho que pertencia a sua mae

129 Hsta é uma situagio comum no Brasil, pessoas do Nordeste que migraram para os grandes centros na
regido sudeste (Rio de Janeiro e Sao Paulo), deixando familiates distante, por anos.
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junto as flores prendidas na cruz, como se este fosse o rito de
despedida do menino.

Apesar da grande expectativa, Jesus, o pai, ndo ¢ encontrado.
Os dois decidem retornar para o Rio de Janeiro, quando os dois
irmios, Isafas e Moisés, cruzam o caminho de Dora e Josué. Vendo os
trés irmaos, dormindo, Dora se dd conta que Josué encontrou seu
lugar, a entrega da carta esta feita, e cla decide voltar para casa. No
onibus ela escreve, emocionada, uma carta para Josué. Sua primeira
carta. Os dois ja ndo sao mais 0s mesmos.

Relagies entre o conto ¢ o filme: palavras e promessa em meio aos paradoxos da
vida

Tanto o conto quanto o filme sdo produtos da cultura literaria
e cinematografica latino-americana. Sdo dois materiais de amplo acesso
a populacdo, podendo ser considerados produtos da cultura pop.
Como Gutmann diria, sdo exemplos que funcionam (GUTMANN,
2002, p. 39). Os dois exemplos sdo narrativas, utilizam-se da linguagem
para expressar uma cultura, sio espelhos através dos quais vemos a
vida e a religidao vivida. So exemplos profundamente arraigados na
realidade de miséria, sofrimento, nas disputas de poder tio comuns na
América Latina: pobreza familiar de Belisa, pobreza vivenciada no dia
a dia da estacdo central de trens; pobreza e seca presente nos dois
cenarios; os abusos de poder e violéncia do coronel e seus capangas ¢
de pessoas que controlam o comércio na estagdo central, os quais
ganham dinheiro ilegalmente explorando (vendendo) pessoas. Ao
mesmo tempo, nos dois casos vemos as alternativas, subterfugios,
jeitinhos encontrados para driblar a morte. As palavras sio uma dessas
alternativas. Os dois exemplos sdo protagonizados por mulheres,
Belisa Crepusculario (conto escrito por uma escritora mulher) e Dora.

Quanto ao enredo narrativo, podemos ver muitos paralelos
com a prega¢do da promessa: ambos textos expressam uma busca, um
por-se a caminho, uma promessa em meio aos paradoxos da vida. Sdo
duas mulheres que vivem das palavras. Ambas sdo pobres e convivem
com a realidade de miséria. As palavras empoderam as duas
vendedoras de palavras — Belisa e Dora sio, elas mesmas, suas
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palavras, palavras secretas, cartas vivas. Palavras agem também no
universo de outras pessoas, das pessoas no geral, do coronel, do
menino Josué e sua familia. Ambas as mulheres sdo de personalidade
forte, mas, a0 mesmo tempo, sido sensiveis, afetivas, capazes de
perceber o soffimento e a solidio humana. As duas, apesar da
aparéncia fisica sofrida, sio mulheres sensuais, cujo desejo os dois
relatos ddo vazdo. Em ambos os casos as palavras criam realidades,
abrem espaco para a esperanca, para a possibilidade, para o amor. Este
espaco de esperanca e de promessa, no entanto, nido ¢ algo
extraordinario ou radical. Nao supera as contradi¢des e os paradoxos.
A esperanga aparece nos detalhes, nas pequenas transformagdes em
meio a vida com seus paradoxos.

Aspectos religiosos estdo presentes nos dois exemplos. No caso
do conto, o religioso ¢ implicito. Diante da dureza da vida, parece ndo
haver espaco para Deus e a igreja. Belisa ndo recebeu seu nome no
batismo. Ela mes-ma o buscou. O padre serve apenas para lhe ensinar
a ler e escrever. As palavras, porém, assumem um carater de poder e
magia. Um vento traz a folha de jornal até Belisa, seu primeiro contato
com as palavras, p. ex. a poesia e a clareza encantam as pessoas que as
ouvem ¢ enfeitica o duro e cruel coronel. As palavras sdo vivas,
exercem poder, encantam, atraem, transformam vidas, criam vinculo,
despertam o amore a fé, sio segredo e mistério, algo que se assemelha
a0 que entendemos como pregagio do Evangelho.

No caso do filme, temos elementos religiosos mais explicitos:
local onde Dora escreve suas cartas ¢ ao lado de uma pequena
capelinha e altar de Nossa Senhora (algo muito comum no contexto
brasileiro); algumas vezes Josué para diante de imagens de Maria com
0 menino Jesus, como que imaginando Dora e ele (Dora é como Maria
que toma conta dele, o menino). Dora decide o rumo das cartas (gaveta
como purgatério) e o destino das pessoas; os nomes dos personagens
sdo biblicos — Jesus, Josué, os irmaos Isafas e Moisés; caminhoneiro —
César — é evanggélico, tem uma imagem de Jesus no vidro do caminhio
e a frase “Com Deus sigo meu destino”, além da frase de para-choque
“Tudo ¢ forca, sé Deus é poder”. No caminhdo com os romeiros se
cantam ladainhas religiosas, pessoas rezam com rosarios e hd a imagem
de Jesus e Maria. As cenas da Romaria de Bom Jesus do Norte, um
claro exemplo do catolicismo popular; no meio da Romaria, Dora
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escreve cartas para pessoas de relacio dos romeiros, mas para o
proprio Bom Jesus. O vento que leva o lencinho de Ana, mae de Josué,
quando ela ¢é atropelada, o mesmo lencinho que serd depositado em
um altar, em frente a uma capelinha no sertio, simbolizando o
sepultamento de Ana (lencinho seria um substituto de Ana). Mas,
assim como as palavras do conto, também neste exemplo podemos
dizer que as cartas costuram o enredo: por causa das cartas, o caminho
de Dora e Josué se cruza, por causa das palavras Dora cruza o pais
levando Josué, como se ela mesma fosse uma carta que liga ele a sua
familia, ou como se Josué fosse sua carta a ser entregue. No momento
de falta de dinheiro e fome, sdo as cattas, inclusive cartas a0 Bom Jesus,
que lhes dido possibilidade de seguir adiante. A carta escrita pelo pai,
alimenta a esperanca: Jesus (o pai) ird voltar. A ultima cena do filme ¢é
a carta de Dora, primeira carta escrita de fato por ela “escritora de
cartas” para Josué. Tamanho vinculo e vida, tamanha promessa, ¢ o
que esperamos que a prédica crie na comunidade de ouvintes da
Palavra.

Conclusao

Quais as consequéncias desta hermenéutica da religido vivida
presente na cultura pop, no caso concteto do conto de Isabel Allende
e do filme de Walter Salles? Um primeiro aspecto a ser refletido é a
propria questio da promessa. Nas narrativas analisadas — o conto
“Lasdos palavras”e o filme “Central do Brasil” — ha muito de promessa.
Trata-se, porém, de uma promessa diferente das que é expressa na
pregacio e na teologia.

Diante da crise de promessa do século XXI, os modelos
cristalizados de pregacdo na América Latina — os modelos
escatolégico, libertador e da prosperidade — abastecem as pessoas com
promessas imanentes ¢ trans- cendentes. Nos exemplos da cultura
pop, além de estampar os paradoxos da vida neste contexto, como um
espelho que reflete a vida e a £é vivida de pessoas. Os exemplos ainda
expressam promessas e esperanc¢as mais cotidianas, discretas, frageis,
transitérias e fragmentadas. O teor desta promessa é, pois, muito
diferente. A promessa aqui nio ¢ algo grandioso e divino como o
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Reino de Deus, ou a nova sociedade, ou a prosperidade pessoal. A
promessa esta dentro da prépria vida, nas lidas e lutas didrias, de forma
fragmentada, em forma de pequenas transcendéncias: a descoberta do
poder das palavras numa folha de jornal, cartas que ctiam e sustentam
vinculos; um discurso que encanta multidSes, palavras que enfeiticam
e transformam vidas e pessoas.

Um segundo aspecto que merece atengido é a base a partir da
qual se prega. Nos trés modelos de pregacio trabalhados a base ¢ o
texto biblico, a Palavra, o que ndo poderia ser diferente, em se tratando
de modelos que em maior ou menor grau se orientam pela tradicdo
biblica e eclesiastica. Nos exemplos da cultura é a prépria vida, as
palavras faladas e escritas sobre a vida, a base para a “pregacdo”. Sio
palavras que nascem de dentro da vida, pois “Palavras sdo as coisas
e as pessoas e pelas palavras ctiamos o mundo, ordenamos o caos e
damos nomes novos as situagdese pessoas” (MAGALHAES, 2000,
p. 158). O préprio conto e o filme sdo “textos”, ou seja, “narrativas”
que criam o novo, sio como “palavras vivas”, ddo acesso a realidade
paradoxal, a vida como ela é. Sdo palavrasque criam mundos e criam
esperanca. Isto nos faz lembrar que o texto biblico antes de ter sido
texto foi experiéncia e vida concreta e que a tarefa da pregagio cristd
¢ justamente devolver a Palavra contida no texto parao seu contexto
originario, a vida. Isto também vale para a dinamica da Palavra de
Deus. Ela precisa da vida para germinar e crescer. Nio seria justamente
este o sentido da promessa representada por Jesus Cristo? A Palavra
que cumpre a promessa ¢ rectia a esperanca pela plenitude do Reino.
Temos aqui um campo vasto de reflexdo homilética entre Palavrae
palavras. O que ¢ afinal Palavra de Deus? Importante observar que
tanto o modelo da libertagdo parte da vida — o ver a realidade,
quantoo modelo da prosperidade, em seu pragmatismo, esta ocupado
com as situa¢des concretas de seus ouvintes.

Reflitamos, ainda, especificamente sobtre cada um dos modelos
de pregacdoda promessa que tratamos a luz dessa hermenéutica da
religidlo  vivida. No primeiro caso, a prédica escatoldgica
transcendentalista que deposita a promessa para o além ou o fim dos
tempos, pode-se buscar paralelos dela na narrativa do conto e do filme.
Neles mostram-se personagens um tanto resignados com a vida dura
e sofrida, quase uma reconciliagio como a sinae o destino. Talvez esta
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resignacdo do povo ndo seja apenas alienac¢do, mas uma forma de
resiliéncia e de coragem, uma forma de espiritualidade e £é, algo a ser
avaliado. Por outro lado, mesmo em meio ao softrimento, Belisa, Dora
e Josué buscam alternativas, solugcdes e subterfugios para driblar o
sofrimento. Os dons do Espirito, tio importantes neste modelo de
pregacio,também aparecem nas narrativas como pequenos milagres,
eventos inu- sitados, encontros decisivos e, por vezes, imprevisiveis.
Uma prédica que encare e assume o sofrimento e a crise e reconheca
os pequenos e grandes dons do Espirito, parece ser mais um
aspecto a ser refletido aqui. Naopor acaso, talvez, que as alocucSes
e prédicas em funerais e em situa¢desde crise sdo justamente aquelas
que mais refletem a vida das pessoas, no qual o ouvido da comunidade
estd mais atento ao que ¢é falado/pregado. Outro aspecto importante é
pensar nas pequenas transcendéncias do dia a dia, como falamos
acima, e das grandes esperancas. Esta esperanca maior ndo
necessatiamente precisa ser escatologica.

No segundo modelo, a prédica humanista e de libertagio
que coloca a promessa na dimensio da luta sécio-politica de
transformacdo no pre sente, os exemplos da cultura se apresentam
ainda mais diferentes. Ha pouquissimo espago para a organizac¢io
social e politica, muito menos para o coletivo. As solu¢bes sio
encontradas individualmente ou nas relagdes pessoais. As solucdes
sdo, porém, auténticas, criativas e eficazes. Burlam o sistema. A prédica
da libertagio muito rapidamente adotou programas e métodos como
forma de atingir com eficicia a transformacdo. Quais as solug¢des que
o povo simples ensaia e que a literatura e o cinema apontam? A prédica
da libertagdo racionalizou o transcendente. As narrativas, assim como
as histérias de vida, os desejos e sonhos, escapam as racionalizagdes e
aos programas sociais fechados. Isto nos leva a pensar em uma
pregacdo que nio desconsidere os subterfugios e os jeitinhos que o
povo conhece e pratica, como base para a transformacio s6cio-politica
maior. Uma pregacio que permita que a Palavra se encontre com as
palavras vivas do cotidiano, transformando-se, assim, em Palavra de
Deus.

Quanto ao ultimo modelo, o da prédica individualista e de
prosperidade que projeta a promessa como realizagdo material e
satisfacdo hedonista, surpreendentemente talvez seja aquele que
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encontra mais ressonancia com os exemplos analisados. O elemento
magico e mistico ¢ um destes aspectos. Ha um mistério que guia e rege
as narrativas, folhas e lencos que misteriosamente voam, encontros
improvaveis, palavras e discursos que enfeiticam, mudancas de
corago e de atitude. Um segundo aspecto tem a ver com as tradicOes
religiosas. Nas duas narrativas, ¢ em especial no filme, ha uma
efervescéncia do religioso e uma possibilidade de encontro de
diferentes tradicGes como o misticismo popular, a fé evangélica-
pentecostal, o catolicismo popular, de forma muito explicita. A vida
val acontecendo em meio a estas diferentes tradicdes que se
complementam mais que se excluem e que de alguma forma ajudam a
viver e enfrentar as dificuldades, algo que estd muito presente na
pregacdo e na liturgia neopentecostal, p. ex. Este seria um aspecto a
ser resgatado na pregacio: o didlogo interconfessional e inter-religioso,
o sincretismo e o hibridismo cultural e religioso da América Latina.
Um ultimo aspecto tem a ver com o pragmatismo e a realizacdo
imanente de necessidades e desejos. O interesse em resolver no aqui e
agora dilemas e crises é, sem ddvida, um aspecto muito em comum
entre este modelo de pregacio e aquilo que vemos nos exemplos da
cultura pop. Isto tudo nos leva a pensar numa homilética que considere
mais o elemento mistico e magico; prédicas que sejam mais plasticas,
concretas e palpaveis; com espago para o intercambio de elementos,
simbolos e formas de outras matrizes religiosas da cultura brasileira; e
uma prédica mais imanente, pragmatica, em didlogo com a vida e as
necessidades concretas do povo e da vida privada.

Ou seja, neste breve estudo é possivel ver possibilidades para
pensar a homilética a partir da religido vivida e do didlogo com
materiais da cultura, como uma forma de trazer a vida concreta,
chocante e paradoxal para dentro da Palavra pregada, tornando nossas
prédicas mais carregadas de realidade (HOEZEE, 2014, p. 17). E, ao
mesmo tempo, apontando as transcendéncias e promessas que
acontecem nio num idealizado e almejado modelo, projeto ou status,
mas dentro da vida paradoxal e complexa. Assim como o conto e o
filme, pode-se arriscar aqui imaginar uma prédica — Palavra de Deus e
viva voz do Evangelho — que nio seja conclusiva e fechada, mas que,
como “dos palabras” ou como cartas vivas, ndo tenham as respostas e
as receitas prontas, mas se abram para o mat e o sertio, para as
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possibilidades, as novidades e as surpresas da vida. Uma prega- ¢do
que nio oferece resposta, mas faz perguntas, ndo conclui, mas segue
caminho, uma prega¢do como promessa aberta para o paradoxo da
vida.

A novidade de Deus ndo estd numa meta espiritual, social ou
pessoal a ser conquistada, mas no meio da vida paradoxal. Nio estaria
justamente neste novo caminho a possibilidade de esperanca — grdo de
mostarda e fermento na massa — que transforma o mundo? Neste
sentido, respondendo a principal questido aqui levantada, penso que a
pregacio cristd através do espelho da cultura, pode, sim, criar e recriar
espaco para expressar a esperan¢a e autenticamente ensaiar a
articulacio de promessas que promovam transformac¢io e mudanca
nos diferentes niveis sociais.
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