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RESUMO

A pesquisa tem como objetivo geral investigar a influéncia do transito religioso na atuacao
pastoral, identificando os problemas que o causam e em que lugar a pastoral se encaixa nesse
contexto, de modo a gerar algumas possibilidades para a resolugdo de tais problemas. As
questdes de pesquisa partiram dos seguintes objetivos especificos: compreender os
mecanismos do transito religioso, identificar a a¢do pastoral em contexto de transito religioso,
e analisar a inter-relacdo desse fendmeno e o que afeta a acao pastoral. Nosso trabalho esteve
ligado, principalmente, as teorias dos estudos sobre modernidade e pds-modernidade, e a
maneira como esses novos tempos atingem a vida da Igreja Catolica no Brasil. Levantamos
discussdo baseados em autores como Sanchis (2018) e Berger (2017; 2018), nos estudos sobre
sincretismo ¢ o Concilio Vaticano II, em pesquisadores como Miranda (2000), Beozzo (1985),
Lamberigts, Routhier, Oliveira e Theobald (2017), assim como a partir de estudos sobre
pluralismo e pastoral urbana feitos por Brighenti (2000; 2010; 2011; 2015; 2018) e Libanio
(1971; 1982; 2001, 2002; 2005). O universo deste trabalho foi o transito religioso, entendido
por n6s como um momento da atualidade que possibilita a formagao, mediagdo e manutengao
da consciéncia humana. Assim, nosso foco foram as pastorais da Igreja Catolica, os fiéis que
circulam nesse meio e as agdes que eles fazem de acordo com as suas necessidades
espirituais. E importante notar que o transito religioso permite o acesso a um universo
religioso diverso, por isso selecionamos os dados a partir das publicagdes existentes em
artigos, livros e anais de eventos. Em relagdo ao processo de geragdo de dados, o corpus foi
constituido das informagdes, possivelmente novas ou ndo, fornecidas pelo censo do IBGE,
que sdo utilizadas para nortear varios trabalhos sobre o transito religioso. Foram 32 artigos
digitais, 5 revistas impressas, 30 livros impressos e 2 livros digitais. Os dados foram coletados
no periodo de maio de 2018 a margo de 2019. Pudemos notar que o transito religioso assim
formado impacta sobre as pastorais, atraindo ou afastando os fié¢is da Igreja, e que
determinadas religides estdo se transformando em religido de mercado para agradar e trazer
cada vez mais adeptos para a sua pratica. Da mesma forma, as pastorais tém por
responsabilidade encontrar meios que possibilitem a retomada das atividades por parte da
Igreja para mostrar aos fiéis que o importante ndo sdo seus proprios desejos, € sim a vontade
de Deus. Na verdade, todas as matrizes religiosas deveriam manifestar essa vontade, afinal a
religido, que tem como funcdo religar, deve manifestar a vontade de Deus através dos cultos e
ritos. A igreja deve conduzir seus fiéis a uma experiéncia com o Cristo vivo que se manifesta
através de uma verdadeira acolhida. Caracterizamos, assim, a partir do processo de transito
religioso, as pastorais e a sua influéncia, responsabilidade e a¢do em meio a essa
problematica.

Palavras-chave: Transito religioso. Pastoral. Pluralismo religioso.



ABSTRACT

The general objective of the research is to investigate the influence of the Religious Transit on
pastoral activity, identifying the problems that cause this transit and where the pastoral fits in
this context, generating some possibilities for the resolution of such problems. The research
questions started from the following specific objectives: to understand the mechanisms of the
phenomenon of “religious transit”; Identify pastoral action in the context of “religious
transit”; analyze the interrelationship of “religious transit” and what affects pastoral action.
Our study was mainly linked to the theories of studies on modernity and postmodernity, and
how these new times affect the life of the Catholic Church in Brazil. We raised discussion
from authors like Sanchis (2018) and Berger (2017; 2018), with studies on syncretism,
Vatican Council II, with researchers like Miranda (2000), Beozzo (1985) and Lamberigts;
Routhier; Oliveira; Theobald (2017), as well as studies on pluralism and urban pastoral work
by Brighenti (2000; 2010; 2011; 2015; 2018) and Libanio (1971; 1982; 2001, 2002; 2005).
The universe of this work was the Religious Transit, understood by us as a current moment
that enables the formation, mediation and maintenance of human consciousness. Thus, our
focus was on the pastoral care of the Catholic Church and the faithful who circulate in this
environment and the actions they take according to their spiritual needs. It is important to note
that the Religious Transit allows access to a diverse religious universe, that is why we
selected the data from the existing publications in articles, books and annals of events.
Regarding the data generation process, the corpus was made up of information, possibly new
or not, provided by the IBGE Census, which is used to guide various works on the Religious
Transit. There were 32 digital articles, 5 printed magazines, 30 printed books, 2 digital books.
The data were collected from May 2018 to March 2019. We could see that the Religious
Transit thus formed has an impact on pastoralists by attracting or distancing the faithful from
the Church and that certain religions are becoming a market religion to please and bring more
and more followers into their practice. In the same way, the pastorals have a responsibility to
find ways to enable the Church to resume activities to show the faithful that what matters is
not their own desires but the will of God. In fact, all religious matrixes continue to manifest
this will, after all, religion itself, which means to reconnect, must manifest God’s will through
cults and rites. The church must lead its faithful to an experience with the living Christ that
manifests itself through a true welcome. We characterize, thus, from the process of Religious
Transit the pastorals and their influence, responsibility and action in the midst of this problem.

Keywords: Religious Transit. Pastoral. Religious Pluralism.
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1 INTRODUCAO

Os tempos modernos trouxeram uma baixa significativa de compromisso religioso
em qualquer que seja a tradicdo seguida, levando as pessoas a uma crenca cada vez mais
passageira e transformando igualmente a religido em um bem de consumo.

O crente de hoje ¢ um individuo com uma fidelidade em crise e, por esse motivo, a
lealdade a religido ¢ pequena e descompromissada, transformando, assim, a crenga em algo
descartavel. O livre-arbitrio, fruto da autonomia e liberdade conquistadas pela modernidade,
dos individuos em escolher qual religido seguir ou qual crenga participar ¢ reflexo dessa
modernidade que leva as instituigdes a praticarem ritos mais diversos com o intuito de atrair
cada vez mais adeptos.

Esses fiéis geralmente sdo pessoas que estdo passando por algum tipo de problema
(de saude, financeiro, de drogas na familia, de desemprego, entre outros) e buscam um lugar
de refugio onde possam ver a possibilidade de emergir dessas situagdes desagradaveis.

Atualmente, muitos estudiosos da teologia tém dado atencdo especial ao que se refere
as mudancas de religido de modo geral. No que diz respeito as pesquisas sobre transito
religioso, percebe-se que elas estdo ganhando seu espaco nas ciéncias da religido. Com a
disseminagdo das tecnologias da informagdo, muitas mudangas ocorreram. Essas mudangas
estdo ligadas aos novos olhares das formas de expressodes e interacdes religiosas, interferindo
de maneira significativa nos modos de comunica¢ao e interacao entre Igreja e fiel.

Assim, essas mudangas também se refletem nos estudos teologicos, tendo em vista
eles serem centrais na organiza¢ao da vida em sociedade, conforme Berger (2017). Segundo o
autor, em meio a esses novos contextos, a modernidade produziu um discurso secular, o que
permitiu as pessoas lidar com muitas areas da vida sem referéncia a qualquer defini¢cdo
religiosa da realidade. Nesse sentido, a teologia aborda o transito religioso ¢ onde ele se
localiza/circula (em ambientes de crengas diversas mediadas pela falta de uma base de
sustentagao de f¢).

No contexto brasileiro, as pesquisas sobre transito religioso ganham cada vez mais
espaco, pois cresce o numero de adeptos dessa pratica. Nesse aspecto, como a mobilidade
religiosa ¢ reflexo de praticas sociais que, simplesmente, podem sofrer modificagdes,
podemos ir ao encontro do que Berger (2017) afirma sobre a duplicidade do pluralismo, em

que se apresenta, no seu primeiro aspecto, como o pluralismo de diferentes opg¢des religiosas
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coexistindo na mesma sociedade, e no segundo, como o pluralismo do discurso secular e dos
varios discursos religiosos, também coexistindo numa mesma sociedade.

Diante disso, este trabalho se propde a pesquisar e identificar os elementos do
“transito religioso”, especificamente daquelas pessoas que transitam sobre os meios cristaos.
No Brasil, recentemente, essa pratica se popularizou sobremaneira e tornou-se importante na
vida de muitas pessoas, especialmente na daquelas que ndo conseguem viver sem seguir
nenhuma instituicao religiosa e beneficiar-se delas. Desse modo, estudar o “transito religioso”
na vida dessas pessoas nos permite perceber como a crenga se manifesta em diferentes
contextos sociais e qual a relacdo com a pratica eclesial pastoral.

Hoje em dia, investigar o transito religioso nos varios contextos sociais ¢ um desafio
e uma necessidade para alguns te6logos que desejam entender o comportamento do crente por
meio do estudo e de estatisticas religiosas. Pesquisas como a que vamos propor neste trabalho
estdo ganhando seu espago entre estudiosos da teologia.

Situar esse tipo de investigagdo sobre o transito religioso ¢ importante, pois € imensa
a quantidade de pessoas que transitam de uma religido para a outra. Dessa maneira, muitas
acoes sdo feitas por meio de crengas que sdo (re)criadas dentro das institui¢des religiosas para
a atualizacdo de suas ideias como forma de manter seus adeptos sempre fiéis. Assim, mesmo
existindo estudos de teologia bem sedimentados, entender os elementos do transito religioso
ainda ¢ uma necessidade de muitos estudos devido, principalmente, as suas caracteristicas.

Nesse sentido, algumas pesquisas ja trouxeram importantes contribui¢cdes para esse
campo. Podemos citar aqui Almeida e Monteiro (2001), com seu estudo sobre transito
religioso no Brasil; Coelho (2009), com as discussdes sobre transito religioso em uma revisao
exploratdria do fenomeno brasileiro; Bartz (2002), falando sobre transito religioso no Brasil e
as mudancas e tendéncias contemporaneas; Hoornaert (2012), que trata dos novos desafios
para o cristianismo, Teixeira (2011) com sua pesquisa sobre as religides no Brasil:
continuidades e rupturas.

A partir da leitura dos trabalhos citados acima e de outras pesquisas, poderemos
perceber que ¢ importante entender como o transito religioso surge e pode ser estudado, visto
que essa mobilidade se modifica ¢ se atualiza em diferentes nogdes de tempo e espacgo,
permitindo outros niveis de interagdo. Assim como uma Unica teoria talvez ndo seja suficiente
para discutir as caracteristicas da busca de um dado religioso, entraremos numa perspectiva de

estudo de mais de uma corrente tedrica sobre transito religioso para que possamos afinar os
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conceitos que mais nos ajudem a nos posicionarmos da melhor forma possivel no estudo
desse assunto e na atuagao pastoral em ambito eclesial.

Partimos da reflexdo de que, com o avanco e a disseminagdao da modernidade e com
a crescente manifestacdo do transito religioso, muitos meios religiosos sdo utilizados pelos
fiéis para melhor suprir as lacunas existenciais de suas vidas. Diante disso, nossos problemas
(ou nossas perguntas) de pesquisa foram: quais elementos compdem o transito religioso? Qual
a relagdo da vida pastoral eclesial com o transito religioso? O “transito” constante entre
pastorais influencia na mudanca de religido?

Logo, ¢ nosso objetivo geral identificar os elementos do transito religioso no
contexto eclesial e suas relacdes com a pratica pastoral.

Os objetivos especificos da pesquisa sdo os seguintes:

» Compreender os mecanismos do fendomeno do transito religioso;

* Identificar a agdo pastoral em contexto de transito religioso;

* Analisar a inter-relagdo do transito religioso e o que afeta a agdo pastoral.

Dado o exposto, entendemos que o trabalho podera contribuir para o estudo sobre o
transito religioso, que possibilita a interacdo das pessoas. Esse transito, a0 mesmo tempo que
pode resguardar caracteristicas de outras religides em que os fiéis circulam, pode sofrer
mudancgas decorrentes tanto do seu meio de circulagdo quanto de outros aspectos inerentes a
ele, os quais podem ser tratados como novos. Percebemos que ha certa dificuldade em
adequar as metodologias propostas pelas perspectivas pastorais que se apresentam atualmente
no “transito religioso”, razdo pela qual nos propomos a estuda-las tendo em vista, também, a

natureza de suas dificuldades e a possibilidade de resolugao.

1.1 PROCEDIMENTOS METODOLOGICOS ADOTADOS

Neste momento, propomo-nos a fazer uma apresentagcdo da trajetoria metodologica
que guiou a nossa pesquisa. Assim, ¢ importante deixar claro que essa trajetoria foi moldavel,
pois chegamos a determinados caminhos que ndo previamos. Nesta se¢d0, mostraremos como
se caracteriza esta pesquisa, como foi feito o processo de geracdo de dados — bem como a
delimitacdo do universo de trabalho — e quais procedimentos foram seguidos para que
pudéssemos alcangar os nossos objetivos.

No que diz respeito a caracteristica da pesquisa, podemos dizer que ela se insere na

perspectiva epistemoldgica de cunho quantitativo e, principalmente, qualitativo. Desse modo,
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privilegiamos, nos procedimentos analiticos, a descrigdo detalhada dos dados, mas convém
deixar claro que também esteve presente a quantificagao.

O universo deste trabalho de pesquisa foi o “transito religioso”, entendido por nos
como um dos problemas enfrentados pela Igreja Catélica e suas pastorais. E importante notar
que o transito religioso permite o acesso a uma grande quantidade de préaticas religiosas e,
dessa maneira, selecionamos os dados a partir de publicacdes existentes em anais, revistas
digitais e impressas, e livros digitais e impressos. Justificamos essa escolha por haver nesses
materiais que encontramos um vasto e rico conteudo sobre o assunto abordado.

Em relagdao ao processo de geracao de dados, o corpus foi constituido dos meios
religiosos e das informagdes fornecidas pelo censo do IBGE, que sdo utilizadas para nortear
varios trabalhos sobre o transito religioso. O corpus foi construido por meio de exemplares
acerca desse assunto na atualidade brasileira. Todas as postagens desses artigos, revistas,
anais e livros sdo publicas. Foram 32 artigos digitais, 5 revistas impressas, 30 livros impressos
e 2 livros digitais. Considerando a digitalizagdo dos textos, pensamos que a forma digital
facilita o recrutamento de informagdes necessarias para o presente trabalho. Os dados foram
coletados no periodo de maio de 2018 a marco de 2019. Acreditamos que esse tenha sido um
bom intervalo de tempo, tendo em vista o grande imediatismo do mundo moderno e suas
mudangas, para verificar as recorréncias de determinado trafego religioso.

Para a coleta do corpus, guniamo-nos pelo seguinte procedimento:

1. As postagens das revistas, livros e anais eram salvas, sendo cinco por dia em cada
dez postagens, durante 40 dias, sendo escolhidas as que mais faziam referéncia ao tema
estudado em nosso trabalho. Esses 40 dias foram alternados num intervalo de cinco dias entre
um e outro dia de coleta. Optamos por esses critérios, pois era de nosso interesse que os dados
estivessem bem distribuidos entre os quatro meses que separamos para isso.

2. Apertavamos as combinagdes ctrl + ¢ e ctrl + v na pagina que desejassemos
copiar e colar, ou simplesmente salvivamos as publicagdes se 0 que nos interessasse fossem
somente elas, sem o seu contexto.

Para o primeiro momento, foram feitas a observacdo do campo que nos permitiu
pensar numa categorizacdo de informagdes e a descrigdo dos principais aspectos do transito
religioso, devidamente levados em consideragao. Depois foi feita a coleta do corpus, como
visto no processo acima, e entdo partimos para a analise propriamente dita, tendo em vista as

nossas questdes de pesquisa € 0s n0ssos objetivos.
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A nossa analise foi desenvolvida em quatro momentos. Logo apos a observagao do
nosso objeto de estudo e a coleta de dados, comegamos um processo de caracterizacdo e
quantificagdo das principais causas do transito religioso e suas consequéncias pastorais,
segundo o nosso corpus de andlise. Uma vez feita essa categoriza¢do, achamos por bem
separar os textos e fazer uma quantificagdo sobre os exemplares que encontramos. Em
seguida, passamos a categorizagao dos principais problemas encontrados para que ocorresse o
transito religioso e a verificacdo da responsabilidade da pastoral diante dessa problematica a
partir do conceito de transito religioso. Depois, passamos a investigagdo sobre as
possibilidades de resolu¢ao da alta migracao dos fiéis entre as religides mais diversas.

Dessa maneira, com os dados obtidos e com as discussdes voltadas para os nossos
trés objetivos especificos, partimos para a discussdo sobre como os diversos meios religiosos
formam um grande fluxo de pessoas, transformando-se em transito religioso. Para essa
analise, adotamos alguns conceitos de transito religioso propostos por Almeida e Monteiro
(2001), Coelho (2009), Teixeira (2009), Souza (2013) e Benedetti (2006), que serdo
explicados no capitulo primeiro. Assim, discutimos a versatilidade do transito religioso e
tentamos, a partir dos principais aspectos desse conceito, descrever e caracterizar as causas e
os problemas pastorais, como também a sua resolugao.

No que se refere a distribuicao retorica das informagdes do presente trabalho, temos
o seguinte: o trabalho foi construido em trés capitulos, além da introducdo e das consideragdes
finais. No primeiro, Novas formas de expressdo religiosa no transito religioso, levantamos
uma discussdo sobre liberdade religiosa, pluralismo religioso, influéncias religiosas no Brasil,
religido em numeros (transformacdo), transito religioso e seu conceito, ineficiéncias e
transformagodes, e expressdo atual do transito religioso, apresentando esses subitens de
maneira geral e dando destaque aqueles que serviram de aporte para o nosso estudo. No
segundo capitulo, Formas de pastoral no Brasil, discorremos sobre o historico da pastoral, a
pastoral pos-Vaticano II, a contextualizagao da pastoral hoje, os novos desafios da pastoral
urbana e os novos paradigmas pastorais, fazendo um breve histérico das pastorais antes do
Concilio Vaticano II e pos-Concilio. Em seguida, fazemos uma reflexdo sobre quao
importante ¢ a pastoral urbana na atualidade. Ao final desse capitulo, apresentamos 0s novos
paradigmas pastorais, antecipando algumas consideragdes importantes sobre as causas do
transito religioso como um problema especificamente urbano e possiveis solucdes.

No terceiro capitulo, intitulado Trdnsito religioso e influéncias — consequéncias

pastorais, continuamos e finalizamos a discussdo teorica de maneira mais especifica, tratando
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agora dos estudos referentes as causas e consequéncias pastorais diante do transito religioso,
mais detidamente dos elementos do transito religioso que interferem diretamente no
desenvolvimento pastoral, do sincretismo religioso (elementos catdlicos, afro-brasileiros e
indigenas) e dos elementos de compreensdo para o transito religioso. No mesmo capitulo,
também levantamos uma reflexdo mais especifica referente a Igreja Catolica e ao transito
religioso, indagando sobre a sua participagdo no processo de transito dos fiéis, os desafios
pastorais, as transformacdes sociais e religiosas e a pastoral, as buscas do humano na pos-

modernidade, e por fim, o transito religioso e pastoral (possibilidades de resolucao).
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2 CAPITULO I: NOVAS FORMAS DE EXPRESSAO RELIGIOSA NO TRANSITO
RELIGIOSO

Neste primeiro capitulo, levantamos uma discussdo relativa as principais teorias
sobre relagdes humanas trabalhadas atualmente na area religiosa, dando destaque aquelas que
serviram de aporte para o nosso estudo. Apresentaremos autores que tém interesses aplicados
nos estudos sobre religido, em que se encontram Negrdo (2014) e Berger (2012; 2017). Pelo
viés da abordagem dos estudos retoricos de transito religioso, centrados numa analise mais
voltada para a questdo religiosa e social, para as relacdes de poder e para os problemas
relacionados com a histéria da mudanca de religido e seus papéis na sociedade, trabalharemos
a partir dos autores Sanchis (2018), Libanio (1982), entre outros.

O nosso objetivo ¢ indicar alguns aspectos do quadro religioso brasileiro atual que
consideramos mais relevantes, com destaque para as possibilidades e os limites do transito
religioso. Em vista disso, abordaremos como se comportam as novas formas de expressoes
religiosas no Brasil e a questdo da liberdade religiosa, do pluralismo religioso, das influéncias
religiosas no nosso pais e das transformagdes religiosas de acordo com o censo do IBGE.
Destacaremos também os conceitos de alguns autores sobre o transito religioso, assim como
as ineficiéncias e transformacdes com a expressdo atual do mesmo. Justificamos a
apresentacdo de tais abordagens pelo fato de nossa pesquisa ser guiada a partir delas e de seus
constructos tedrico-metodologicos.

O objetivo de iniciarmos este estudo com as abordagens citadas ¢ demonstrar como o
transito religioso se comporta no Brasil e como as pessoas estdo se adaptando a ele, de que
forma os individuos estdo interpretando a liberdade religiosa e as possiveis questdes que os

levam a transitarem tanto de uma religido para a outra.

2.1NOVAS FORMAS DE EXPRESSAO RELIGIOSA BRASILEIRA NA
CONTEMPORANEIDADE

2.1.1 A liberdade da religiao

Com a tradigdo religiosa da Igreja Catolica abalada e a Reforma Protestante de

Lutero, iniciou-se uma nova expressao de fé e liberdade religiosa. Berger (2018, p. 208) cita a

recente discussdo sobre liberdade religiosa, dizendo que ela ¢ a primeira liberdade, o primeiro
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fundamento de todo outro direito e liberdade. O autor concorda com essa afirmagado basica e
faz isso por uma razdo importante: “a politica que reconhece a liberdade religiosa como um
direito humano fundamental ipso facto, reconhece (sabendo ou ndo) os limites do poder
politico.” (BERGER, 2018).

Por outro lado, segundo Vitério (2015), ao afirmar que a analise da religido nunca
sera realizada por um estudioso neutro (embora a objetividade seja um pressuposto
indispensavel, qualquer que seja a base dessa andlise), o analista terd seu ponto de partida
favoravel ou ndo a religido e se posicionara a partir dele. Um tedlogo com opinides definidas
sobre sua fé pode analisar a religido em espacos publicos de maneira imparcial, ou um
socidlogo ateu pode estudar o fendmeno religioso sem se influenciar pela crenga. Esse tipo de
analise sobre religido deixa espaco para que cada pessoa em particular tenha seus proprios
conceitos sobre liberdade religiosa.

O debate sobre liberdade religiosa no Estado brasileiro se da conforme expressa

Souza (2015, p.75):

nos primérdios da Republica, por exemplo, expde uma equagdo bem mais complexa
do que a da simples retragdo religiosa ocasionada pela ac¢do do Estado, sendo que a
constituicdo do Estado laico brasileiro estaria pautada também na forte agéncia da
Igreja Catolica nesse processo e na producgdo de novos cultos religiosos.

Para Sanchis (2018), a religido também pretende fornecer ao social uma visdo do
mundo, uma representagdo particular, com suas categorias proprias, o que torna o mundo
intelectual e emocionalmente apreensivel (Deus, deuses, orixds, anjos, santos, criacao,
congregacdo, igreja, autoridade, verdade, entre outros). Tudo isso compde um mundo
particular e o organiza. Mas a religido também maneja categorias que atingem a subjetividade
do fiel neste mundo e impulsionam sua agdo, qualificando e orientando seu comportamento
externo e atitudes profundas (dependéncia, louvor, oracdo, magia, sacramento, erro ou
pecado, o sentido do comportamento), o que gera um modelo de vida a seguir, um sentido.

Para se criar esse sentido faz-se uso de uma grandeza fundamental da liberdade
religiosa que ¢ a consideragdo nao adequada dos praticantes ou dos campos de praticantes,
uma vez que pertence a estrutura dos fiéis praticantes uma relacdo com os demais fiéis ou o
ser enquanto tal. Isso significa dizer que uma consideracdo adequada do real exige duas
perspectivas cognitivas: religido e filosofia como essencialmente complementares. Por isso,
cada uma dessas perspectivas depende da outra quando se trata de compreender e conceituar

adequadamente a realidade em todas as suas dimensdes, na visdo de Oliveira (2013).
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2.1.2 O pluralismo religioso

E bem verdade que o campo religioso brasileiro ¢ dominado pela matriz do
cristianismo, uma vez que catolicismo e protestantismo abarcam 90% dos brasileiros afiliados
a alguma religido em nosso territério, segundo Sousa (2013). A essa ampla maioria somam-se
ainda outras religides e movimentos que tém alcangado penetragao e expressividade cada vez
maiores. Entretanto, mesmo dentro do contexto dessas manifestacdes cristds majoritarias,
encontramos marcas de diversidade e pluralidade que correspondem a contingéncias
historicas e a conjunturas sociais e culturais das mais diversas (SOUSA, 2013).

Faz-se importante destacar o significado da expressdo “pluralismo”, que, para a
filosofia, sdo varias maneiras de ver a realidade. Para Berger (2017), o pluralismo ndo ¢ s6 um
fenomeno na mente de um pensador filos6fico, mas, sim, um fato empirico na sociedade em

que pessoas comuns podem experimenta-lo.

O pluralismo é uma situagdo social na qual pessoas de diferentes etnias,
cosmovisdes e moralidades vivem juntas harmonicamente e interagem
amistosamente. Esta ultima expressdo ¢ importante. Nao faz ou faz pouco sentido
falar de pluralismo, quando as pessoas ndo falam umas com as outras, por exemplo,
quando as pessoas convivem, mas somente como escravos e senhores, ou quando
elas vivem em comunidades fortemente separadas e somente interagem em relacdes
puramente econdmicas. Para que o pluralismo fomente a sua plena dindmica, deve
existir conversdo continua, ndo precisamente entre iguais, mas prolongada no tempo
e cobrindo uma ampla variedade de temas. (BERGER, 2017, p. 20).

Por isso o pluralismo religioso ¢ um fendmeno da sociedade moderna que desafia o
ser humano a viver de forma respeitosa com o outro ¢ o diferente. E um paradigma novo que
abre espago as diferentes cosmovisdes religiosas, que a partir do didlogo e disparidade de
pensamento, representa a liberdade religiosa da humanidade e a valorizagdo de todas as
manifestagdes religiosas.

Assim, uma compreensdo mais clara se da a partir de Rubens (2008) quando realiza a
analise do pluralismo religioso brasileiro e seu desenvolvimento em trés momentos: 1)
catolicismo popular brasileiro; 2) renovagdo carismdtica catdlica, e 3) pentecostalismo.

Ao tratar do catolicismo popular brasileiro (RUBENS, 2008, p. 37), seu ponto de
partida est4 ligado a modelos realistas baseados em andlises da superficie do cristdo no Brasil
(matriz da f¢ de um povo) onde hé estudos da variacao de registro segundo os quais, depois de

séculos, renascem uma efervescéncia religiosa sem procedente ¢ uma ambiguidade sem
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limites. Esse fendmeno impressiona nao tanto por uma simples perda de adeptos do
catolicismo, mas pela migracdo de fiéis de uma Igreja para a outra.

De acordo com o autor, em estudo sobre a pesquisa do catolicismo no Brasil, os
cristdos brasileiros se encontram em um cenario no qual a evangelizagdo fica marcada pelas
ambiguidades de um catolicismo hegemonico, explicadas pelos novos fatores sdcio-historicos
do povo brasileiro e por sua religiosidade expressa no catolicismo popular tradicional, base da
relagdo religiosa fundamental.

Num segundo momento, Rubens (2008, p. 103) toca no tema da expressido da
renovacao carismatica catélica no contexto brasileiro, ressaltando ser um movimento de
crescente expansdo, com explicacdo na adesdo dos leigos. Apesar da influéncia e da
participagdo do clero e outros religiosos, esse movimento, segundo Rubens, distingue-se por
incorporar elementos do pentecostalismo: ndo seguem a liturgia, dinamizam as celebragdes
com musicas e gestos, enfatizam a conversao ¢ os dons do Espirito como poder de curar e,
seguindo o exemplo do neopentecostalismo, utiliza os meios de comunicacdo como
propagacao da “renovacao da fé”.

O terceiro momento trata especificamente do pentecostalismo (RUBENS, 2008, p.
131). Destaca o autor que, desde as primeiras experi€éncias até as mais recentes formas
pentecostais, sdo percebidas continuidades e rupturas nos seguintes contextos: entre o0s
elementos exdgenos e os tragos autoctones, entre a origem protestante e a influéncia do
catolicismo popular, entre as pequenas igrejas de bairro e os templos gigantes dos centros das
cidades, e entre evangelizagao porta a porta e o recurso ao uso da midia.

Associado a esse pensamento de Rubens, Sanchis (2018) destaca que o Brasil foi
sempre plural. H4 um pluralismo de tipo peculiar que o carater abrangente do catolicismo nao
conseguiu disfarcar. Ele, o catolicismo, precisaria, explicar a origem historica dessa
modalidade de pluralismo. Assim, configura os tempos atuais a diversidade religiosa
manifestada pela multiplicidade de ideias e pensamentos entre o ser humano e as diferentes
culturas. Onde ha liberdade de expressao e liberdade religiosa, existe pluralismo religioso.

Trazendo essa compreensdo para os dias atuais Frigerio e Pinheiro Filho (2008)
sugerem pensar a situacdo pluralista como uma situacdo de mercado. Nela as instituigdes
religiosas se convertem em agéncias comerciais e as tradigdes religiosas, em mercadorias para
o consumidor. De todo modo, grande parte da atividade religiosa, nessa situacdo, ¢ dominada
pela logica da economia de mercado.

Assim, o cendrio brasileiro atual, segundo Stark e McCann (1993, p. 113) é:
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uma economia religiosa ndo regulada, impulsionada pelo mercado, levard ao
crescimento da pluralidade religiosa, uma unica firma religiosa ndo pode ser ao
mesmo tempo rigorosa e permissiva, exclusiva e inclusiva, expressiva e reservada,
enquanto o mercado sempre serd composto por fragmentos diferenciados de
consumidores com fortes preferéncias relativas a alguns desses aspectos da fé. Estes
segmentos diferenciados de consumidores fazem parte da condi¢do humana, e
derivam de varidveis como classe social, idade, género, saide e experiéncias de
vida.

Observam-se assim, a distingdo entre as praticas oferecidas em cada ambiente
religioso, um segmento de fé empirico exteriorizado em um contexto social e histérico, um
grande nimero de realizagdes pessoais e financeiras, o prometido. Em meio as religides de
matriz cristd, as realizagdes pessoais ¢ financeiras ndo chegam a apontar o Cristo. Muito
embora, nao seja possivel separar as realizagdes de influéncias das religides de matriz
africana, haja vista que muitas vezes a causa do infortinio € atribuida a causas que remetem a
“trabalhos” ou sortilégios ligados a umbanda, por exemplo. Os tipos de religides tém uma
relagdo direta e significativa com os contextos sociais em que se realizam, pois, de maneira
geral, representam sequéncias mais ou menos estereotipadas quanto aos aspectos da fé e das
necessidades dos fiéis.

Fink (1997, p. 51) complementa essa compara¢cdo de institui¢do religiosa com a
situacdo de mercado quando destaca que uma tUnica firma religiosa ndo pode moldar seu
atrativo para atender as necessidades de um segmento do mercado sem sacrificar seu atrativo
para outro. A oferta e a diversidade da religido aumentam na medida em que as regulagdes sao
suspensas.

Para melhor entendermos de que forma se d4 a compreensdo sobre essa relagao entre
fé e comércio nos estudos religiosos sobre o cristianismo, utilizar-nos-emos da analise dos
neopentecostais apresentada por Walters (2015). Segundo o autor, esse grupo quer enriquecer,
gozar, armazenar tesouros na terra sem nenhum ascetismo puritano. A fé inabalavel constitui
o elemento fundamental para conseguir essas béncaos. Os cristdos, em nome de Jesus, devem
reivindicar ¢ mesmo exigir a posse desses bens a que tém direito, j4 que participam da
natureza divina e, portanto, do poder de Deus, pela palavra, chamando as coisas a existéncia.

Por sua vez, Soares (1985, p. 141) reforga o que a visdo neopentecostal destaca:

O plano de Deus para o homem ¢ fazé-lo feliz, abengoando, saudavel e prospero em
tudo, e s6 ndo consegue tudo quem ndo tem fé, ndo cumpre o que diz a Biblia e se
envolve direta ou indiretamente com o diabo. A fé em Deus emerge, assim, como
meio eficaz para obter saude, riqueza, felicidade e resolugdo de problemas afetivos.
Pobreza ¢, portanto, falta de fé, pois Jesus veio pregar o evangelho aos pobres para
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que eles deixassem de ser pobres, uma vez que o cordeiro de Deus libertou os seres
humanos do diabo e das maldigdes da miséria, da enfermidade nesta vida e da morte
eterna no além.

Segundo Oliveira (2013), a novidade, no movimento neopentecostal, ¢ o nimero
crescente de convertidos da classe média: empresarios e uma variedade de profissionais,
artistas, atletas, modelos, cantores e politicos, o que tem possibilitado novas chances de
participagdo social para os crentes dessas igrejas, inclusive na militancia sindical e partidaria,
numa perspectiva normalmente corporativista e conservadora, com inclinagdo forte a posigdes
de direita. Trata-se de grupos anti-intelectuais e antiecuménicos, cujo objetivo bdasico ¢ —
mediante a conversao individual, a pregacdo da moral cristd e o uso da midia e do exercicio
de mandatos politicos — restabelecer a dominacao cristd no Estado e na vida privada. Isso
mostra que, em contraposicao ao passado, esses grupos pretendem ter voz e vez no mundo

moderno.

Trata-se de uma religido que esta interessada em orientar sua mensagem para este
mundo ndo para transforma-lo revolucionariamente, mas com o intuito de se ajustar
as demandas sociais das massas interessadas imediatamente na solu¢do de seus
problemas cotidianos e na satisfagdo de seus desejos. Por essa razdo, oferece aos
fiéis bens de facil acesso, como a orag@o para sanar infortinios familiares, afetivos e
financeiros. (OLIVEIRA, 2013, p 123).

Cada religido faz parte de determinado campo da atividade humana, o que
complexifica e inibe a capacidade de essas religides serem engessadas, acarretando o ndo
impedimento do transitar das pessoas dentro delas e de dialogar umas com as outras levando a
uma pluralidade religiosa. Mas, na visdo comercial da religido, os bens materiais sdo
exigéncias dos fiéis a Deus como pagamento de sua fé, isso leva a distor¢ao do que realmente
a religido, principalmente crista, deve propagar, o Cristo.

Nesse aspecto, Sanchez (2010) destaca que, dentro do universo religioso, que tem no
cristianismo um campo heterogéneo, existem trés posicdes: a primeira € a exclusivista, que
afirma que o cristianismo ¢ a unica religido verdadeira e que somente ele pode salvar; a
segunda, a inclusivista, na qual se reconhece que todos sdo importantes no plano de salvagao,
mas dependem do cristianismo para se salvar (tenta-se preservar o cristianismo, mas, ao
mesmo tempo, valorizar as outras religides), e a terceira e Ultima, a pluralista, na qual se diz
que todas as religides sdo expressdes humanas e verdadeiras e que, vivendo o desejo profundo
de salvacdo, se tornam legitimas. Nesse aspecto, o campo religioso se torna complexo e por

1sso sdo inevitaveis as contradi¢des, inclusive no campo religioso brasileiro.
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O autor também ressalta quatro tendéncias sobre as mudancas religiosas:

Uma primeira tendéncia € o florescimento religioso bastante acentuado e que leva a
um processo de reinvengdo religiosa bastante original. Outra tendéncia ¢ a busca de
religido como opg¢ao. Se, antes, a pessoa tinha uma religido que recebeu da familia,
agora as pessoas tém a possibilidade de escolher a sua religido ou, entfo, em alguns
casos, inventar a sua. Uma terceira tendéncia é aquilo que podemos chamar de
mixagem religiosa. Muitas das expressdes religiosas que surgem a cada dia sdo
resultados da composi¢do de diversos repertorios religiosos que sdo utilizados de
forma bastante livre para compor outros. A quarta tendéncia ¢ a persisténcia das
varias formas de fundamentalismos e, em decorréncia, de posi¢cdes intransigentes
quanto a outras religides e visdes de mundo. A persisténcia de fundamentalismos
leva a intolerancia e a uma compreensdo das outras religides como inimigas a serem
combatidas. (SANCHEZ, 2010, p. 06).

Essa quarta e ultima tendéncia que Sanchez relata ndo deve acontecer dentro de um
pluralismo religioso, ja que esse deve respeitar o diferente e as opgdes de cada pessoa sobre
suas proprias religides, independentemente dessa busca ser de bens materiais ou de Deus.
Podemos perceber que a divisdo entre religides no Brasil tem como um dos elementos
marcantes a sustentagdo na necessidade do que as pessoas buscam em relagdo tanto ao bem-
estar psiquico quanto ao financeiro, ¢ na utilizacdo de diferentes maneiras de alcangar um
objetivo que, no momento atual, em algumas religides, ¢ a aquisicdo de bens materiais e

status.

2.1.3 As influéncias religiosas no Brasil

Iniciamos a reflex@o das influéncias religiosas no Brasil, utilizando o instrumental de
Sanchis (2018), que propde a percepcao das transformagdes religiosas no Pais durante os
ultimos anos. Quando o autor analisa o campo religioso brasileiro contemporaneo, um
primeiro fato chama a atencdo: a transformacao introduzida nele pelo fim da hegemonia —

quase que monopolio — catolica.

Parecia haver uma relativa homogeneidade religiosa dentro do territorio nacional.
Aceleradamente as diferengas, ¢ cruzamentos, se manifestam. Diversificadamente
ativa, que multiplica, até no interior da mesma complexa institui¢do, como a Igreja
Catdlica, as instancias de referéncia identitaria, os sistemas de atribui¢do de sentido,
as familias de espirito reagrupadas em torno de visdes de mundo e ethos
institucionalizados, as etiquetas religiosas coletivas, os produtos investidos de poder
espiritual consensual, por um lado, e, por outro, talvez até sobretudo, as maneiras de
aderir a esses consensos, de pertencer a esses coletivos, de compartilhar essas visdes
do mundo e de adotar a orientacdo desses ethos; as modalidades da crenca nesses
sentidos e nesses poderes; os modos, exclusivos ou multiplos, de afirmar e/ou
combinar essas identidades, seja em assumindo uma posi¢do estavel, seja em
tateando num itinerario s6 ou ainda, simplesmente, em procurando, através de mil
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caminhos, um horizonte... Uma relativizacao das certezas, um cultivo sustentado de
cambiantes emog¢des, que, na verdade, tendendo a demultiplicar a primeira
diversificagdo ¢ a redistribuir as tarefas de atribuigdo de sentido, vem questionar as
chaves de inteligibilidade disponiveis para ajudar a mapear este “campo” que
pretendemos estudar. (SANCHIS, 2018, p. 160).

Concordando com a andlise de Sanchis, Comblin (1968, p. 46-73), por seu turno, nao
critica a divisdo entre catolicismo oficial e catolicismo popular, ele questiona o estatuto
privilegiado da forma oficial em relacdo a forma popular do catolicismo. “Nao ha nenhuma
razao para reservar ao catolicismo oficial o privilégio sociolégico de constituir, por si s6, um
sistema coerente digno de estudo”. Na mesma linha, Rubens (2008) ressalta que no Brasil
existem muitas formas de catolicismo popular, formadas de estruturas diversificadas,
coerentes e logicas, cada uma em seu sistema.

Os autores se baseiam em consideragdes observadas nos ultimos tempos sobre a
evolucdo da religiosidade no Pais e concebem aspectos importantes para a compreensao das
transformagdes do cristianismo.

Esse fendomeno de transformagao do cristianismo ¢ bem conhecido. Segundo Sanchis
(2018), ele aproxima o Brasil do conjunto das sociedades contemporaneas, e talvez nao
houvesse tanto interesse em repisar simplesmente na sua descri¢do se ndo considerasse um
terceiro fenomeno caracterizado pela diversidade religiosa. Esta, em contexto brasileiro, ¢
articuladamente institucional e subjetiva, e nem tdo recente. Sem duvida, o seu grau de
intensidade ¢ provavelmente inédito, as suas modalidades representam inflexdes criadoras,
mas € bem possivel que a sua rapida ascensdo seja devida mais a uma atengdo maior nesse
momento do que ao fato de ela ser propriamente nova. Por isso, em vez de descrever
simplesmente o panorama que constitui o campo religioso contemporaneo do Brasil, Sanchis
(2018) o percorre sondando-o. Em seu estudo, ele caracteriza esse movimento a partir do que
denomina as trés modernidades: 1) a “pré-modernidade”; 2) a propria, e finalmente 3) a “pds-
modernidade”.

Para Sanchis, “pré-moderno” significa “tradicional” (2018, p. 161). Esse termo pode
ser traduzido nas multiplas respostas — ndo necessariamente ordenadas conforme a nossa
logica — que uma sociedade elabora para torna-lo compativel, no mesmo espago e,
possivelmente, no interior dos mesmos atores sociais, com o0s sistemas simbolicos que a
historia leva para ali se encontrar ou se enfrentar. Trata-se de um universo religioso
fundamentalmente ritual (“magico-religioso”, como se diz), consequentemente dominado pela

“obrigagdo” e imperfeitamente ético para o nosso olhar contemporaneo.
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Quanto a concepgao de “moderno” (SANCHIS, 2018, p. 162), ele a traduz como a
representacao ideal do individuo portador de uma razao Unica, de uma decisdo soberana, que
se exerce nos quadros de uma logica universal. E a tradu¢do da autonomia da razdo
individual.

O autor considera a concepgao de “pods-moderno” (SANCHIS, 2018, p. 162) uma
construgdo eclética, mais ainda do que um verdadeiro sincretismo, que recorta 0s universos
simbolicos (o do seu grupo e os alheios, todos igualmente “virtuais”) e multiplica as
“colagens” ao sabor de uma criatividade idiossincratica (“idiossincrética”) radicalmente
individual, mesmo que se articule em tribos de “livre-escolha”.

Essas trés visdes de modernidade, verificaveis a partir de uma pratica religiosa
sociocontextual, sdo caracterizadas pelas suas afinidades com o modo de viver em cada uma
delas no seu tempo, na sua maneira de pensar e agir, em situagdes retoricas. Assim, o autor
procura notar como as religides estdo ligadas as situagdes de praticas de f¢, analisando como
podem colaborar para que os fi€is realizem interagdo nas diversas religides praticadas no
Brasil.

Nesse sentido, Vainfas (1995) explica que o catolicismo aparece como estrutura
virtualmente sincrética, ja que o sincretismo € uma reunido de doutrinas diferentes com tragos
das doutrinas originais, como resultado da adaptacao das religides a modernidade. E o Brasil,
nascendo catdlico, participa dessa tendéncia ao sincretismo de modo peculiar. Para o autor,
dois tipos de “sincretismo catdlico” sdo de fato possiveis: de um lado, na Europa antiga,
especialmente em Portugal, um sincretismo secreto, que faz identidade consciente e
unificadamente “catolica”, mas efetivamente portadora das virtualidades de suas
sedimentacdes passadas; de outro lado, no Brasil, num espago aberto e sem fim, o encontro de
muitos “diferentes”. As identidades de trés povos desenraizados encontram-se com uma
estrutura desigual — marcada, de um lado, pela dominagdo, pela exploracdo e pelo etnocidio
(totalmente acompanhados da comunicagao perturbada do disfarce e do mascaramento), mas,
correlativamente, pouco a pouco e cada vez mais profundamente, marcada pela implantagao
de porosidades e contaminagdo mutuas — e também se encontram, finalmente, com as
santidades indigenas e as tradi¢des africanas, ja profundamente sincretizadas e introduzidas
numa matriz viva, historicamente ativa e processadora das diferencas. Esses diferentes
encontros geram um “novo” catolicismo.

Sanchis (2018, p. 163) faz uma nogio importante sobre isso: “Nem Africa pura, nem

catolicismo europeu. Do ponto de vista religioso ¢ do ponto de vista cultural”. A interagdo
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entre elas esta tdo presente nos cultos religiosos que fica dificil distinguir e separar o que ¢
caracteristica propria de quem. Isso acontece como forma de adaptacdo das religides para a
modernidade que circunda o mundo nos dias atuais, para que os fiéis se sintam engajados, as
instituicdes religiosas trazem para dentro de suas doutrinas originais tragos do que chamam a
atencao de seus fi¢is em outra religido, para que esse fiel ndo se sinta atraido a abandonar sua
religido atual. E de certa forma, uma adaptacio das raizes religiosas.

Para o autor, decorre dessa compreensdo a ideia de que até hoje se mantém o
confronto das duas matrizes cuja presenca marca o campo religioso popular: a catolica e a
africana. Em certas regides, inclui-se uma terceira: a pajelanca indigena na Amazonia, por
exemplo. Essas co-presengas ndo se minimizam a uma existéncia distinta, mas entram em
processo de conjugacdo, tanto do ponto de vista da origem de um universo povoado de
mediagdes quanto do ponto de vista ético. Sdo dois mundos paralelos na sua intencionalidade
simbolica e na ordem das relagdes humanas que eles inspiram, mas profundos e, conforme os
meios, os lugares e as historias segmentarias, diferencialmente entrelacados um no outro,
tanto no nivel da visdo do mundo quanto na do ethos. E impossivel isolar as religides
africanas no Brasil de certa impregnagdo “catdlica”, assim como ¢ impossivel imaginar o
nosso catolicismo desnudo de repercussoes africanas.

Ainda sobre a interligacdo do catolicismo com religides de origem africana, Rubens
(2008) destaca que os cultos afro-brasileiros, hoje, constituem formas mais sincréticas. Os
seguidores do candomblé e do xangd querem ser bons catolicos: além das missas para os
orixas, eles procuram para si o batismo cristdo e outros sacramentos. Ha experiéncia de
sincretismo, mas ha também a permanéncia de ambiguidades de um lado e do outro: se
existem proibi¢des e exigéncias por parte da Igreja Catdlica, existem protestos por parte dos
que defendem a cultura afro-brasileira, segundo os quais a religido ¢ um elemento importante.

Destaca ainda o autor que a diferenga entre este conjunto — Africa e catolicismo
europeu — reside numa relacdo de pertinéncia. Assim, as religides afro-brasileiras sao
agrupamentos mais delimitados, que permitem a determinados grupos de individuos realizar
determinadas acdes dentro de cada religido. Varias religides se integram em uma so religido,
que, por sua vez, interage com as demais, configurando um grande sistema de atividades de
fé.

Por outro lado, a limitagdo do sincretismo pode se converter em intolerancia
religiosa. Souza (2019) enfatiza que a irritacdo da intolerancia sofrida pelos adeptos dos

cultos afro-brasileiros por parte de pentecostais radicalizados, por exemplo, ¢ a busca de uma
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resposta religiosa a esse problema por organizagdes ecuménicas, constitui alguns dos tragos
do cenario religioso contemporaneo. Embora a busca por resolugdes a essa intolerancia seja
algo positivo e importante do ponto de vista humanitario, ndo abranda a limitagdo do
pluralismo religioso, caracterizado pela grande variedade e liberdade de culto. Esse tipo de
intolerancia ndo pode ser inserido no cenario da pluralidade e nem de um sincretismo, muito
menos da liberdade religiosa.

Apesar das questdes apresentadas, Libanio (2002) destaca que a Igreja na América
Latina, principalmente a do Brasil, deu um grande salto. Para o autor, a forma catolica
tradicional era a jun¢do de um catolicismo ibérico, de fortes tracos religiosos populares e
medievais, com uma onda tridentina romanizante tardia, que se instalou na segunda metade do
século XIX. Esse emaranhado popular-tradicional medieval e romano-tridentino mantinha a
Igreja longe dos surtos da modernidade que ja se proclamavam decisivos e claros no
continente latino-americano, ora sob a forma burguesa, ora sob a influéncia de ideias
socialistas. A Igreja Catolica estava duplamente atrasada. Nao respondia aos modernos
questionamentos culturais-liberais nem aos antigos movimentos criticos-sociais. Com a
implantacdo da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB), surge o objetivo de
promover a coordenacdo nacional da Igreja e estimular as igrejas locais a participarem
ativamente da mudanca social do pais.

Com isso, Bittencourt Filho (2003) ressalta que as matrizes primordiais catolica e
africana se juntara, por exemplo, no decorrer de toda a historia religiosa do Brasil, ao
espiritismo, que aqui no pais também ¢ transformado em “religido”. Hoje, quase metade dos
catolicos acredita na reencarnagdo e, em alguns casos, através de verdadeira “reinterpretagdo”
daquilo que ¢ fundamental no cristianismo: a propria ressurrei¢do de Cristo ¢ pensada
explicitamente como reencarnagdo. Isso ¢ o resultado do sincretismo implantado pela
modernidade.

Nessa abordagem, Negrao (1996) afirma que a umbanda ¢ um exemplo de
sincretismo explicito de boa parte das tradigdes religiosas que circulam e se articulam no
Brasil: indigenas, africanas, catdlicas, espiritas, esotéricas e, mais recentemente, tradi¢des
reconhecidamente “orientais” ou de origem japonesa. Eis um trago significativo: a fonte
“africana” da umbanda ndo tem uma nogao ética do bem e do mal voltada para a regulagao
das relagdes entre os homens (“bem” e “mal” residem nas relagdes rituais com os orixas). No

entanto, a umbanda se constitui eticamente em torno da distingdo do bem e do mal, marcada
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pela pedra de toque da “caridade”, valor basicamente cristdo que recebeu — como estudos
recentes mostram — do espiritismo.

O autor estabelece que seja possivel chegar a uma compreensdo mais profunda de
formas religiosas se a compreendermos como parte do processo de atividades organizadas
socialmente. Considera, assim, que a diversidade religiosa surge a partir da tentativa de
compreensdo suficiente entre as pessoas, no processo sociorreligioso.

Ja Prandi (1996) exemplifica o tema do sincretismo religioso a partir da figura de
Exu, que ja ndo consta unicamente, conforme as tradi¢des africanas, como orixa intermediario
entre os deuses e os homens, mas como figura ambivalente, contaminada pelo diabo catdlico,
apesar de ser capaz de se enquadrar no mundo do bem por meio da purificacdo e do batismo.
Trata-se de um universo de duplo sentido, marcado por fronteiras éticas, a “direita” e a
“esquerda”, em que ndo falta a categoria capaz de transitar nas fronteiras e nas margens.

Grande parte das geracdes brasileiras veem assim surgir € se institucionalizar um
movimento abertamente sincrético e uma identidade religiosa de articulacdo fluente e plural.
Um grande laboratdrio, em terreno religioso, de mesticagem cultural, de sincretismo ao modo
como Sanchis denomina: pré-modernidade.

Diz o autor:

A permanéncia dessa pré-modernidade, que acompanha a historia inteira do Brasil,
até contribuir para a constituigdo do campo religioso contemporanco, foi e estd
sendo confrontada por surtos de ‘modernidade’ (racionalismo e exigéncia de
defini¢do conscientemente identitaria), que também sdo recorrentes ao longo da
historia do Brasil. (SANCHIS, 2018, p. 164).

Esses surtos citados pelo autor sdo caracterizados por Pierucci (2008) como trés
passos considerados pilares do desenvolvimento da modernidade. O primeiro é a crescente
diferenciagdo estrutural dos espagos sociais que separa a religido da esfera politica,
dissociando a pertenga a comunidade politica da pertenca a uma religido e na perda sofrida
pela religido da capacidade de preensdo sobre rumos e os sentidos intrinsecos da ciéncia
experimental e da filosofia pos-metafisica, da arte moderna e da sexualidade desreprimida. O
segundo ¢ a privatizacao da religido, a afirmacdo do carater privado da crenga e da pratica
religiosas, sendo posta como respeitavel toda e qualquer confissdo religiosa em sua dignidade
intrinseca, em sua “legalidade propria” e em sua inviolavel liberdade de formatar contetidos
de consciéncia, o que faz com que a liberdade de expressao religiosa seja constitucionalmente
garantida e protegida pelo Estado (desde que pacifica), reservando-se o Estado a competéncia

na repressao dos delitos e crimes previstos no direito comum, cuja definicdo ndo pode ser
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mais de procedéncia religiosa e desde que as autoridades religiosas respeitdveis pela
regulamentagdo interna da vida das comunidades religiosas se atenham aos estritos limites do
“dominio da lei”. O Estado aqui entra como “protetor” da liberdade religiosa, j& que ndo sdo
mais as institui¢des religiosas quem comandam a vontade dos fiéis. A terceira e ultima ¢ a
importancia macrossocial reduzida: da crenca religiosa, da institucionalidade religiosa e da
frequéncia religiosa, da legitimagao religiosa das formas de dominagdo e submissao, aspecto
este que ndo d4 para ndo ver, dada a importancia social reduzida também das autoridades
religiosas enquanto e, portanto religiosas.

Também no interior da tradi¢do das religides de matriz africana, a “modernidade”
esta presente. Ante o abandono da ideia de “religido étnica” e a transformagao do candomblé
em religido universal, procedeu-se a dessincretizacdo (cf. PRANDI, 1991; SILVA, 1995 apud
SANCHIS, 2018), bem como a tentativa de sua “purificacdo” e “restauracdo” na sua pureza,
liberando-o de qualquer contaminagdo “catdlica”, exatamente paralela, mesmo a partir do seu
oposto estrutural: o polo dominado, movimento semelhante no campo catolico. Até na
umbanda, sincrética por autoconcepg¢do, a exigéncia de “definicdo” se expressa. Eis o que
declara uma mae de santo da umbanda (SANTOS, 1991): “Ser fiel aquela religido. Nao pode
ser um passaro avoando”. No santo-daime, diz-se: “Agora cada um vai ter de se definir pela
sua filiagdo espiritual”.

Sanchis (2018) sugere que seriam muitos os exemplos dessas tomadas de posi¢ao
inspiradas pela “modernidade”, isto ¢, de uma Unica adesao religiosa. Contudo, o autor amplia
seu pensamento afirmando que também pode ser uma modernidade que se articula com a
tradicdo para expressa-la “modernamente”. Em uma pesquisa realizada pelo mesmo autor
(SANCHIS, 1999), ele demonstra que certo grupo de militantes (ou simpatizantes) negros
catolicos — que, “moderna” e reflexivamente, tomam consciéncia de que consideram “suas”
duas religides diferentes (sdo 20% neste caso), mesmo quando se recusam a qualificar o seu
proprio caso em termos de “sincretismo” — julga que ndo € necessariamente a religido
“catolica” que os define principalmente. Para trés quartos deles, a religido catdlica ¢, ou
passou a ser, explicitamente, a segunda. Seriam também multiplos os exemplos de tais
reformulagdes que, todas, articulam criativamente uma “moderna” aplicagdo mais rigida do
principio de identidade com uma “tradi¢ao” sincrética. O resultado ¢ sempre uma forma
especifica de “modernidade”, tributaria da pré-modernidade a qual vem enxertar-se. O

“sincretismo” moderniza-se, mas persiste.
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Assim, para o autor, ¢ até no proprio coracdo da vanguarda “moderna” que
reencontraremos as marcas do que a precedeu (ndo como sobrevivéncias, mas como tradi¢cao
ativa e inconscientemente reinventada). O apelo da dimensdo “tradicional brasileira” continua
tao real que as igrejas da terceira vaga pentecostal, em especial a Igreja Universal do Reino de
Deus, passam a reencontrar, ao contrario do que indicaria a sua “loégica” institucional, os
processos de intensa ritualizagdo, de media¢ado institucional e, sendo dos “sacramentos”, pelo
menos dos sacramentais multiplos, feitos de ‘“signos” cotidianos e naturais: ndo mais a
imagem, que nao passa de gesso idolatrico, mas o sal grosso, o 6leo ¢ a 4gua que simbolizam
agora o elemento religioso. Ao mesmo tempo, elas atenuam o carater “transcendental” da
opc¢do autdnoma, responsavel e modernamente constitutiva da pessoa e da consciéncia pela
importancia reconhecida e coletivamente ritualizada do fator demoniaco: “Nao ¢ vocé; ¢ o
demonio que estd em vocé.” (SANCHIS, 2018).

Ja na visao das religides de matrizes africanas essa perspectiva do elemento religioso
do mundo, segundo Prandi (1996), da vida e da ética ¢ cristalizada na figura dos “exus” de
candomblé e umbanda, cujo universo de maligno poder ndo ¢ negado em certo sentido. Mas,
na visdo pentecostal o “deménio” ¢ reconstituido no interior de seus cultos, quando exus e
pombagiras sdo adorcizados para serem triunfalmente exorcizados. E o mesmo universo,
nunca totalmente desencantado, que passa agora a ser assumido como assombrado, numa
apropriacdo com inversdo de sentido (BARROS, 1995; ALMEIDA, 1996). Por outro lado, a
“escolha de Jesus”, que seria normalmente representada como uma “conversdao” livre e
autonoma, acompanhada de mudanga de comportamento, com implicagdes correlativas de
pecado, responsabilidade, decisdo de mudangas e arrependimento, tende a tornar-se liberacao
da influéncia alienante do “outro”.

Esses novos elementos religiosos veem das transformagdes advindas do novo
pentecostalismo como expressado na pesquisa de Birman (1996 apud SANCHIS, 2001). O
autor destaca que, ao contrario do que se deveria esperar em termos de “rupturas” entre
membros das mesmas familias, dos mesmos bairros populares, rupturas acarretadas pelas
“conversdes” ao pentecostalismo, emergem novas formas de empréstimos, passagens,
reinterpretagdes, pontes entre universos simbolicos e rituais em que se reconhecem
mutuamente sentido e forca. Para chegar a concep¢do de “rupturas” acima abordada, ele
baseia sua argumentagdo na relativizagcdo de fronteiras, dessas mesmas fronteiras teoricamente
afirmadas com tanta radicalidade. Um auténtico reencantamento do mundo, muito pouco

“moderno”, pouco protestante também, mas que fiéis neopentecostais reassumem junto com e
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a revelia de sua “modernidade”. Esperava-se que os fiéis, a0 se converterem ao novo
pentecostalismo, se desligassem de tudo e de todos os que ndo fossem “convertidos” ao
mesmo movimento, e qual ndo foi a surpresa quando, ao invés da separacdo, ocorreu a
integracdo, a juncdo entre varios movimentos, a unificagao de ritos, a mistura entre religides.

Aqui entra uma mistura de pré-modernidade e modernidade que, para Dubiel (1995),
aparentemente demonstra, no interior da “teologia da prosperidade”, na questao do dinheiro, o
“sacramento” como um sinal eficaz do sistema capitalista. De certa forma, o dinheiro ¢
utilizado como elemento de uma légica simbélica, penetrando numa significagdo “sagrada”. E
quando, para os fiéis, no ato da oferta, ele simboliza e realiza a entrega de si a Deus por Jesus,
através da Igreja, sendo um meio efetivo para fazer valer a exigéncia do fiel sobre os “bens”
de Deus que o Cristo lhe conquistou. Trata-se, sem davida, de um universo totalizante de
sacralidade: o dom ¢ consequéncia de uma experiéncia do sagrado e, na sua natureza material,
¢ mediador sacramental. Um exemplo claro da religido vista como um meio comercial.

Para Sanchis (2018), o lado “pré-moderno” do papel do dinheiro ¢ diferente de sua
presenca no pensamento de Lutero ou de Calvino, o que ndo impede esse mediador de se
diferencar nitidamente de outros sacramentos ou sacramentais (sejam eles catdlicos ou
neopentecostais), ¢ de se opor também ao seu uso nas “promessas” do catolicismo popular
tradicional. Afinal, o dinheiro ndo deixa, secularizado, de funcionar efetivamente como o
proprio “mediador abstrato universal” bem conhecido na modernidade do capitalismo. Isso
lhe permite um duplo nivel de existéncia e funcionamento: se, do lado do fiel que se
desprende, o dinheiro atua em nivel da razao simbolica, do lado da Igreja, onde se concentra,
o dinheiro comeg¢a imediatamente uma carreira racional, plenamente conforme a ldogica
pratica do “sistema mundano” contemporaneo.

Nesse sentido, o conceito sobre religido e dinheiro de Sanchis ¢ organizado levando-
se em consideragdo a ac¢do do dinheiro na atualidade brasileira das igrejas e o seu
funcionamento como resposta para situagdes recorrentes que sao definidas socialmente. De
acordo com o autor, isso se explica porque, a0 mesmo tempo em que ¢ sagrado e secular,
simbolico e pratico, referido a valores “pré-modernos”, é totalmente inserido nos embates
econdmicos da modernidade.

Segundo Barros (1996), grande parte do crescimento das igrejas neopentecostais
analogas, assim como a fonte da permanéncia de sua audiéncia (apesar das campanhas de
acusacdes), certamente vem dessa articulacdo extraordinaria entre uma pré-modernidade

tradicional e sagrada e a modernidade. Essa possibilidade pode ser assegurada no registro
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mundano do éxito administrativo € econdmico, € no registro sagrado da anuéncia e entrega
pessoal dos fiéis, configurando uma adesdo de fé ndo abalada pelas acusacdes ou dilapidagdes
possiveis. O dinheiro, como a fé, ¢ dado a Deus através da Igreja. Eis mais um trago ndo
moderno nem “protestante” que aproxima a Igreja Universal da outra universal, a Catolica.

E nesse contexto que Barros (1996) considera a fé um processo social de produgio
de sentido e forma como realizagdo, ndo uma realizagdo mental, mas a materializacao de
algum processo de feitura de um artefato e também um objetivo de percepgdes em que se
podem ver padroes enriquecedores. Ou seja, no que diz respeito a fé “econdmica”, o autor
acima citado se refere ao fato de os usudrios, quando se deparam com uma determinada
religido, parecerem dirigir-se a formas relativamente padronizadas, que podem definir
determinadas a¢gdes em dadas circunstancias. Dessa maneira, a fé, embora esteja relacionada a
nogao divina, ndo se refere somente a ela, mas também a algumas semelhangas de contetido e
agoes socioecondmicas.

Outro paradigma dessas transformagdes, advindas da modernidade, que as religides
veem sofrendo ao longo dos tempos ¢ a pds-modernidade. Para Sanchis (1994) a propria
implantacdo dos templos ndo onde haja fié¢is (como € o caso das confissdes pentecostais
tradicionais), mas onde uma visdo racional e administrativa o aconselha; ndo para externar
uma comunidade local, mas para criar, no mapa da cidade e do mundo, caminhos visiveis de
similitude e fazer nascer a comunidade dos fi¢is a partir da institui¢do e de seus hierarcas
“consagrados” (como na Igreja Catdlica). Para o autor, da-se a transformacdo, em termos da
modernidade eficazmente administrativa, do velho carisma institucional, reivindicado até hoje
no cristianismo ocidental pela tnica Igreja tradicional, a Catolica.

Ainda segundo Sanchis (1994), o campo religioso do cristianismo brasileiro se
complexifica na dire¢do das desarticulacdes e ambiguidades pds-modernas (cruzamentos
multivariados de “logicas” que ndo se prendem necessariamente a movimentos, institui¢des
ou até grupos). A religido ¢ a dimensao em que mais facilmente detectamos a f¢.

E interessante pensar que tais cruzamentos constituem, propria e explicitamente,
correntes autdbnomas, mesmo pouco institucionalizadas, mas que, como um “clima”, penetram
outras vertentes, outras institui¢des (catolicismo, santo-daime, umbanda etc.), marcando-as
com um trago claramente pés-moderno na consideracdo de Sanchis (2018).

Completa esse pensamento Mariano (1995) quando destaca que, ao definir a pos-
modernidade, entre outras elucidagdes possiveis, como o recentramento da funcdo simbdlica

sobre uma operagdo totalizante (holistica), embora ndo submetida a um eixo unificador a



37

partir das aspiragdes, das necessidades e dos fantasmas de um autocultivo indissoluvelmente
espiritual e corporal, ndo se pode ficar insensivel as vibragdes, literarias e psicologicas, que
atam a teologia da prosperidade desse neopentecostalismo a todas as correntes de “confissdo
positiva”, “ciéncia cristd” e ‘“novo pensamento” que estdo na origem do renascimento
esotérico contemporaneo.

Esse movimento apresenta elementos de autocultivo, de autoajuda, da valorizacao do
corpo, da cura, da natureza, da prosperidade, enfim, de um desejo fundamental, mas adaptado
e hierarquizado conforme o realismo das situagdes sociais. Nesse sentido ¢ que se da uma
“reinvengdo” especificamente “criativa” da tradi¢do biblica, especialmente neotestamentaria,
para o uso do “homem contemporaneo”. Essa versdo atual do protestantismo e do
pentecostalismo traz — e leva agora para o mundo — a marca da tradi¢cdo “sincrética” brasileira
numa forma de pés-modernidade (HERVIEU-LEGER, 1997).

Além disso, para Hervieu-Léger, é interessante ressaltar o aspecto da cogni¢do na
constituicdo dessas formas de acdes. Dito de outra forma, as igrejas funcionam como modelos
sociocognitivos que as pessoas utilizam para se mover nas variadas situacdes de fé e interagao
social em que se engajam para a producdo de sentido. A tendéncia ¢ que exista uma dada
forma para a concepcdo de fé de cada individuo, mesmo que, dependendo da oscilagdo de
influéncia do estilo pessoal de vida, eles apresentem algumas variagdes e configurem
particularidades determinadas principalmente por questdes de autoridade, poder ou qualquer
outra hierarquia.

Para uma melhor compreensdao de como se deu as varias formas de religides no
Brasil, especificamente da religiosidade brasileira, Sanchis (2018) indica uma analise a partir
de trés elementos e de seus fundamentos essenciais. Contudo, o autor nos previne a respeito
de uma “precariedade” e maleabilidade de seus enquadramentos, que ndo dao conta de
representar todas as possibilidades hoje existentes de explicagdo para a migragdo religiosa.
Ele frisa as etapas da religiosidade brasileira desde o passado até a atualidade, apresentadas
pelos seguintes itens:

1. Cultura brasileira e religido — Passado e atualidade;

2. O campo religioso contemporaneo no Brasil;

3. Portugal e Brasil: influéncias e metamorfoses.

Num primeiro momento, Sanchis (2018) aborda uma cultura brasileira advinda de
mudancas contemporaneas. Ele ressalta que a questdo da religido traz uma visao do social e

do mundo. No que tange a cultura da religiosidade brasileira, ela ndo ¢ privativa do povo



38

brasileiro nem tem caracteristicas definidas, mas ¢ criada na histdria e pela historia, e marca o
modo do querer brasileiro para a sua perpetuacdo. Assim, ndo ter caracteristicas definidas traz
a possibilidade do trafego entre varias religides (espiritismo, orixas, santos e demonios). As
primeiras tradi¢gdes, segundo Sanchis (2018), tiveram a sua origem no universo indigena e se
mistificaram com a chegada dos negros trazidos da Angola por Portugal, nascendo assim
outras formas de crenga brasileira. Com o recomego do espiritismo, de origem europeia (que
se articulou com as religides ja existentes — catdlica, indigena, africana, esotérica), surgiu,
para o autor, a constru¢do de “uma camada de sentido densamente presente [...] que tende a
fazer dela hoje um vetor fundamental da religiosidade brasileira”.

Ainda segundo o autor, num segundo momento o campo religioso brasileiro
contemporaneo aponta para a transformacdo introduzida em seu ambito através da Igreja
Catdlica e sua hegemonia. Parecia ser a tnica religido dentro do territorio nacional, mas essa
imagem da Igreja foi desconceituada pela diversificacao de religides. De acordo com Sanchis
(2018), essa diversidade aproxima o Brasil de outras sociedades contemporaneas existentes no
mundo.

E, finalmente, no terceiro e ultimo momento, o autor recapitula o sincretismo numa
identidade que se pensa puramente cristad, como ¢ o caso de Portugal, sem sedimentacdes
sucessivas que no passado foram precedentes do cristianismo. Esse sincretismo ¢ herdado do
passado. Ja no Brasil, para Sanchis (2018), existe a mesma linha de pensamento sincretista,
mas, ao mesmo tempo, ha uma pluralidade religiosa grandiosa. “Um sincretismo que ‘ad-
vém’” pelo encontro do outro, num espago visto como nao sendo de ninguém (SANCHIS,
2018, p. 288). Ainda conforme o autor, “Portugal ciclicamente continua se esvaindo [...]". “E
o Brasil continua terra de nomadismo e da migracdo [...]”. Isso € visto como influéncia para a

diversidade religiosa brasileira.

2.1.4 Religiao em numeros: transformacao

Outra nog¢ao importante para a compreensao do cristianismo no contexto brasileiro ¢
o elemento do dialogo inter-religioso. Segundo Phan (2014), esse didlogo diz respeito ao
modo complexo como as religides se relacionam e se ligam umas as outras em sistemas de
atividades de fé. Isso consiste na habilidade de respeitar e entender a aplicacdo e
transformagdo das estratégias de tais religides em praticas sociais. Em outras palavras,

conhecer a religido do outro, seus conceitos e tradi¢des, € saber apreendé-la em um sistema de
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relagdes e, apreendendo-a, da-se o conhecimento sobre 0 momento no qual, € o motivo pelo
qual, ela deve ser utilizada através da fé; ¢ fazer uma selecdo adequada em relacdao a outras
crengas, observando como algumas delas trazem em si, de certo modo, outro olhar para o
mesmo Deus.

Decorrente da compreensdo de que os didlogos inter-religiosos se localizam em
atividades sociais estruturadas e as coordenam, outra categoria importante para o transito
religioso ¢ o conjunto ou sistema de religides. Segundo Heerdt, Besen e Coppi (2018), as
nogodes de conjunto e sistema apontam para as acdes que as religides, numa atuagdo dindmica
umas com as outras, permitem que os individuos realizem ao longo do tempo, em diferentes
contextos de atividades dialogais.

A auséncia da possibilidade do didlogo gera a intolerancia religiosa e as expressdes
de fanatismo religioso. A diferenca entre fanatismo e intolerancia religiosa reside numa
relacdo de pertinéncia. Desse modo, ressaltam Menezes e Teixeira (2013), trata-se de uma
contradicdo quanto a esséncia das religides, que € justamente o contrario: a paz, a harmonia, a
solidariedade, entre outras coisas. Infelizmente, a historia mostra que nao ¢ assim na maioria
das vezes; as religides sdo agrupamentos mais delimitados, que permitem que determinados
grupos de individuos realizem determinadas agdes dentro do que acham mais conveniente
para suas necessidades. Mas, apesar disso, varios fi€is interagem em outras religides
simultaneamente, interagindo, por sua vez, com outras igrejas, e configurando assim o transito
religioso.

O reflexo dessas interagdes entre fiéis que transitam em diferentes religides
manifesta-se em pesquisas sobre a pluralidade religiosa no contexto brasileiro. As sondagens
se multiplicam, e os nimeros se dispdem na dire¢do de um irreversivel declinio aparente: em
1980, 88% dos brasileiros se declaram “catdlicos™; em 1991, 80%, ¢ em 1994, 74,9%, isso
para uma média geral nacional, segundo Sanchis (2018). Certas particularidades regionais,
para ele, seriam mais impressionantes ainda, a exemplo do Rio de Janeiro, a cidade “menos
catdlica” do Brasil, onde nao mais de 59,3% se declaram doravante catolicos. Esse resultado,
comparado com o de sondagens equivalentes em outras regides (Belo Horizonte: 73,3 ou
76,6% em 1991; Minas Gerais: 80,2% em 1994; Ceara: 84,4% também em 1994, etc.)

introduz um segundo fendmeno digno de nota: o fato da diversidade.
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TABELA — PERCENTAGEM DA POPULACAO POR GRUPOS RELIGIOSOS E PLURALIDADE
RELIGIOSA (BRASIL E UFs): 1991-2010

Ano 1991 . 2010 '

Cato- Evan- Sem Plurali- | Cato- Evan- Sem Plurali-
UFs . 1 Outras o . (1 Outras s

licos gélicos religido | dade licos gélicos religido | dade
BR 83,0 9,0 3.3 4,7 66,5 64,6 22,2 52 8,0 76,2
RO 70,9 20,8 1,4 6,9 72,6 47,6 33,8 4,3 14,3 83,2
AC 84,9 9,5 2,0 3,6 65,3 51,9 32,7 3,5 11,9 81,2
AM 85,4 9,9 2,3 24 65,0 59,5 31,2 34 6,0 77,3
RR 80,7 10,3 5,0 4,0 67,7 49,1 30,3 7,6 13,0 83,7
PA 84,4 10,8 2,1 2,6 65,5 63,7 26,7 2,6 7,0 75,9
AP 84,3 10,9 1,4 3.3 65,6 63,6 28,0 2,7 5,8 75,7
TO 88,8 8,3 1,1 1,7 63,0 68,3 23,0 2,7 6,0 73,9
MA 90,7 6,2 0,9 2,1 62,0 74,5 17,2 1,7 6,6 70,9
PI 94,7 2,9 0,7 1,7 59,7 85,1 9,7 1,8 34 65,2
CE 92,8 4,0 11,1 2,1 60,8 78,8 14,6 23 4,3 68,6
RN 91,6 4,2 0,9 34 61,6 76,0 15,4 2,2 6,4 70,2
PB 92,7 3,6 0,9 2,8 60,9 77,0 15,2 2,2 5,7 60,6
PE 85,3 7,0 2,0 5,7 65,1 66,0 20,3 3.3 10,4 75,6
AL 90,9 3,5 1,0 4,5 61,9 72,3 15,9 2,1 9,7 72,2
SE 90,1 3,9 1,6 4,5 62,4 76,4 11,8 3.3 8,6 70,2
BA 85,9 5,7 2,5 59 64,8 65,3 17,4 52 12,1 76,3
MG 86,8 7,7 2,6 2,8 64,2 70,4 20,2 4,3 5,0 73,0
ES 74,5 17,4 2,1 6,0 70,9 53,3 33,1 32 10,4 80,3
RJ 66,7 12,7 6,9 13,7 75,8 45,8 29,4 9,2 15,6 86,0
SP 80,4 9,2 54 4,9 68,0 60,1 24,1 7,7 8,1 78,7
PR 84,0 11,5 2,0 2,5 65,7 69,6 22,2 3,6 4,6 73,2
SC 85,9 11,6 1,6 0,9 64,6 73,1 20,0 3,6 3.3 71,4
RS 81,3 11,8 4,0 29 67,3 68,8 18,3 7,0 5,8 74,2
MS 81,0 10,8 3,7 4,6 67,6 59,4 26,5 4,9 9,2 78,5
MT 82,9 11,1 2,1 39 66,4 63,4 24,6 4,3 7,7 76,5
GO 79,3 11,7 3.8 52 68,5 58,9 28,1 4,9 8,1 78,5
DF 77,7 10,1 5,9 6,3 69,6 56,6 26,9 7,3 9,2 80,2

Fonte: Censos demograficos do IBGE (1991, 2010) apud EcoDebate (2017).
Nota: Pluralidade = (100 — desvio padrdo). Pluralidade maxima = 100.

O Brasil estd passando por uma grande transformagdo no quadro das filiagdes

religiosas, que se manifesta em quatro aspectos:

1.°: declinio absoluto e relativo das filiagdes catolicas;

2.°: aumento acelerado das filiagdes evangélicas (com diversificagdo das denomina-

¢oes e aumento dos evangélicos ndo institucionalizados);

3.°% crescimento do percentual das religides nao cristas;
4.°: aumento absoluto e relativo das pessoas que se declaram sem religido.

A tabela acima ¢ uma demonstragdo de como o pluralismo cresceu nos ultimos

tempos, ela mostra a distribui¢do das filiagdes religiosas (entre catdlicos, evangélicos, outras

religides e sem religido) para o Brasil e para as unidades da federacao (UF), em 1991 e 2010,

e um indice que mede a pluralidade religiosa. A pluralidade foi calculada por esta subtracao:

indice 100 menos o desvio padrio.
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Assim, se os quatro grupos tiverem o mesmo tamanho (igualdade total) o desvio
padrao seria zero (0) e a pluralidade maxima seria cem (100).

Nota-se que a pluralidade religiosa, no sentido de diversidade religiosa, opcdes de
religides e migragdo de fiéis, aumentou no Brasil de 66,5% em 1991 para 76,2% em 2010,
assim como aumentou em todas as UFs. O estado com a menor pluralidade religiosa ¢ o Piaui,
que tinha um indice de 59,7% em 1991 e passou para 65,2% em 2010. No Piaui, os catdlicos
mantém a maior parcela da populacdo entre todas as UFs. J4 o Rio de Janeiro tem a maior
pluralidade religiosa, pois apresentava um indice de 75,8% em 1991 e passou para 86% em
2010. O estado fluminense ¢ a UF menos catdlica e a que apresenta os maiores percentuais de
outras religides e de pessoas que se autodeclaram sem religido.

Outro estado que apresenta alta pluralidade religiosa ¢ Rondonia, que tinha um indice
de 72,6% em 1991 e passou para 83,2% em 2010. A diferenca em relagdo ao Rio de Janeiro ¢
que Rondonia possui o maior percentual de evangélicos do pais, mas tem um percentual
menor de outras religides e de pessoas sem religiao.

Paralelamente ao aumento da pluralidade, o Brasil também est4 passando por uma
transicao religiosa entre os dois maiores grupos. Esse pluralismo reflete de certa medida a
crise das religides institucionalizadas, desde o catolicismo, passando pelos protestantes
histéricos e respingando em menor propor¢do nos neopentecostais, como por exemplo, a
Igreja Universal, todas se revelando incapazes de manter seus fiéis perseverantes.

A tendéncia ¢ que os evangélicos (tendo em conta os de missdo, os pentecostais e 0s
ndo institucionalizados) ultrapassem os catolicos antes de 2040. Os catolicos sdo doadores
liquidos universais, sendo que algo como 70% das pessoas que abandonam o catolicismo vao
para os evangélicos, 20% vao para os sem religido e 10%, para outras religides.

Segundo Alves (2017), mantendo-se essas tendéncias gerais, o cenario mostra que a
pluralidade religiosa no Brasil vai aumentar ao longo das proximas décadas. Considerando
que as pessoas tém liberdade para escolher a crenga de sua predilegdo, isso significa que o
Brasil est4 ficando mais democratico e mais plural no que se refere a distribuicdo relativa do
peso das diversas igrejas, assim como registra uma participacdo cada vez maior das pessoas
sem religido.

Numa pesquisa recente (FERNANDES, 1996, p.4-15), 16% de convertidos declaram
o candomblé ou a umbanda como sua antiga religido, fato novo de reconhecimento de
identidade, se esses 16% forem comparados com os poucos 2,5% de fiéis afro-brasileiros que

costumavam declarar-se como tais ao Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE).
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O catolicismo romano ainda ¢ preponderante, mas perde a cada década sua
centralidade, passando a se afirmar como “religido da maioria dos brasileiros”, mas ndo mais
a “religido dos brasileiros”. Pela primeira vez, no censo de 2010, a queda percentual dos
declarantes catolicos refletiu-se em numeros absolutos, com o ritmo de crescimento menor
dos catdlicos em relacdo ao crescimento da populacao brasileira (MENEZES; TEIXEIRA,
2013).

2.2 TRANSITO RELIGIOSO

Com a tradi¢do conservadora da Igreja e a tradigdo retdrica de seus colaboradores,
inicia-se uma observacdo mais sistemdtica do fendmeno do “transito religioso”, sendo ele
desenvolvido nos tempos atuais. Como afirmam Bakas e Buwalda (2011), nessa tradi¢ao
conservadora, o uso do termo “transito religioso” esteve ligado as diferentes culturas, valores
e religides em conflito. Hoje em dia, a nog@o de transito religioso ja ndo se vincula somente a
esses termos, € sdo muitas as instituicdes que tratam dos estudos sobre esse processo de
mudangas, as quais vém ganhando seu espaco na sociedade.

Ainda segundo Bakas e Buwalda (2011), o transito religioso tem recebido toda essa
atencdo nos estudos de religido atuais, pois os pesquisadores dessa area (e também de outras)
tém a clara nocao de que nao se pode tratar de um assunto dessa propor¢ao como se fosse algo
simples, ja que muitos valores estdo enraizados na vida das institui¢des e pessoas. Agrega-se a
1sso o fato de que uma analise do transito religioso permite aos estudiosos tanto um macro
como um microenfoque dos mais diversos meios religiosos. Percebe-se, também, que o estudo
permite estabelecer variados pontos concretos para a andlise das relagdes entre formas

religiosas, cognitivas, culturais e sociais.

2.2.1 Conceito

O transito religioso, segundo Almeida e Monteiro (2001), aponta, pelo menos, para
um duplo movimento: primeiramente, para a circulagao de pessoas pelas diversas institui¢des
religiosas, descrita pelas andlises sociologicas e demograficas; em segundo lugar, para a
metamorfose das praticas e crencgas reelaboradas nesse processo de justaposigdes, no tempo e

no espaco, de diversas pertencgas religiosas, objeto preferencial dos estudos antropologicos.



43

No que se refere as abordagens de analise sobre o tema realizadas pelos autores, o
conceito de transito religioso parte do contexto social que envolve aspectos de identificagdao
dentro da comunidade em que o sujeito se encontra.

Assim, Coelho (2009) faz uma abordagem relacionada ao nosso pais. No caso do
Brasil, processos sazonais de mutagdo religiosa tém ocorrido, gerando um novo perfil
religioso, caracterizado pelo fendmeno que a literatura especializada convencionou denominar
transito religioso, em estudo desde a década de 1980. As pesquisas foram alavancadas pela
percepcdo do éxodo progressivo e acelerado do catolicismo romano para o protestantismo,
reconfigurando o cenario religioso do pais, ainda que nos limites do cristianismo.

Ao longo dos ultimos anos, os estudos sobre transito religioso concentraram-se em
temas relacionados com o propoésito de entender e explicar o motivo pelo qual esse fendomeno
dentro das instituicdes religiosas estd em tamanha ascensdo, bem como a natureza e a
dinamica de tal acontecimento.

Hoje, segundo Coelho (2009), esses novos movimentos religiosos sao marcados por
uma significativa autonomia religiosa dos atores, que circulam entre os grupos e constroem
em boa medida, por conta prépria (numa espécie de trabalho manual, arranjo pessoal do
religioso ou espiritualidade errante), a sua religiosidade, religides difusas, um modelo
holistico individual — por coexisténcia de paradigmas, por um crescente processo de
destradicionalizagdo da religido e de desinstitucionaliza¢do da identidade religiosa. D4-se uma
crescente subjetivagdo da religido e uma radicalizacdo da pluralidade religiosa. Esta tende a
transcender a dimensao institucional, conformando-se como consciéncia individual. Afinal, o
Divino estd em cada um de nds e cabe a cada um desperta-lo.

Por essa razdo, sdo muitas as contribuicdes de Teixeira (2009) para a anélise desse
tema, para quem o catolicismo brasileiro tem caracteristicas plural, diverso, amplo, sincrético,
heterogéneo e plastico. As suas varias vertentes podem ser tidas como um verdadeiro mosaico
de experiéncias e vivéncias de espiritualidade, que absorvem e moldam elementos proprios da
tradicdo catdlica, assim como de outras tradi¢gdes. Nessa perspectiva, ¢ analisado e
identificado um tipo de estagio para a constru¢do de um conceito que identifique de forma
mais fidedigna a verdadeira razio para esse processo de transito religioso.

Ainda segundo Teixeira (2009), o propdsito comunicativo das igrejas € visto como
ligado a convengao social de como a fé funciona, para que ela serve na sociedade, e ndo de
como ¢ ligada as intencdes psicoldgicas dos fiéis. Por isso conceituar o transito religioso nos

dias atuais ¢ uma tarefa que deve levar em considera¢do nao sé o aspecto de fé, mas tudo o
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que envolve o interesse do fiel em determinada instituicao religiosa (bem-estar psiquico e
fisico, dinheiro, ascensao no trabalho, status social, fama...).

Para Souza (2013), essas caracteristicas de pluralidade e diversidade também fazem
parte das varias configuragdes que as igrejas protestantes e evangélicas assumem no Brasil. O
protestantismo brasileiro também tem uma histéria complicada e prolongada, direcionada a
chegada de diferentes grupos de imigrantes e a atividade de grupos missionarios. Existem os
casos em que grupos antes relacionados a imigrantes em sua configurag@o original passam por
uma descaracterizagdo progressiva de sua marca étnica € comegam a se propagar por meio da
atividade missiondria e proselitista, como, por exemplo, o protestantismo originalmente
italianizado da Congregacao Crista do Brasil.

Em contraponto ao pensamento de Souza, Benedetti (2011) destaca que no momento
essas caracteristicas parecem ter perdido a densidade. Agora é veiculo de mediacdo para a
compra e venda de “outras” mercadorias como saude, beleza, bem-estar, riqueza numa
palavra de salvacdo, desligada de qualquer conteudo identitario. Ele amplia o escopo do

debate:

[...] J& n3o se busca a riqueza fundada na propriedade de bens, mas aquela que
possibilita o acesso a experiéncias incessantemente renovadas. A propria riqueza, ter
bens para “ser” alguém, perde esse cardter e torna-se mediagdo para algo mais
excitante que a simples “acumulagdo” [...]. (BENEDETTI, 2011: p. 124).

O autor buscou identificar algumas questdes mais importantes que sdo discutidas
recentemente e levantar uma discussdo sobre a religido: como a propriedade, a profissdo,
perde cada vez mais a capacidade de conferir identidade? Com isso, conduz a uma pergunta
radical: de que se fala quando se usa a palavra “religiao”? E entdo, qual o sentido de falar em
transito religioso se a propria expressao supde universos constituidos, estaveis? Mais ainda:
quando uma institui¢do, exemplar da “nova forma religiosa” (Igreja Internacional da Graga de
Deus), oculta sua identidade ndo s6 para conquistar adeptos, mas para “mostrar-se como ¢”?
Buscam-se os “bens” para ter uma posi¢ao de prestigio e poder dento da sociedade.

Nesse sentido, Benedetti (2011) chama a atengdo para a propria literatura socioldgica
mais recente sobre religido que deixa cada vez mais de lado as categorias explicativas do tipo
igreja/seita ou institui¢do/carisma. Nao que tenham sido abandonadas, mas permanecem como
pano de fundo, como fontes de inspiracdo para a busca de caminhos tedricos novos. A solidez
dessas grandes teorias aparece como matriz para contrastar a “novidade” do panorama

religioso contemporaneo no Brasil. Um exemplo ¢ a palavra seculariza¢do, que s6 adquire
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forga quando nuangada, ‘“dissecada” empiricamente. O importante ndo ¢ mais como
chamamos cada religido (seita, igreja...) e sim qual a caracteristica dentro do mundo moderno
que cada uma adquiriu para atrair pessoas, essas por sua vez buscando um bem-estar em sua
totalidade fisica, psiquica e financeira.

Por sua vez, Bittencourt (1999) destaca o carater nitidamente preconceituoso da
palavra seita e explica seu uso na literatura catolica oficial. A Igreja Catolica nao se defronta
mais com o desafio cientifico e politico, cujo universo de linguagem a teologia conseguiu
absorver. Para o autor, sua capacidade de captar e silenciar oposicdes e diferencas em seu
interior ¢ quase ilimitada, mas agora ela ¢ desafiada “em seu campo préprio”: o religioso.
Como “religido da sociedade”, majoritaria, a tendéncia ¢ a perda crescente de fié¢is num
mundo que se pluraliza. Logo, ela exorciza, como seita, 0s grupos que ameagam seu dominio

numérico.

2.2.2 Ineficiéncias e transformacoes

Uma das principais caracteristicas da vida social contemporanea ¢ a sua diversidade
cultural e religiosa. Com a intensificacdo da globalizacdo, o campo religioso das diversas
sociedades brasileiras tende a se pluralizar e os monopolios religiosos sdo ameagados.

A ideia de existir outra opcdo de religido focada na necessidade atual e ndo no
compromisso do evangelho, faz com que muitas pessoas “saltem” de um templo para o outro
a procura de sua “identidade religiosa”.

Segundo a concepgao proposta por Benedetti (2011), a analise do transito religioso
deve deslocar seu foco: trata-se de encarar disposi¢des subjetivas, mais do que a competi¢ao
entre grupos religiosos instituidos. Nao ¢ apenas a competicao entre agéncias “dotadoras” de
sentido, até porque o sentido vem a reboque de um bem materializado, fisico, objetivo: cura,
prosperidade, bem-estar, satisfacdo emocional. E o proprio “universo de sentido” ¢ efémero e
multiplo.

As analises de Prandi caminham nessa diregao:

A religido ndo precisa mais ser gratuita, nem ser de todos. Como servigo que se
consome ou nao, porque ndo ¢ mais nem compulséria nem tUnica, obrigada a
concorrer com um numero cada vez maior de ofertas diferentes, a religido se
privatiza e ao se privatizar atende apenas a uma parte da populacdo, que por sua vez
enxerga diferente das outras partes por causa de suas proprias escolhas e ndo de suas
caracteristicas sociais [...]. Ela ja ndo junta, mas separa. [...] Cria espacos separados
que sdo ilhas de sentido. Agora sdo multiplos e as vezes inconciliaveis os sentidos
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que as diversas religides concomitantes e concorrentes emprestam a sociedade. A
religido ndo € mais para sempre, e s6 dura enquanto durar a capacidade de troca que
se pactua de ambos os lados, do servico e do consumidor. Desencantos e
desentendimentos  sd@o  respondidos com mais uma nova escolha.
(PRANDI, 1996, p. 74).

O autor tras uma visdo do campo religioso brasileiro bem explicado no sentido em
que os fiéis ndo sdo tdo mais “ficis” assim. Basta tal religido ndo estar agradando e nem
respondendo as suas expectativas que logo ja tem outra religido em vista que responde melhor
as necessidades pessoais de cada um. E isso se faz sem nenhuma “culpa” ou “remorso”, nao
existe mais no mundo moderno de hoje tantas religides de tradicao.

Por outro lado, pesquisas recentes sobre o catolicismo no Brasil apontam para uma
crescente diversidade de praticas e discursos entre os que se declaram cat6licos. Por um lado,
ndo somente continua forte um catolicismo popular autbnomo, expresso em festas tradicionais
variadas e devogdes aos santos com praticas de estilos magicos, como também ocorrem
eventos tidos como milagrosos que mobilizam e dividem os catolicos, € que também fogem
ao controle da hierarquia. Por outro lado, a propria hierarquia tem proposto discursos e
praticas diversas, e por vezes discordantes, através de suas distintas “campanhas culturais”,
como foram os casos da teologia da libertagdo e da renovagio carismatica (MARIZ, 2011). E
o sincretismo adentrando nas tradigdes religiosas para que a instituigdo nao perca adeptos.

E, embora chame a atencdo pela intensidade que vem ocorrendo hoje em dia, essa
diversidade catdlica ndo ¢ nova, Sanchis (2001). A pluralidade tem sido uma constante
historica, e também a tensdo entre leigos e clero sempre existiu; as heresias, movimentos
quiliasticos da Idade Média e a propria Reforma Protestante representam conflitos entre
grupos distintos dentro da Igreja, ou seja, lutas por maior autonomia dos leigos em relagdo a
hierarquia catdlica. Com efeito, o catolicismo mundial, ¢ da mesma forma o brasileiro, foi
sempre marcado pelas discordancias e pela autonomia das suas praticas e crencas populares
em relacdo a Roma. Inclusive, a diversidade ¢ considerada constitutiva do proprio universo
catolico.

Mariz (2006) ressalta que a tensdo entre leigos e sacerdotes sempre existiu nas
diferentes religides. Existem varias versdes oficiais e populares das diferentes religides. O
catolicismo nao se destaca por isso se for visto como uma religido. No entanto, o que chama a
atencdo no catolicismo ¢ o grau de diversidade dentro de uma tnica Igreja, sob uma Unica

lideranca. Na verdade, o catolicismo ¢ uma Igreja dentro de uma religido mais ampla e diversa
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que ¢ o cristianismo. Nesse sentido, enquanto uma Igreja Unica, a diversidade catdlica se
destaca das demais e impressiona os estudiosos.

Apesar de todas as tentativas da Igreja Catolica com vistas a aproximar os leigos da
visdo oficial de Roma, observa-se que, no mundo atual, a possibilidade de ser catdlico a sua
maneira aumenta. As proprias campanhas da Igreja e os movimentos que reavivam a pratica
catdlica no Brasil tendem a fomentar maior diversificacao na forma de viver o catolicismo na
medida em que esses movimentos e campanhas sincretizam em grau e em formas distintas,

seja com a modernidade, seja com outras vertentes religiosas.

As clivagens nessa igreja, desta forma ndo se reduzem aquela entre clero e leigo, ou
catolicismo oficial e popular ou produtores e consumidores do sagrado, mas
expressam também divergéncias internas ao proprio corpo de sacerdotes. Essa
dindmica plural propria da instituicdo se intensifica na atualidade. Sem dtvida, essas
diversidades ndo podem ser evitadas na sociedade contemporinea, onde ocorre
constante contato entre grupos religiosos das mais distintas origens e tradigdes, e
também entre esses e a cosmovisdo secular moderna e individualista. (MARIZ,
2000, p. 65).

2.2.3 Expressao atual do transito religioso

Entre muitos elementos que marcam a atual expressdo religiosa no contexto
brasileiro, destacamos nesta secdo do capitulo o que se apresenta nas ultimas duas décadas e o
que se tem verificado no Brasil, que ¢ a intensificagdo do ataque promovido pelas igrejas
neopentecostais as religides afro-brasileiras.

Na verdade, esse ataque visto por seus agentes como uma ‘“guerra santa” ou “batalha
espiritual” do bem contra o mal (sendo este representado pelos demonios que se travestem
preferencialmente de divindades do pantedo afro-brasileiro para causar maleficios), faz parte,
em diferentes graus, do sistema teologico e doutrinario do pentecostalismo desde seu
surgimento no Brasil no inicio do século XX (SILVA, 2006).

Ainda para o autor, o que nos questiona sobre o porqué da escolha dessas religides
como principal alvo? Sera que uma Igreja tdo organizada e com um apurado tino empresarial
e administrativo, interessada na conversdo em massa, como a Igreja Universal do Reino de
Deus, principal representante desse segmento neopentecostal, iria se importar com religides
(candomblé, umbanda e espiritismo) que, juntas, segundo o censo demografico do IBGE de
2000, somam 1,7% da populacdo? Embora consideremos esses valores subestimados pelos
motivos historicos que geram o duplo pertencimento dos adeptos as religides afro-brasileiras e

ao catolicismo, o ataque neopentecostal ndo seria exagero? Ou seja, o “bom combate” a ser
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travado ndo seria contra o catolicismo que, apesar da diminui¢ao de fiéis verificada nas duas
ultimas décadas, ainda representa, segundo as mesmas fontes, 64,6% da populacdo? Mas
como declarar guerra aberta a esse monopolio religioso que possui vinculos com diversas
esferas da sociedade brasileira? O ataque as religioes afro-brasileiras, mais do que uma
estratégia de proselitismo junto as populacdes de baixo nivel socioecondmico, potencialmente
consumidoras dos repertdrios religiosos afro-brasileiros e neopentecostais, ¢ uma espécie de
ataque pelo avesso.

Afirma o autor:

Combatem-se essas religides para monopolizar seu principal bem de mercado
religioso, as mediagdes magicas e a experiéncia do avivamento (em forma de éxtase
religioso), transformando-se em um valor interno do sistema neopentecostal. Em
posse deste é possivel partir para ataques as outras denominagdes cristds com maior
chance de vitoria. A resposta do catolicismo carismatico parece atestar a importancia
destas mediagdes para um grande segmento da populacdo. No neopentecostalismo
essa caracteristica de avivamento religioso se radicaliza em termos de transforma-la
em uma religido da experiéncia vivida no proprio corpo, um bem que
tradicionalmente esteve sob a hegemonia das religides afro-brasileiras e do
espiritismo kardecista. Combater essas religides ¢ menos uma estratégia proselitista
voltada para retirar fiéis deste segmento, embora também tenha essa fungfo, ¢ mais
uma forma de atrair fiéis avidos pela experiéncia de religides impositivas (magicas e
extaticas) com a vantagem da legitimidade social conquistada pelo campo religioso
cristdo. (SILVA, 2006, p. 208).

Entre o neopentecostalismo, sobretudo do tipo praticado pela Igreja Universal do
Reino de Deus, ¢ as religides afro-brasileiras, ha, portanto, muito mais semelhancas do que
distancias. A estratégia aqui ¢ “legalizar” os ritos dos cultos afro-brasileiros como cristaos
para atrair cada vez mais adeptos.

Esse ataque as religides afro-brasileiras, afirma Rolim (1990) ¢é, sem davida, uma
marca do neopentecostalismo, porém ja estava presente nas fases anteriores do movimento
pentecostal, como elemento da teologia da cura divina. Sendo uma das partes constitutivas do
ritual da béncdo aos doentes, a cura servia para mostrar a vitoria de Deus sobre o demdnio,
geralmente identificado com a umbanda e o candomblé.

A observacao da aproximagdo e absor¢ao que o neopentecostalismo do tipo praticado
pela Igreja Universal do Reino de Deus faz do sistema afro-brasileiro, sob a forma de combate
a este, permite compreender a légica interna desses universos religiosos e o transito de
concepgdes de valores entre eles.

No Brasil, o desenvolvimento do pentecostalismo se faz num campo religioso em
que o transe ocupa um papel histérico central na mediacao entre os diferentes grupos €tnicos e

sociais portadores, a principio, de diferentes patrimdnios culturais que entraram em contato.
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Foi por meio do transe, por exemplo, que deuses africanos romperam suas linhagens e se
“abrasileiraram” ao descerem nos corpos dos seus filhos na nova terra: negros, mesticos e,
finalmente, brancos. Ou que indios e escravos, na condi¢do de divindades veneradas, puderam
voltar a Terra para a remissdo das injusticas sociais e habitar os mais diferentes corpos na
forma de caboclos e preto-velhos. Enfim, a mesticagem do espirito certamente correspondeu a
uma mesticagem do corpo, fato que o duplo sentido do verbo “possuir” (como intercurso
mistico e sexual) parece indicar (MATORY, 1988).

Ainda que consideremos as diferencas entre o transe do Espirito Santo e o das
divindades afro-brasileiras (ou mesmo as diferencas entre transe e possessio'), Mariano
(1999) destaca que essa experiéncia extatica, sobretudo entre as camadas populares,
preferenciais na adesdo ao pentecostalismo, pde os contelidos desses sistemas em transito
permanente na medida em que abre as portas para um conjunto de “experiéncias misticas”
correlatas & do transe. No neopentecostalismo, como acontece principalmente na Igreja
Universal do Reino de Deus, isso ¢ mais evidente pelo lugar central que o transe das
divindades da umbanda (exus e pombagiras) assumiu na cosmogonia do culto, inclusive em
detrimento do transe do proprio Espirito Santo, j4 ndo mais enfatizado como em sua origem.

Outro elemento sobre o neopentecostalismo ¢ que nele, segundo Silva (2006), como
no cristianismo em geral, o corpo ¢ pensado como a morada do Eu e de Deus que o criou
como um ‘“santudrio”. A constante tentativa do demoénio de se apoderar desse corpo visa
destruir corpo e alma. Fortalecer o Eu junto ao Espirito de Deus ¢ a tnica forma de vencer
esse inimigo, dai a possessdo do Espirito Santo ser aceita legitimamente, pois pousa no corpo
da criatura o Espirito do Criador.

O autor chama a atencdo para as religides cristds, segundo as quais, desde que o
homem sucumbiu pela primeira vez a tentagdo do mal (representado por um animal, a cobra),
ele foi punido com a perda do paraiso. Nesse momento, o que era uno tornou-se dual ou
multiplo e o fluxo com o sagrado deixou de ser continuo. Foi necessario o sangue derramado
do Cordeiro de Deus como sacrificio maximo para que o homem que Nele cresse pudesse
redimir seus pecados, reunindo o que fora separado e reconquistando o direito ao paraiso.

Finalmente, Silva (2006) destaca ainda que estdo ligados as religides afro-brasileiras
os elementos do transe (das diversas divindades) e do sacrificio (dos animais) como ritos que

garantem a comunicacao entre a Terra e o mundo sagrado, constituindo uma nog¢ao de pessoa

ISegundo Ioan Lewis(1971, p. 41), a possessdo por uma entidade externa pode ocorrer sem a manifestagdo do
transe que “pode compreender dissociacdo mental completa ou apenas parcial”.
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por adigdo e acréscimo continuos de parcelas do sagrado que se individualizam. No
neopentecostalismo, ao contrario, o transe (de uma Unica divindade) e o sacrificio (dos
demdnios-exus) visam constituir uma no¢do de pessoa por subtracdo (expulsdo) permanente
da presenca de um “sobrenatural maligno” que insiste em habitar o corpo dos fiéis. Aqui € o
“Eu” que se diviniza ao se libertar de uma espiritualidade maligna e errada em contato com
um espirito ndo individualizado, o Espirito Santo. Por isso, o diabo (exu), quando nele se
manifesta, fala a lingua dos homens e de sua cultura (compreensivel) enquanto a pessoa esta
inconsciente, narrando suas faganhas malignas e erradas. Moralmente, esse “Eu” ¢é visto,
portanto, como essencialmente bom e certo e, a principio, ndo poderia ser responsabilizado
pelos atos maus e errados cometidos sob a influéncia desse outro “ser” que o invade. Da
mesma forma, esse “Eu”, ao ser visitado pelo Espirito Santo e falar a lingua dos anjos

(incompreensivel), ndo perde sua consciéncia ou, se quisermos, a moda da trindade divina, se

torna “vdarias pessoas em uma”.

2.2.4 Consideracoes finais

Como pudemos perceber durante este capitulo, ha um grande niumero de pesquisas
sobre transito religioso feitas a partir de diferentes visdes e em distintos contextos. Deve-se,
portanto, ter cuidado com as defini¢des, processo fundamental para o desenvolvimento da
propria pesquisa e para a discussdo da nocdo de transito religioso. Isso nao significa que tais
defini¢des ndo possam ser articuladas, como, por conseguinte, o sdo, mas sob o risco de
sofrerem contradi¢do, dependendo de quem as interprete. Embasando as defini¢des acima
descritas, com menor ou maior destaque, reside a ideia de que as religides refletem e
coordenam modos sociais de conhecer e agir do mundo, e, assim, representam maneiras
valiosas de investigar como o transito religioso funciona em diferentes sociedades.

Consideramos que o pluralismo estd interligado ao processo de transito religioso
comprovado nas pesquisas geograficas e que esse transito pode estar ligado também as
dificuldades que as pastorais da Igreja Catolica enfrentam no contexto da modernidade.
Temos a diversidade de religides que incorporam aos seus ritos instrumentos de outras
religides para se adaptarem a atualidade, agradando aos seus adeptos. Muitos fi€¢is procuram
numa religido o que falta na outra; assim, vdo montando um “mosaico” religioso e
frequentando todas ao mesmo tempo, e as institui¢des religiosas vao se moldando para que

esse fiel fique permanentemente em um s6 lugar.
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As novas formas de expressoes religiosas no Brasil também nos fazem perceber, nos
fatos ou fenomenos religiosos, como o transito religioso tem influenciado nas experiéncias de
busca do sagrado na vida daqueles que procuram na religido algum sentido para a existéncia,
ou ainda respostas para os seus anseios ¢ desejos. Quando emergem formas diversas de
expressoes religiosas, o sujeito religioso quer experimentar de todas ou, pelo menos, de
algumas para tentar um encontro consigo mesmo ou se consegue realizar seus anseios, porém
nessa busca, transitando por entre distintas religides o “fiel” tende mais a se desencontrar do
que encontrar-se consigo mesmo € com o mistério de Deus.

Nesse caso, a religido ndo cumpre seu papel fundamental que ¢ o de religar, ou seja,
ligar o individuo a Deus, até porque sabemos que muitas matrizes religiosas nao estao ai para
ajudar a pessoa a se reencontrar, a partir do culto, do rito, dos simbolos religiosos, com o
mistério Divino, mas se mostram como “mercado” de oferta de bem-estar financeiro e de vida
préspera. A teologia da prosperidade expressa bem essa necessidade que encontra uma
demanda generosa a partir da busca de riquezas e bem-estar de tantas pessoas que véem
nessas formas de expressdo uma saida para seus problemas. Ao contrario, ¢ uma oferta de
bens ndo existentes que tende a enganar se aproveitando da fragilidade das pessoas.

Esse ¢ um dos aspectos, dentre outros, que existem no Brasil plural e
diversificadamente religioso que tem como consequéncia o transito religioso. Sem deixar de
lado o sincretismo religioso fortemente atuante em nosso pais. A perda de adeptos sofrida
pelas matrizes religiosas mais antigas, como a Igreja Catdlica, por exemplo, nos mostra essa
realidade advinda da modernidade respingos do mercado competitivo religioso. O
fundamental aqui € percebermos como a Igreja Catolica se comporta diante dessas mudangas
modernas no mundo e na vida das pessoas € como a propria Igreja pode tentar melhorar na
adesdo de novos conceitos para agregar valores sem perder a esséncia.

No préximo capitulo, discutiremos um pouco sobre a historia da pastoral, como elas
contribuem para a melhoria da vida dos cristdos dentro da Igreja Catélica no Brasil, como elas

podem ajudar a compreender o trafego religioso e se elas estdo contribuindo para tal evento.



52

3 CAPITULO II: FORMAS DE PASTORAL NO BRASIL

Neste segundo capitulo, realizaremos um estudo acerca do dinamismo pastoral da
Igreja Catdlica a partir de um percurso historico desde as sociedades dos séculos passados até
a chegada da pos-modernidade. Em seguida, faremos uma reflexdao sobre as pastorais apds o
Vaticano II e como elas se caracterizam na vida da Igreja, sobre a contextualizacdo da
pastoral nos dias de hoje e os desafios da pastoral urbana, e, para finalizar, apresentaremos os
novos paradigmas pastorais e a sua relagdo com a vida comunitaria.

Estruturamos o capitulo de modo a proporcionar um melhor entendimento de como
era a vivéncia pastoral na vida das comunidades antigas e como isso ainda afeta, de algum
modo, a vida na atualidade; de como ainda somos influenciados pelos acontecimentos do
passado e quais os resquicios dessa época nos dias de hoje. Da mesma forma, mostraremos a
revolugdo que a Igreja Catolica vivenciou com o Concilio Vaticano II, como se estruturou
cada pastoral apos esse acontecimento e como, a partir dele, a Igreja deu um grande salto para
a modernidade.

Recorremos a trabalhos de autores muito renomados e inteirados do assunto para
melhor abordarmos o tema e fazermos uma ligacdo com o transito religioso. Como esses
acontecimentos afetaram, de certa forma, o pensamento e a vida dos fi¢is? Qual a heranca
deixada para os novos fi¢is da atualidade que sempre buscam o imediatismo? Essa heranca
inclui ou exclui os fi¢is dentro da institui¢do religiosa? Essas perguntas serdo respondidas ao
longo do capitulo e entendidas no processo de secularizacdo que a Igreja Catdlica viveu e
ainda vive atualmente.

Estamos buscando respostas para a interligacdo entre o passado e o transito religioso
de hoje e procuramos entender como as pastorais estdo se inteirando do assunto,
principalmente a pastoral urbana, que tem por desafio cuidar das comunidades das cidades,

inter-relacionando comunidade e individuo, individuo e comunidade.

3.1 HISTORICO DA PASTORAL

De acordo com Fuentes (2008), a natureza do ministério da Igreja tem sua
justificativa e explicagdo na existéncia da espiritualidade pastoral. Para o autor, a palavra

“pastoral” ¢ derivada de pastor, que se referia a doutrina e a pratica de formacdo de
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presbiteros no final do século XVIII e comego do século XIX, mas na atualidade esse
significado foi ganhando amplitude e formando outros conceitos.

Para o autor, pastoral® ¢ o ministério da Igreja, povo de Deus, que sob o impulso do
Espirito Santo, atualiza a praxis evangelizadora de Jesus, voltada para a auto-edifica¢do dela
mesma e para a expansao do Reino de Deus no mundo” (FUENTES, 2008, p. 20).

Libanio (1986), por sua vez, ressalta que a agdo pastoral catdlica ou somente
pastoral, como costumamos chamar, ¢ a acdo da Igreja Catolica no mundo, onde, através de
varias atividades, a Igreja realiza sua missdo evangelizadora, levando Jesus Cristo a todo e
qualquer grupo social. Ainda segundo o autor, a Biblia aponta Deus como o bom pastor que
cuida de suas ovelhas, que somos nos, sem querer perder nenhuma. Jesus também ¢
comparado ao bom pastor. A Igreja, como instituicdo, atua na transmissdo de valores e
ideologias e no servico a comunidade, realizando a chamada teologia pastoral.

Segundo Godoy (2008, p. 467) “o termo pastoral ndo ¢ de todo fora da
ambiguidade”. Desde a rigida separagdo entre clérigos e leigos, sobretudo depois do século
XVIII, com a separacgdo entre Igreja e Estado, época do aparecimento da disciplina pastoral no
corpo da teologia, a pastoral foi reduzida a acdo de um s6 segmento eclesial, ou seja, dos seus
pastores, entendidos como o clero. Por causa do corte tridentino tdo severo entre mundo laical
e mundo clerical, na tentativa de salvar o clero de uma situagdo cadtica que se estendia havia
séculos, a pastoral e sua fraca reflexdo ficaram restritas ao interior da instituicdo. Dessa
forma, pastoral se definia pela agdo do clero em favor da salvagdo dos leigos.

O autor elenca ainda que nas comunidades predominava a desigualdade entre
senhores e vassalos, e que na Igreja ndo era diferente: uns mandavam e outros obedeciam. O
contexto do século XI era o das investiduras e, em Trento, o da recuperacdo moral do clero.
Porém, em ambos os casos, 0 que estava em jogo era o poder da autoridade eclesiastica. Essa
concepgdo inflexivel do protagonismo eclesial encontrara campo propicio para firmar-se
alguns séculos mais tarde, quando da separagao entre Igreja e Estado, quando a Igreja se torna
plenamente clerical e o mundo se torna plenamente secular.

Destaca Godoy (2009, p. 468) que, somente a partir da segunda metade do século
XIX, a participacao dos leigos na agdo da Igreja assume novamente um papel importante.
Enquanto muitas mulheres catélicas se dedicavam ao atendimento das familias, a educacao e
a assisténcia aos pobres, muitas vezes unindo-se em associagdes, que frequentemente seriam
transformadas em congregacdes religiosas femininas, os homens sdo chamados a participar da

vida politica, formando partidos catélicos ou votando em candidatos aprovados pelo clero.
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Na primeira metade do século XX, continua o autor, a difusdo dos “totalitarismos”
proibiu em muitos paises a existéncia de um partido ou de um movimento social catolico.
Assim, a A¢do Catdlica tornou-se mais um ambiente de formacdo espiritual dos leigos. Ela
voltou a redescobrir a importancia da atuacao sociopolitica apds a derrota dos totalitarismos.
Somente com a emergéncia de uma nova eclesiologia, com o Concilio Vaticano I, a pastoral
passa realmente de uma praxis eclesial dos pastores para uma a¢do concebida como missao de
todos os membros da Igreja.

Para um melhor entendimento de como surgiu o modelo pastoral atual, voltemos um
pouco na historia. Segundo Oliveira (1984, p. 288), até¢ a segunda metade do século XX, o
catolicismo popular ndo era propriamente um problema pastoral. Tudo porque ele era a forma
normal de praticar a religido catélica. Inserido no Brasil pelos colonos portugueses, sofreu
algumas transformacgdes e inovagdes, mas basicamente conservou os tracos do catolicismo
portugués centrado na devocao aos santos protetores e milagrosos. No Brasil, o catolicismo
popular teve como eixo organizador no nivel doméstico os oratorios familiares; no nivel local,
as capelas; no nivel regional, os santudrios. Em todos os niveis, seus agentes animadores eram
leigos: rezadores, festeiros, mordomos, beatos, folides, ermitdes, capeldes etc.
Individualmente ou congregados em irmandades e confrarias, esses homens e mulheres
tomavam para si todas as fungdes religiosas necessarias & manutencao do culto, com excecao
da celebragdo da missa e da administracdo dos sacramentos, que era de responsabilidade dos
padres que vinham a capela por ocasido da confissdo anual, recebendo os fi€is nos santudrios,
e dos missionarios que faziam as concorridas missdes populares. A Igreja Catolica era,
portanto, até fins do século XIX, um enorme aparelho religioso cuja base eram as milhares de
capelas do interior, animadas por lideres do proprio lugar e com um corpo clerical
encarregado de manter a unidade do conjunto através dos sacramentos ¢ da pregagdo moral.
Nela o catolicismo popular das bases coexistia sem contradi¢des com o catolicismo oficial do
clero e das elites.

Ainda segundo Oliveira (1984, p. 289), ¢ com o processo de romanizacdo do
catolicismo brasileiro que o catolicismo popular vai se tornar um problema para os agentes de
pastoral. A romanizacdo ¢ um amplo processo de transformagdes internas na Igreja Catolica,
visando conformar o catolicismo praticado no Brasil ao modelo oficial da Santa Sé.
Incentivado por ela desde o Concilio Vaticano I, o processo de romaniza¢do ganha forca a
partir de 1890, quando a separagdo entre Igreja e Estado da a Santa S¢ ampla liberdade para

interferir nas instituicdes catdlicas do Brasil. E nessa época que se multiplicam as dioceses,
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sao reformados os semindrios € vém para o Brasil milhares de religiosas e religiosos da
Europa a fim de se ocuparem das pardquias, santuarios, missoes, colégios e obras de caridade.
O aparelho religioso se clericaliza e o conflito entre os agentes clericais e os agentes leigos
torna-se patente. Suas manifestacdes mais espetaculares sdo os movimentos religiosos de
protesto social dos camponeses no sertao de Canudos, no Contestado e em Juazeiro, mas esses
trés surtos de contestagao social e religiosa sdo apenas o comeco dos conflitos entre clérigos e
leigos. Por toda parte, a entrada dos agentes romanizadores provocava um choque com os
agentes leigos, que procuravam manter o catolicismo popular tradicional e se opunham as
inovagdes vindas da Europa. E nesse contexto, subjacente a um conflito de interesses de
classes, que o catolicismo popular sera visto pelos clérigos como um problema.

Para Libanio (1986), essa forma de acdo pastoral romanizada foi fortemente
implantada no Brasil nos moldes europeus. No final do século XIX e no comego do século
XX, os bispos e missionarios europeus introduzem os trabalhos de evangelizagdo. Encontram
no Pais um catolicismo que, segundo eles, ndo passava de ignorancia e supersti¢oes.

O catolicismo popular passa a ser encarado como ignorancia religiosa a partir do
processo de romanizagdo pelos agentes clericais, conforme ressalta Oliveira (1984, p. 290).
Libanio (1986) adota uma posicdo convergente com o exposto, ao destacar que nao
reconheceram essas praticas como forma de catolicismo popular, mas, sim, como um conjunto
de crendices, supersti¢des e praticas magicas que o agente de pastoral deveria combater com a
catequese que levaria os fiéis a sa doutrina catélica.

Libanio (1986, p. 46) esclarece ainda que D. Vital, bispo de Olinda, denuncia “o
enfraquecimento do sentimento religioso; a indiferenca, a ignorancia supina em matéria de
religido, que vao lavrando de um modo espantoso e deplordvel por todas as classes da
sociedade”. No mesmo espirito, quase um século depois (1916), D. Leme, arcebispo de
Olinda e Recife, escreve uma carta pastoral, na qual retoma de modo ainda mais patético a
tematica da ignorancia religiosa. Segundo Libanio, D. Leme escreveu: “Por mais que se pinte
uma situagdo de ignorancia religiosa, estamos longe de disfarcar todo o horror que nos inspira

a lealdade do quadro”, diz ele. E continua:

Ao invés, cresce em nods a convicgdo de que muito maior do que se possa
imaginar ¢ a ignorancia que lavra em coisas de religido. A razdo ultima, a
causa final de todos os nossos males, ¢, n6s o constatamos, a ignorancia da
religido. Qual €, pois, o supremo remédio para sanar e prevenir o grande mal
da ignorancia religiosa? Inquiri-lo € o mesmo que responder. A instrugdo
religiosa: eis a grande salvagdo (LIBANIO, 1986, p. 46).
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Nessa luta, o catolicismo popular ¢ visto como ignorancia religiosa, conforme nos
diz Oliveira (1984, p. 290). Os agentes de pastoral romanizadores vao procurar substituir as
devogdes tradicionais por outras mais adequadas ao modelo romano. Assim, santos
tradicionais sdo preteridos a segundo plano enquanto se introduzem as devogdes ao Sagrado
Coragdo de Jesus, a Nossa Senhora que aparece depois de sua assuncao (ao contrario das
antigas invocacdes marianas que realcavam Maria na sua condicdo terrena: das Dores, da
Conceigdo, do Parto, de Nazar¢), ao Cristo ressuscitado, a Sagrada Familia e aos diversos
santos de devocdo das ordens ou consagragdes religiosas. Também as festas religiosas
tradicionais sdo substituidas: em lugar das folias do Divino, ou dos Santos Reis, da congada
de Sao Benedito e de Nossa Senhora do Rosario, da danga de Sao Gongalo, das fogueiras de
Sao Jodo e Santo Antonio, aparecem as misticas festas dos santos com confissdo, comunhao,
procissdo e missa solene. Enfim, os agentes leigos que animavam o culto religioso sdo
substituidos por clérigos (€ o caso dos santuarios e capelas mais importantes) ou pressionados
a se colocarem sob a autoridade destes nas novas associagdes religiosas paroquiais (como o
Apostolado da Oragdo, a Liga Catolica, a Cruzada Eucaristica, a Pia Unido das Filhas de
Maria, a Sociedade Vicentina, etc.) que substituem as antigas confrarias e irmandades, todas
voltadas ao ensino da doutrina e a pratica das virtudes, sobretudo na luta contra o pecado da
carne.

Para Libanio (1986, p. 47), esse jeito de acdo pastoral vai centrar-se no eixo
dogmatico e moral. As teologias dogmatica e moral oferecerdo os principios basicos e o
material direto para a pastoral. Nesse sentido, a entrada dos religiosos europeus em grande
nimero “indica a linha adotada: transposi¢do do catolicismo tridentino europeu para dentro de
nossa realidade...”.

Oliveira (1984, p. 291) enaltece que, embora tenha havido resisténcias a
romanizagdo, pode-se afirmar que, no periodo de duas geracdes, ela ficou consolidada. Por
volta de 1930, o catolicismo popular tradicional ja comecava a ser uma forma marginal de
pratica religiosa, propria as regides onde ndo havia padre, enquanto floresciam as devogdes
romanizadas e as novas associacdes religiosas para leigos. Ocorre que a romanizagdo foi
realmente bem-sucedida no combate ao catolicismo popular, mas ndo suficientemente forte
para implantar na grande massa da populacdo o catolicismo romano. Esta abandonou a forma
tradicional de pratica religiosa, e a devocdo aos santos protetores ficou restrita a esfera
doméstica e pessoal, perdendo a sua dimensdo coletiva e comunitiria; no entanto, nao

internalizou a forma romana de catolicismo, centrada na pratica dos sacramentos.
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Segundo Libanio (1986), a pastoral tradicional, nascida no tempo da romanizacao,
era praticamente baseada no clero diocesano e, sobretudo, religioso. Com isso, os cuidados
para a formacdo do clero se intensificam. Da segunda metade do século XIX em diante,
podem-se considerar como prioritarias a reforma e a renovacdo dos semindrios quanto aos
aspectos intelectual, moral e espiritual, preparando assim o clero para a tarefa da pastoral
restauradora, tradicional. Libanio (1986) ainda cita uma carta escrita pelo bispo de Olinda, D.
Cardoso Aires, nessa época: “Com efeito, da boa dire¢do aos jovens alunos do santudrio
depende a felicidade dos povos confiados a guarda dos pastores. Como, porém, ter tais
sacerdotes, se 0 seminario, que ¢ o viveiro onde eles se preparam, ndo for uma escola séria,
uma escola verdadeira, de letras e virtudes sacerdotais?”.

Ainda segundo o autor, as “santas missdes”, pregadas pelos religiosos, constituem
peca-chave dessa pastoral tradicional. Seus principais objetivos eram o afervoramento
religioso, a ocasido de conversdes e regularizagdo da vida, a reconciliagdo de 6dios, o
afastamento dos abusos e supersti¢des, a volta a pratica dos sacramentos, a moralizacao da
vida cotidiana e a erradicacao dos abusos, sobretudo morais.

Para ele:

Os temas classicos ventilados se resumiam na clara oposi¢do de um lado do pecado,
maxima de luxuria, com suas terriveis consequéncias nesta e na outra vida, o castigo
eterno do inferno. O juizo de Deus e doutro a misericordia de Deus que perdoa e
acolhe o pecador. O fiel era, por um lado, atemorizado pelas ameagas de inferno,
purgatorio, castigos de Deus, juizo particular e final, doutro era provocado a
conversdo, a escolher o perddo de Deus, a assegurar sua salvagdo, confessando-se,
mudando de vida. E infalivelmente apresentava-se Nossa Senhora como nossa
advogada e intercessora, que nos obtinha o perddo e nos garantia a salvag@o.
(LIBANIO, 1986, p. 48).

Salienta Oliveira (1984, p. 291) que, para a grande maioria dos catolicos brasileiros,
o catolicismo passou a ser uma combinagdo das praticas privadas de devocdo aos santos
protetores (com suas rezas, promessas € romarias), com frequéncia eventual a missa e aos
sacramentos. Essa forma de catolicismo, a qual chamamos um catolicismo privatizado,
caracteriza-se pela relacdo direta e pessoal entre o fiel e os santos. O fiel goza de ampla
liberdade no seu relacionamento com os santos, pois ndo precisa de mediadores para entrar no
contato com eles; porém, os santos estdo fora do seu controle porque sua imagem estd na
Igreja e naquele espaco quem manda € o padre. Tendo o controle sobre a imagem, o padre tem
o poder de impor normas para o culto aos santos (por exemplo, proibir bebidas e dangas nas

festas dos santos, proibir certas formas de pagamento de promessas nos santudrios,



58

transformar em contribuicdo financeira para a Igreja os rendimentos das festas de santos e
exigir a permissdo eclesidstica para a realizagdo de romarias). O catolicismo privatizado &,
pois, uma forma de catolicismo que deixa ampla liberdade ao fiel (“Minha religido ¢ Deus e
eu”, como dizem tantos catdlicos), mas sujeito ao poder dos clérigos, que detém o controle
sobre os locais e os simbolos sagrados necessarios a devogao privatizada ou coletiva aos
santos. Essa liberdade do devoto acarreta a ambivaléncia do catolicismo popular: ¢€
catolicismo, praticado no espago catolico e usando a simbologia catolica, mas reinterpretado
pelo fiel, que inclusive o combina com praticas e crengas religiosas ndo catolicas sem que
nenhuma autoridade ou comunidade religiosa o impega.

Um exemplo dessa ambivaléncia sdo as promessas aos santos. Segundo Oliveira
(1984, p. 292), a crenca popular afirma, em conformidade com o ensinamento dos padres, que
uma graga so ¢ atendida quando o promitente ndo tem pecado mortal. Dai se deduz que, se
alguém vir atendida uma promessa, nao precisa confessar-se para obter o perdao dos pecados,
pois j& recebeu a prova de estar em estado de graca evidentemente. Tal significacdo da
promessa na versao popular contraria a versao oficial, mas, como usa os mesmos significantes
(santos, promessa, rito do catolicismo oficial, santuarios), ela foge ao controle clerical, que
consegue impor normas sobre o espaco € os simbolos, mas nao sobre a consciéncia religiosa
do devoto. Havendo, na pratica, a justaposi¢do da versdo oficial com a versdo popular, o
catolicismo privatizado torna-se uma religido de massa, isto ¢, uma religido com grande
numero de adeptos ndo articulados entre si e que prestam obediéncia apenas formal as
autoridades eclesiasticas que detém o controle do espago e dos simbolos sagrados.

Libanio (1986) elenca que, na medida em que o pensamento moderno penetrava o
Pais, a pastoral tradicional advinda do processo de romanizagdo for¢ava ainda mais o polo da
ortodoxia, da doutrina, em tom de defesa, laudatorio. Para melhor formar o clero, fundam-se
em Roma dois colégios, junto a Universidade Gregoriana, aonde seminaristas de escolas sao
enviados para aperfeigoar seus estudos e preparar-se para tarefas mais importantes. O Colégio
Pio Latino (1858) aceitava alunos de todo o continente, inclusive do Brasil. Para que houvesse
mais vagas para os seminaristas do nosso pais, funda-se em 1934 o Colégio Pio Brasileiro,
exclusivamente para brasileiros. Existia uma recomendacdo-ordem da Santa Sé, que nao foi
cumprida pela maioria das dioceses por simples impossibilidade material ou caréncia de
pessoal, de enviar um ou dois dos melhores seminaristas para estudar em Roma nesses

colégios.
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Como expressao ainda dessa pastoral tradicional, tivemos em 1939 o Concilio
Plenario Brasileiro, afirma Libanio (1986). Segundo o autor, em 1899, em Roma, tinha
acontecido um Concilio Plenario Latino-Americano. A partir de entdo, os bispos brasileiros
sentem a necessidade de promover reunides entre eles para planejar melhor a pastoral. As
provincias eclesiasticas do Sul do Pais se reinem em 1901, ja que Roma, na pessoa de Ledo
XIII, tinha dissuadido uma reunido nacional. Preferia reunides regionais. Assim se fizeram até
1915 assembleias dos nossos bispos por regido. Entdo surge a inten¢do de organizar um
Concilio Plenério Nacional. Elaborou-se uma pastoral coletiva em 1915, no sentido de ser
uma espécie de esquema desse futuro Concilio. Mas a Primeira Guerra Mundial, e depois a
promulgacao do Direito Candnico (1917), fizeram retardar tal projeto.

Ressalta Libanio (1986) que D. Leme assume a preparacdo e organizacdo do
primeiro Concilio Plenério Brasileiro. O evento realizou-se entre 1.° e 20 de janeiro de 1939,
na cidade do Rio de Janeiro, tendo seus decretos sido promulgados, com grande elogio de
Roma, na festa da Independéncia de 1940.

O autor continua sua observagdo quando fala da propria finalidade do Concilio, que
revela muito bem a “perspectiva pastoral dominante: incremento da fé, controle dos costumes,
correcao dos abusos, superacdao das controvérsias, persuasio ¢ observancia de uma e mesma
disciplina” (LIBANIO, 1986, p. 50). Em resumo, ele significava a aplicagdo do Direito
Candnico promulgado por Bento XV (1917) no Brasil. Toda a perspectiva do Concilio como
da pastoral reinante era candnica. Isso significava que a forma de ser catdlico consistia
imprescindivelmente no cumprimento de prescricdes bem estabelecidas pela hierarquia. A

posi¢ao do fiel se resumia a uma obediéncia a dependéncia.

Numa concepgdo de pastoral clerical, ¢ normal que a aten¢do do Concilio Brasileiro
se concentre no referente as prescrigdes para o clero e somente por intermédio dele,
atinjam o leigo fiel. Recomenda-se ao clero, observancia escrupulosa das leis
canonicas, docil submissdo as ordens dos superiores imediatos, revisdo espiritual
mensal, retiro anual, leitura cotidiana da Sagrada escritura, de livros ascéticos,
observancia de horario pré-fixado. (LIBANIO, 1986, p. 51).

E continua:

As indica¢des mais diretamente pastorais sdo de rigorosa minucia, como siléncio
absoluto e maximo respeito nas sacristias, ndo ler ai jornais e revistas, ndo levar a
comunhdo de bicicleta (exceto no caso de longa distancia e ndo houver outro meio
de locomocgao como cavalo, auto, carro de boi, trem). As senhoras comunguem de
cabeca coberta. As festas religiosas ndo se degenerem em “farra”, mas alimentem
abundantemente a alma e enriquecam-na de gracas. Sdo proibidos bandas de musica
e coros mistos nas Igrejas. Os coros de senhoras ndo devem cantar a vista do
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publico. Introduza-se o costume de separar as senhoras (do lado esquerdo) e os
homens (do lado direito) durante as fun¢des Sagradas. Recomenda-se a saudacdo aos
sacerdotes e aos fiéis entre si com o “louvado seja N. S. Jesus Cristo”. Severa
condenag@o do espiritismo, do perigo alarmante dos protestantismos, socialismo,
comunismo, bolchevismo, teosofismo, magonaria, etc... ¢ recomenda-se precaucao
em relagdo a Associagdo Cristda dos Mogos, ao Rotary Clube. Relembra-se agrave
obrigagdo de os catdlicos auxiliarem a fundagdo e sustentacdo das escolas catolicas,
preferindo-as para seus filhos, repudiando as escolas neutras e acatolicas, onde se
perigam a fé e a moral. (LIBANIO, 1986, p. 51).

Libanio (1986) relata que, na mesma época em que esse Concilio Brasileiro tragava
como roteiro de pregacdo o esquema do Catecismo Romano (resenha, por sua vez, do
Concilio de Trento do século XVI), a cultura ocidental estava estimulada pelas filosofias
racionalistas, idealistas e marxistas havia tempos. Essas novidades eram rejeitadas com
impetuosidade. O espirito de ortodoxia rigida e a rejeicdo absoluta de todo o pensamento
moderno fechavam ainda mais a pastoral no gueto, de modo que as pessoas letradas
abandonavam a Igreja, por impossibilidade de articular com seus conhecimentos cientificos a
rigidez de tal apresentacdo dogmatica.

Quando se fala hoje de catolicismo popular, diz Oliveira (1984, p. 292), faz-se
frequentemente uma confusdo entre o catolicismo popular tradicional, anterior & romanizagao
e a ela sobrevivente, e o catolicismo privatizado, de massa. Embora ambos tenham elementos
semelhantes (seu ntcleo ¢ a devogdo aos santos protetores), trata-se de duas formas
radicalmente distintas. A primeira ¢ uma forma popular do catolicismo tendo por base
animadores leigos, ao passo que a segunda ¢ uma reapropriacdo popular do catolicismo
romanizado, sob controle dos agentes clericais.

O objetivo da pastoral ainda hoje continua o mesmo, que, segundo Libanio (1986), ¢
a evangelizagdo, consistindo em proclamar o Evangelho de Cristo Jesus através do servigo, do
dialogo e dos testemunhos da vida em comunhdo, ¢ em levar a luz de Deus aos mais carentes,
de modo a tentar resgatar a dignidade humana dos mais desfavorecidos socialmente ¢ buscar
uma sociedade mais igualitaria e justa, porém com base na realidade atual dos novos tempos.

Para que isso ocorresse, segundo o relato de Pereira (2009, p. 11), a Igreja criou as
Comissdes Pastorais com o objetivo de serem institui¢cdes civis, sem fins lucrativos e que
atuam em diferentes areas da sociedade. Todas as pastorais sdo muito importantes, mas
algumas delas sao fundamentais para que a evangelizagao seja eficaz. Elas necessitam acolher
as exigéncias da nova evangelizacdo e das diretrizes gerais da agdo evangelizadora da Igreja
no Brasil, que sdo: o servigo, o didlogo, o anuncio e o testemunho de comunhdo, para

acompanhar a realidade social.
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Destaca Pereira (2009, p. 14) que implantar a Pastoral da Acolhida nas pardquias,
por exemplo, ¢ uma boa medida para viver a exigéncia do servigo. Se a mesma ja existe, €
fundamental reavaliar suas a¢des e inové-la se for preciso. Acolhida ndo significa apenas
receber, a porta da igreja, os que vém para a celebracdo, mas acolher as pessoas nos diversos
ambitos, inclusive para aconselhamentos e suprimentos das mais variadas formas de
necessidades dos fiéis e daqueles que procuram a pardquia.

E realca:

O doc. 71 da CNBB lembra que “qualquer pessoa que procure a comunidade eclesial
deve ser recebida por alguém que a escute e ajude a encontrar uma solucdo para a
sua necessidade” (CNBB, doc. N. 71, p. 54). A Pastoral da Acolhida se faz, na
Igreja, algo muito importante e necessario. Diria até que ¢é algo fundamental,
essencial e primordial. Seu campo de ag¢do ndo pode ser ocupado por outras pastorais
porque ela € a porta de acesso a todas as outras e, inclusive, da propria comunidade.
Se ndo houver uma boa acolhida, todos os trabalhos, todas as acdes e a propria
comunidade estdo fadados ao fracasso. Para que um trabalho dé frutos é preciso,
primeiro, que seus agentes se sintam acolhidos. (PEREIRA, 2009, p. 15).

O autor salienta que a Pastoral da Acolhida deve ser permanente, continua e estar em
todos os niveis e dimensdes pastorais da pardquia. Recepcionar bem a porta da igreja na hora
da missa ¢ muito importante, o primeiro passo, mas a Pastoral da Acolhida ndo pode se limitar
a isso. Ela ¢ parte integrante do processo de evangelizacdo da pardquia porque ajuda a revelar,
nos seus membros e nas agdes que desenvolve, o rosto acolhedor de Jesus que ama a todos
sem esperar nada em troca, s6 o desejo de unido entre todos. Essa pastoral tem a missdo de
fazer com que os outros irmaos se sintam amados e acolhidos como verdadeiramente filhos e
filhas de Deus para que permane¢am frequentando a casa do Pai.

Junto com a Pastoral da Acolhida, elenca Pereira (2009, p. 17), a Pastoral da Escuta
deve ser implantada nas paroquias, pois ¢ uma agdo na dimensdo do servigo. Segundo o
mesmo autor, em outro momento, a Pastoral da Escuta tem por objetivo auxiliar as pessoas
sozinhas ou com dificuldade de encontrar alguém que ougam os seus problemas do dia a dia
(PAREIRA, 2013, p. 12). De inicio, apenas oferece de forma amiga a escuta, depois tenta se
aprofundar na ajuda a pessoa necessitada, envolvendo assim outras pastorais. Os agentes
dessa pastoral, antes de nela comecarem seus trabalhos, devem realizar um treinamento para
aprender as orientagdes corretas sobre saber ouvir. A escuta deve ser feita em ambiente
confidencial para que o outro se sinta a vontade para falar. Quem escuta deve estar inteirado
dos recursos disponiveis existentes na pardquia para saber se havera condi¢des de ajudar

imediatamente a pessoa necessitada ou nao.
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Na mesma linha de pensamento sobre pastorais, Pereira (2009, p. 19) acentua a
respeito das pastorais sociais, que sdo as formas concretas de a pardquia ir ao encontro das
situacdes socioecondmicas da populagdo. Com o investimento em pastorais de carater social,
as paroquias atestam preocupagdo com os assuntos direcionados a saude, educagdo, trabalho,
habitacdo, em sintese, as condigOes reais da existéncia, a qualidade de vida de seus
paroquianos. As pastorais sociais estdo voltadas para atender, diretamente, problemas sociais,
como, por exemplo, a Pastoral da Criancga, a Pastoral do Menor, a Pastoral da Moradia, a
Pastoral Operaria, a Pastoral do Povo de Rua, o Conselho Pastoral dos Pescadores, a Pastoral
da Saude, a Pastoral dos Nomades, a Pastoral da Mulher Marginalizada, o Servi¢o Pastoral
dos Migrantes, a Pastoral Afro-Brasileira, a Pastoral Carceraria, a Comissdo Pastoral da Terra,
a Pastoral da Sobriedade, a Pastoral da Pessoa Idosa e o Setor Pastoral da Mobilidade
Humana. Os agentes dessas pastorais confrontam-se, regularmente, com problemas que vao
além do espiritual e precisam encontrar uma resposta e/ou uma solucdo a curto prazo para
situacdes que nao podem esperar, pois por vezes a vida das pessoas e familias corre risco.

O autor continua evidenciando as pastorais eclesiais quando comenta sobre a Pastoral
da Juventude, que exige dos ministros da Igreja um didlogo sincero e constante com a
juventude, tanto de movimentos organizados como de setores ndo organizados, por meio de
conselhos pastorais e outras formas de didlogos. Deve ser uma pastoral que leve em
consideracdo a realidade social dos jovens e que esteja atenta ao fundamento e crescimento da
fé para a comunhao com Deus e com as pessoas. Os jovens das pardquias hoje sdo os agentes
de pastorais de amanha; se a pardquia nao investe na juventude hoje, ndo estd preocupada
com o futuro. Os jovens formam uma for¢a indispensavel nas pardquias, na missdo de
evangelizar de forma permanente; uma vez organizados numa pastoral especifica, a paroquia
podera contar com eles nos seus mais diferentes trabalhos missionarios.

Outra pastoral importante evidenciada por Pereira (2009, p. 23) ¢ a da Visitacdo. Ela
atinge as pessoas mais afastadas da comunidade, pessoas que pouco participam ou nao
participam de forma alguma. Os membros dessa pastoral devem ter tido antes uma preparagao
para que possam ter clareza quanto ao objetivo de cada visita. Toda visita deve ser feita em
equipe de duas ou mais pessoas devidamente identificadas, nunca por uma tunica pessoa. Os
agentes dessa pastoral devem se reunir de acordo com a necessidade da comunidade para a
leitura da Palavra de Deus, a avaliagcdo e a elaboracdo do plano de a¢do. Em seu plano de
acdo, deve estar presente o objetivo de mapear as areas que serdo visitadas para dividir as

equipes, cada uma em seu campo determinado. As equipes deverdo visitar qualquer pessoa,
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independentemente de sexo, religido, politica ou ideologia. O objetivo da visita € confortar os
necessitados, apoiar os enfraquecidos, valorizar os desvalorizados e ser solidario com os
doentes, idosos e dependentes quimicos, levando-lhes valores cristdos como paz, otimismo,
vida plena, fraternidade, dignidade, fé, esperanga e amor. Além disso, a pastoral deve ter
assessoria de profissionais da saude, pois podem encontrar situagcdes que demandem a ajuda
de tais profissionais. “Escutar, ouvir, dar atencdo, ser carinhoso e compassivo: essa ¢ a missao
dos membros da Pastoral da Visitagao”.

Pereira (2009, p. 31) conclui seus comentarios sobre pastorais acentuando a Pastoral
Familiar. Esta estd a servigo da familia e de tudo o que dela deriva, tendo por objetivo
evangelizar as familias a partir da propria familia, orientando-as para que se encontrem
consigo mesmas, com seus filhos, com a comunidade e com Cristo. A Pastoral Familiar
encoraja as familias a viverem o didlogo, a igualdade entre o casal, a paternidade responsével

e a simplicidade no relacionamento entre pais ¢ filhos.

3.1.1 Pastoral pos-Vaticano 11

Para Lamberigts (2017, p. 19), o Concilio Vaticano II inaugurou uma nova etapa de
conscientizagdo do carater da Igreja no mundo e suas relagdes. Ele modificou a relagao da
Igreja Catolica com as outras igrejas por meio do seu carater ecuménico, estreitando os lagos
dos fié¢is com seguidores de outras religides. Para o autor, o desafio maior para aplicar o que
foi discutido no Concilio “é a realizagdo ¢ a expressao em atos de sua proclamagdo efetiva
[...]”. Segundo Lamberigts, o Vaticano II convidou os catélicos a se relacionarem com outros
crentes de outras religides, buscando novos valores que agregam a constru¢do de uma
comunidade de respeito, amor e paz.

Routhier (2017, p. 29) corrobora ao afirmar que o Concilio Vaticano II tomou um
caminho de reconciliagdo, “superando uma longa tradi¢dao de definir a verdade por oposi¢ado e
na hostilidade para com outros pontos de vista [...]”. Para o autor, o Concilio transformou a
visdo da Igreja a respeito de outras religides e de como cada uma vé a verdade do mundo. Foi
uma novidade para formac¢do do didlogo inter-religioso, o que deu abertura para que
surgissem e surjam ainda hoje expressoes de trabalho da propria Igreja.

Segundo o autor:

Os desenvolvimentos precedentes mostraram: a Igreja quer estar em marcha na
historia, par a par com homens ¢ mulheres de boa vontade. Ndo é anddino que,
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gracas ao Vaticano II, isso tenha sido notado de maneira particularmente intensa.
Desse modo, a conciliaridade da Igreja, da qual o Vaticano II foi uma expressdo que
ndo poderia ter sido mais forte, ¢ também um meio privilegiado de ndo s6 aceitar,
nolensvolens, uma certa evolugdo historica da Igreja como também assumir a
responsabilidade que dai vem. (ROUTHIER, 2017, p. 29).

Voltando o olhar para esse novo pensamento, percebe-se que ele possibilitou a
aproximacao entre a Igreja e a realidade atual. Oliveira (2017) faz uma observagao
importante, ressaltando que a Igreja Catolica ainda possuia raizes rurais e agrarias, voltadas
para as aglomeragdes urbanas que até entdo eram de pequeno porte, mas que, a partir do
Concilio Vaticano I, a visdo de mundo da Igreja foi se modificando. O autor continua sua
observagdo, destacando o evento das migracdes da zona rural para a zona urbana. Nesse
processo, as pessoas que chegam as cidades, tanto estrangeiros como migrantes, trazendo
consigo suas raizes e culturas proprias, e também suas religides, ficam procurando um espago
no meio cultural e social. Espelham-se em figuras importantes da sociedade em que estdo em
convivio, que, segundo Oliveira (2017, p. 65), sdo pessoas de representagdes religiosas “cujo
ministério ¢ centrado nas pessoas desarraigadas e marginalizadas”, a exemplo das pastorais da
Igreja.

Assim:

[...] Nas partes das cidades que ndao sdo integradas nas estruturas paroquiais
tradicionais, as Igrejas deveriam organizar pequenas redes sociais, culturais e
religiosas (chamadas comunidades de base), as quais poderiam oferecer lugares onde
os migrantes pudessem exprimir sua experiéncia e partilhar o que vivem. Ha um
grande desafio para a teologia e a pastoral. Em conformidade com a opgdo
preferencial pelos pobres, as Igrejas deveriam tentar retomar as propriedades
urbanas criando ambientes de vida social partilhada. Com recursos locais e
simbolicos, as Igrejas podem dar uma grande contribuicdo a esse esforco.
(OLIVEIRA, 2017, p. 65-66).

Oliveira (2017) da um alerta para as pastorais da Igreja, despertando-as para as
dificuldades que a Igreja Catolica vivencia na atualidade. A migragdo de pessoas para outras
religides pode ser atribuida a falta da efetividade das pastorais de acolhida para com elas. Em
algumas situagdes, a deficiéncia desses grupos leva os fiéis a procurarem outras religides em
que se identifiquem com o que ja trazem consigo como conceito de cultura e religiosidade, e
mesmo que se identifique o aconchego da acolhida de alguém que j& vem fugindo de uma
realidade dura, isso ndo acontece de forma eficaz por parte da Igreja. Dai o alerta do autor
para a teologia e a pastoral.

Brighenti (2015) aponta as varias interpretagdes do Vaticano II e da tradigdo latino-

americana em relagdo aos modelos pastorais, trazendo modelos de pastorais distintos em
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alguns aspectos ou até mesmo adversos. Mas também aponta um modelo de pastoral no meio
eclesial que norteia as praticas pastorais atuais, integrando as novas realidades.

Para o autor:

Um olhar analitico sobre a situagdo da pastoral na Igreja hoje pode identificar pelo
menos quatro modelos de pastoral inconsequentes com o momento atual: a pastoral
de conservagdo, que tende a desconhecer o atual processo de mudangas; a pastoral
apologista, que tem medo delas; a pastoral secularista, que adota uma postura
mimética e mercadologica diante delas; a pastoral liberacionista, que teima em
nega-las, achando que, na conjuntura atual, mudar ¢é retroceder.
(BRIGHENTI, 2015, p. 03, grifos do autor).

Ele afirma que sdo modelos de pastorais indiferentes as novidades dos tempos atuais
e que “¢ preciso ficar atento e ndo adotar uma atitude desqualificadora” (BRIGHENTI, 2015,
p. 03). O autor ainda diz que esses quatro modelos de pastorais se mantém até hoje, mas nao
vao de encontro ao modelo do Vaticano II. A Pastoral da Conservagdo ¢ centralizada no
padre, na pardquia e na matriz; a Pastoral Apologista, cuja missdo consiste em sair da Igreja e
trazer de volta as “ovelhas perdidas™ para dentro dela; a Pastoral Secularista, que responde as
necessidades imediatas das pessoas, excluidas da sociedade e da Igreja em sua grande
maioria; a Pastoral Liberacionista, que, em meio as novidades do Vaticano II, negou as
transformagdes trazidas por ele, acreditando tratar-se de uma crise passageira sem afetar agdes
revolucionarias da Igreja. E ele faz um alerta para a comunidade religiosa: “Urge passar da
antiga cultura rural medieval a atual cultura urbana, moderna e pds-moderna, ainda que
marcada pela positividade e pela negatividade, inserir-se nela e acolhé-la, para enriquecer-se
com ela e redimi-la de suas sombras.” (BRIGHENTI, 2015, p. 07). Algumas pessoas nao se
desligaram dessa tradicao antiga da Igreja e trazem isso para os dias atuais; talvez esteja ai um
dos motivos da falta de acolhida de novos cristdos dentro da Igreja e, por esse motivo, o
gatilho para o transito religioso.

Brighenti traz uma possivel solugao:

[...] Um novo paradigma pastoral, que desvencilhe a Igreja do modelo de
neocristandade, acena para a passagem: da volta ao passado como refligio a revisita
do passado como memoria, que permite nos ressituarmos no presente; de uma visao
da pos-modernidade como relativista a uma relativizagdo de toda verdade
identificada; de uma Igreja possuidora da verdade a uma Igreja que se deixa possuir
por ela; de uma racionalidade pré-moderna, dedutiva e essencialista a uma
racionalidade historico-existencial, capaz de por a Igreja e a teologia em dialogo
com o mundo de hoje, especialmente com o mundo urbano; da apologia a uma Igreja
em dialogo e servico ao mundo; dos manuais e catecismos a pesquisa teologica, em
dialogo inter e transdisciplinar; do exclusivismo catdlico ao didlogo ecuménico e
inter-religioso; de uma concepgao de sagrado, que separa do profano, a santificagdo
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de tudo e de todos; de um Deus todo-poderoso, que esmaga os inimigos, a um Deus
Amor, impotente diante da liberdade humana, que salva pela cruz, vitima que perdoa
etc. (BRIGHENTI, 2011, p. 006).

Em convergéncia com o pensamento de Oliveira (2017), Theobald (2017, p. 77)
ressalta outra caracteristica das sociedades ocidentais modernas, que “¢ um processo de
desinstitucionalizacdo religiosa ou a desfiliacio da crenga religiosa”. O autor, em
conformidade com a valorizagdo cultural da autonomia da consciéncia, afirma que as
institui¢des religiosas sdo cada vez mais incapazes de propor um sistema unificado de
significagdo.

Para ele:

Ligado aos processos de privatizagdo e de pluralizagdo, sublinhamos o crescimento
do subjetivismo ou a individualizag¢ao da esfera religiosa. [...] O eu se torna o polo
integrador da fé ou da busca de cada um. Eis por que a religido ¢ vivida mais como
uma escolha pessoal do que como algo a receber dos outros.
(THEOBALD, 2017, p. 77-78).

Theobald (2017) ressalta outro fator significante, que € o crescimento de diversos
movimentos pentecostais ou neopentecostais. As origens de sua abrangéncia sdo inimeras. O
autor diz que essas novas expressdes de fé facilitam o desenvolvimento de lagos afetivos
fortes, de uma moralidade clara e de um senso partilhado de responsabilidade no seio da
comunidade, o que constitui uma fonte possivel de modalidade social. Esse fenomeno nao ¢
facil de entender por sua forma complexa e diversificada.

Para o autor, a situagdo atual constitui um desafio ao mesmo tempo que ¢ uma
oportunidade para uma renovagdo do catolicismo. E continua ressaltando que a centralidade
da experiéncia de fé e a persisténcia da busca de sentido espiritual pessoal sdo o inicio do
reconhecimento da importancia do individuo na cultura contemporanea, tratadas como
necessidade desse mesmo individuo.

Acompanhando a evolugdo das estruturas institucionais religiosas como processo de
prioridade de transformagdes, Theobald (2017) destaca que a transmissdo das tradigdes
depende dessas instituigdes e esse processo requer delas um grau de abertura, flexibilidade e
sensibilidade para com a consciéncia do individuo de si mesmo. Para o autor, ¢ uma
representatividade de um desafio grandioso para a Igreja Catolica e suas pastorais.

De acordo com Bosschaert (2017, p. 83), “a experiéncia missionaria da Igreja
durante os séculos XIX e XX levou o Concilio Vaticano II a reposicionar as nogdes de

catolicidade e de ecumenicidade, autorizando-a a inscrever o Evangelho na pluralidade das
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culturas [...]”. Ainda segundo ele, os discursos dos papas da modernidade, “com um notavel
cuidado pastoral”, trazem um estilo atual sobre o novo ministério a respeito do antincio da
Palavra de Deus, ligando a teologia a inspira¢do pastoral que deve ser o vetor do processo de
inculturagao.

Existe uma relagdo intima entre teologia e pastoral, e entre catolicidade e
contextualidade, que, segundo Bosschaert (2017), ¢ a forga para que haja a transformagao da
teologia do seu sentido de universo abstrato para um sentido metodologico em que concede
direito pleno a pastoralidade e a tradicdo de fé.

O autor traz uma sugestdo para tentar solucionar o problema que as pastorais
enfrentam diante do processo de transito religioso: permanecer atentos aos desafios da
exclusdo a partir das experiéncias vividas principalmente pelas pessoas marginalizadas da
sociedade e da Igreja. Seria um passo a ser seguido pelas pastorais buscar um reajuste ¢ um
aperfeicoamento para as tarefas ja existentes.

Ele ainda ressalta outro fator importante:

Os principios de base, formulados pelo Vaticano II, permanecem, pois, 0S mesmos:
deveriamos ser profundamente apegados ao relacionamento pessoal com Jesus
Cristo, encontrado através da comunidade chamada Igreja, e, a0 mesmo tempo,
abertos a agdes espontaneas e imprevisiveis do Espirito Santo nas pessoas
marginalizadas, nas outras religides ¢ no mundo ao nosso redor. [...] As rela¢des
entre unidade e diversidade, entre autoridade central e lideranga e costumes locais,
entre fé comum e expressoes culturalmente condicionadas indicam, se for o caso, os
desafios diante de nés. O fato de acrescentar a dimensdo de implicar pessoas de
outras religides ou até sem nenhuma religido complica ainda mais a tarefa de
procurar ouvir a voz de Deus e de viver o Evangelho numa situagdo concreta.
(BOSSCHAERT 2017, p. 116).

Para isso, ¢ necessdria uma linguagem pastoral, segundo o autor, que encontre
consenso entre fiéis catdlicos e aqueles que se procuram evangelizar. Faz-se urgente
desenvolver uma estratégia que leve em consideragdo a diversidade das pessoas, culturas e
regides. “Se o Cristianismo quer ser uma religido universal e ‘catélica’, deveria encarar
seriamente as necessidades das comunidades locais, diversas quanto a suas situagdes.”
(BOSSCHAERT, 2017, p. 119).

Em concordancia com Bosschaert, Beozzo (1985) ressalta a importancia de
desenvolver tais estratégias para levar a Igreja a descobrir o valor de sua missao
evangelizadora. Segundo o autor, no Vaticano II foi assinalada ainda na pastoral “uma
caminhada maior com o povo, visando a transformacao da sociedade brasileira” e abrindo os

trabalhos para os leigos, a renovacdo dos direitos humanos, a op¢ao pelos pobres e pelos
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jovens em Puebla, e a criagdo da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB) e da
Conferéncia dos Religiosos do Brasil (CRB). “Vaticano II emerge como o divisor de aguas
fundamental para a Igreja, recebendo ao mesmo tempo uma valorizagdo extremamente
positiva, como momento de abertura, de renovagdo, de participacdo.” (BEOZZO, 1985, p.
03).

E importante ressaltar que o Concilio Vaticano II ndo conseguiu apresentar
unicamente o seu modelo eclesioldgico que, embora ressaltasse uma concepc¢ao de Igreja
como comunhao de igrejas locais, em que Povo de Deus estd a caminho do Reino definitivo,
deixou de forma residual vestigios de uma Igreja de “concepgao hierdrquica primacial e
clerical”, como bem a definiu Libanio (2005, p. 103). Por isso, a volta ao clericalismo nos
dias atuais, detectada recentemente pelos bispos na V Conferéncia do CELAM, nada mais ¢
que a emergéncia desses vestigios, que sempre estiveram latentes na Igreja, mesmo depois do

Concilio Vaticano II.

3.1.2 Contextualizacdo da pastoral hoje

As pastorais fazem parte do cotidiano das pessoas na atualidade. Todas as relagdes
que temos com familiares, amigos e colegas sdo exemplos disso: cada um se encaixa em um
grupo dentro da sociedade e da Igreja. A expansdo dos relacionamentos com outras culturas e
religides possibilitou o surgimento de novas pastorais no Brasil.

Segundo Fuentes (2008, p. 163), “a autenticidade e a autoridade pastoral daqueles
que realizam a tarefa evangelizadora da Igreja depende em grande parte de sua capacidade de
fazer uma leitura evangélica dos sinais dos tempos e de responder a eles”. Por seu turno,
Comblin (1999, p. 49) descreve esses sinais dos tempos como “tempos fortes, tempos de
reunido, assembleias, procissdes, encontros”.

Nesse sentido, Fuentes (2008) traduz esses sinais dos tempos como fendmenos com
seus significados e frequéncia e que caracterizam uma €poca em que se expressam as
necessidades e os desejos da humanidade atual. Ele ressalta que, se esses sinais sdo rejeitados
no presente tempo e sO se sobressaem as atitudes radicais de conservadorismo dentro da
Igreja, a pastoral hoje ndo conseguira ser capaz de traduzir tais sinais. Deve haver aceitagdo
desses fatos como uma realidade certa que precisa de mudangas de acordo com o tempo

vivido.
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O Documento de Aparecida (DAp, n. 365; 370) corrobora quando afirma que a
conversao pastoral de nossas comunidades exige que se va além de uma pastoral de mera
conservagdo para uma pastoral decididamente missionaria. Essa decisdo missionaria deve ser
firme e empregar todas as estruturas eclesiais e todos os planos de pastorais de dioceses,
paréquias, comunidades religiosas, movimentos e qualquer institui¢do da Igreja. Nenhuma
comunidade deve se negar a participar do processo constante de renovagao missiondria,
abandonando as estruturas ultrapassadas que ja ndo favorecem a transmissao da f¢.

Fuentes (2008) destaca os sinais dos tempos na atualidade da Igreja como fendmenos
sociais e culturais: “a revalorizagdo e ressurgimento do laicato; o ecumenismo, o didlogo
inter-religioso; a crescente crise de vocagoes sacerdotais e religiosas; a proliferacao de novos
carismas e institutos religiosos”. A ultima citacdo remete-nos aos novos tipos de religides
existentes no Brasil; o nascimento desses templos traz para a realidade da Igreja Catdlica uma
preocupagdo sobre como estao acontecendo os trabalhos pastorais e se os fi¢is, como agentes
pastorais, estdo sabendo interpretar esses sinais.

A pastoral da Igreja, para o Documento de Aparecida (DAp, n. 367), ndo pode
dispensar o contexto historico em que vivem seus membros. Sua vida acontece em contextos
socioculturais concretos. Essas modificagdes sociais e culturais retratam novos desafios para a
Igreja em sua missdo de construcdo do Reino de Deus. Por isso, hd a necessidade de uma
renovagao eclesial que incorpore reformas espirituais, pastorais e também institucionais.

Nesse sentido, Fuentes (2008) afirma que a espiritualidade pastoral deveria reunir os
contextos da cultura pés-moderna e da globalizagdo mundial com a observacao de que ndo se
refere ao perfil espiritual que devem ter os agentes pastorais que trabalham em cada pastoral
especifica, mas a uma espiritualidade da pastoral como um todo. A uma espiritualidade da
esperanga pascal e da confianga, e ndo do otimismo ingénuo; a uma espiritualidade da
fidelidade, e ndo do éxito imediato; do servigo oculto, ¢ ndo do fazer que deslumbra; a uma
espiritualidade do fazer sossegado, e nao do ativismo frenético; do essencial e da
interioridade, e ndo de aparéncias nem de sentimentalismo; a uma espiritualidade do amor a
cruz, e ndo do prazer dos sentidos; da comunhdo, e ndo do individualismo intimista; a uma
espiritualidade reinocéntrica, ¢ ndo de interesses egoistas, pessoais ou institucionais; a uma
espiritualidade mariana.

Assim, Passos (2014) afirma em complemento ao pensamento de Fuentes:

A Igreja se faz na ag@o concreta no mundo como sinal e instrumento do Reino de
Deus. Para essa missdo ¢ que ela existe com suas tradigoes, celebragdes e estruturas.



70

Por essa razdo, a Igreja se renova a medida que se encarna nas diversas realidades,
buscando ser fermento e luz, servindo como Jesus Cristo serviu e dialogando com as
diferengas que caracterizam os diferentes grupos humanos. A pastoral entendida
como missdo que nasce do proprio Evangelho, fonte e base do que a Igreja é e deve
ser, constitui a busca de renovagdo permanente para as estruturas e para as
linguagens que fazem parte da Igreja em cada tempo e lugar. Toda renovagdo
auténtica exige conversdo de pessoas e estruturas, tendo em vista que
individualidade e coletividade constituem dois aspectos de uma realidade unica que
¢ a vida humana. Converter significa optar por uma nova direg@o e, a partir dessa,
refazer os objetivos e as estratégias de acdo e, em muitos casos, o proprio modo de
ser. O convertido vive uma dindmica permanente de conformar-se a uma diregao
escolhida e de reafirmar constantemente essa escolha como orientagdo fundamental
de vida. O cristianismo se constituiu numa autocompreensao e, antes, numa pratica
de renascimento da pessoa na comunidade. (PASSOS, 2014, p.01).

3.1.3 Pastoral Urbana: novos desafios

A Pastoral Urbana seria para Comblin (1999) um grupo de pessoas dedicadas a
propria pastoral e encabecada por um bispo ou um vigario episcopal com poder de bispo.
Esses agentes de pastoral teriam por responsabilidade a evangelizagdo da cidade porque, na
visdo do autor, a Igreja teria por finalidade a evangelizacdo do mundo e ndo teria seu fim em
si propria. Segundo o autor, a Pastoral Urbana centraliza toda e qualquer informacdo a
respeito dos acontecidos e situagdes da cidade como também informagdes dos proprios grupos
e comunidades que atuam dentro de suas realidades no trabalho evangelizador. Um grande
desafio para a Pastoral Urbana, ressalta Comblin (1999, p. 48), ¢ fragmentar as informagdes
tendenciosas que sdo fornecidas por pequenos grupos que desejam liderar essa pastoral, com o
objetivo de influenciar nas decisdes dos bispos e padres que as coordenam. Ele ainda alerta
que esses bispos e padres t€ém de ficar atentos para ndo cairem na tentacdo de escutar e por em
pratica tais conselhos tendenciosos, prejudicando assim o andamento pastoral.

Comblin (1999, p. 50) elenca que a Pastoral Urbana deve ter uma dinamica focada
no que realmente ¢ necessario, ¢ ndo na convocaciao de reunides ou encontros que sejam
simplesmente sO para se reunir € ndo para discutir pautas de verdadeira necessidade. Essa
atitude, segundo ele, faz com que os agentes de pastoral se cansem de participar de tais
reunides. A Pastoral Urbana, para ele, deve acompanhar todos os grupos para “infundir,
reforgar, alimentar o espirito evangelizador” (COMBLIN, 1999, p. 51).

Para Comblin (1999, p. 51), um dos desafios enfrentados pela Pastoral Urbana ¢ o
conflito nos proprios grupos que desejam o monopdlio dentro da Igreja. Ele ressalta que nao
deveria haver tais conflitos, pois a cidade ¢ enorme e tem espago para todos. Como a fun¢ao

da Pastoral Urbana ¢é profética, ela deve perceber as falhas e também deve avisar e abrir
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caminhos para que outras pessoas com personalidades proféticas possam se inserir na
pastoral, renovando assim o carater evangelizador. Comblin (1999, p. 53) ainda modula outro
desafio, o das familias tradicionais e dos politicos que querem manipular a religido para se
apropriarem do prestigio que ela tem e tornd-la “parceira” para que ndo seja contra as suas
acgoes perante a populacao.

Segundo o autor:

[...] A pastoral da cidade ndo deve esconder os conflitos: pelo contrario, deve torna-
los visiveis para que os catolicos tenham referéncias claras e ndo fiquem
confundidos pensando que podem ao mesmo tempo ser bons cristdos e aceitar as
prioridades da sociedade... O papel do Centro pastoral consiste em manter clareza
sobre o conflito € o desafio de todos os catdlicos, todos chamados a transformarem a
sociedade em que estdo, nem que seja por pequenas mudangas, mudangas
minusculas que juntas poderdo fazer a diferenca... Com o decorrer dos tempos o
Centro pastoral lembra as prioridades, exorta, insiste, suplica, repete pacientemente
para que todos se inspirem nas prioridades [...]. (COMBLIN, 1999, p. 55).

Algumas dessas prioridades da Igreja citadas pelo autor sdo: a opcao pelos pobres e
por modelos de desenvolvimento de solidariedade, a reducdo das diferengas entre classes
sociais e raciais, 0 emprego dos jovens e saneamento basico. S3o elas que devem ser o centro
da Pastoral Urbana.

De acordo com Brighenti (2010), para uma evangeliza¢do inculturada no mundo
urbano, a prioridade ¢ o conhecimento profundo da cidade, ja4 que a cidade ndo ¢ somente um
espaco fisico, principalmente no que diz respeito ao espago da cultura, que tem um estilo
proprio de ser, conviver e viver. Nela existe uma ligagdo entre seres humanos. Aparecida
(DAp, n. 510) diz que “a cidade se converteu no lugar proprio das novas culturas que se vao
gestando e se impondo, com nova linguagem e nova simbologia. Essa mentalidade urbana se
estende também ao proprio mundo rural”.

Brighenti (2010) destaca os desafios para uma evangelizagdo inculturada na
urbaniza¢do. Ele comeca pela exigéncia da atrasada passagem de uma pastoral de
conservacao, estruturada numa sacramentalizacdo com minima énfase na evangelizagdo, para
uma pastoral totalmente missionaria. E continua relatando que o resultado desse tardiamento ¢é
uma grande quantidade de catolicos nao evangelizados, sem conversdo pessoal e nenhuma
experiéncia com Jesus, que ja traciona para outra consequéncia: a substituicdo do “substrato
catdlico” por uma religiosidade eclética e prolixa, “numa espécie de neopaganismo

imanentista” (BRIGHENTI, 2010, p. 10).
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Aparecida (DAp, n. 513), traz outra dificuldade: “[...] Mas se percebem atitudes de
medo em relacdo a pastoral urbana; tendéncias a se fechar nos métodos antigos e a tomar
atitude de defesa diante da nova cultura, com sentimento de impoténcia diante das grandes
dificuldades da cidade”.

Para Brighenti (2010), entender o fendmeno urbano nao ¢ suficiente apenas um olhar
amador e empirico; além da sabedoria popular, ¢ necessdria uma andlise cientifica e
profissional, entretanto, sem esperar que a ciéncia esclareca todos os problemas que passam
nas cidades. Na visdo do autor, a primeira atitude tem que ser construida de modo coletivo,
conhecendo a cidade em todos os seus aspectos ou com o maior comprometimento possivel,
engajando-se nas comunidades a fundo, mesmo com suas caracteristicas de exclusdo e
violéncia. “Para isso, dada a complexidade da realidade urbana, ndo basta um olhar empirico,
espiritualista, pragmatico, amador. Além de convocar tedlogos e pastoralistas, ¢ preciso
recorrer também a outros especialistas” (BRIGHENTI, 2010, p. 27).

Diante dessas problematicas, Aparecida (DAp, n. 513) sustenta que a Igreja teve
inicio nas grandes cidades de seu tempo e, por esta razdo, pode realizar com coragem a
evangelizagdo nas cidades em seu estado atual, com a renovagdo das pardquias, setores,
ministérios e associacdes novos, comunidades, grupos € movimentos.

Face a esses desafios, Brighenti (2010) analisa a importincia das pessoas e da
comunidade, ressaltando que a Pastoral Urbana precisa proporcionar uma presenga publica da
Igreja na cidade. Diante disso, o autor considera que, enquanto sociedade, a Igreja so
conseguird cumprir sua missao a medida que se faz missiondria e realiza um trabalho na
comunidade com todas as dificuldades e complicagcdes que essa comunidade apresenta,
devendo seguir o principio da solidariedade. Além disso, “cabe a sociedade reger-se
igualmente pelo principio da complementariedade ou subsidiariedade, segundo o qual ela
deve ajudar a complementar a acdo das pessoas ou comunidades naquilo em que elas nao sao
capazes” (BRIGHENTI, 2010, p. 35).

O projeto de Deus ¢ a “Cidade Santa” (DAp, n. 515), e para que esse sonho se
realize, o documento sugere que a Igreja fomente a Pastoral da Acolhida, recebendo os que
chegam as cidades e os que ja vivem nela, transformando-se em um ativo ao buscar e chegar
aos que estdo longe, com estratégias inovadoras, visitando as casas e utilizando meios de
comunicagdo social e proximidade constante com as pessoas do seu convivio no dia-a-dia. O
documento prossegue aconselhando que um estilo pastoral adequado a realidade urbana seja

aquele em que a comunicacdo entre as pessoas deva ter uma linguagem adequada “as
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estruturas e praticas pastorais, assim como aos horarios” (DAp, n. 518a).

Para Brighenti:

O sistema liberal capitalista tende a submeter as pessoas € as comunidades a seus
objetivos pragmaticos, uniformizando povos e culturas. Defender as culturas
agredidas por modismos hegemdnicos e os valores populares ameacados de
desaparecimento, ¢ uma das missdes mais prementes da Igreja hoje, sobretudo na
cidade. (BRIGHENTI, 2010, p. 36).

Enfim, os desafios se fazem presentes todos os dias. Para o autor, ou a Igreja entra na
logica de entender a cidade e seus habitantes, partindo deles mesmos, ou ela corre o risco de
continuar a falar a partir de si e para si mesma. Por esse motivo, o papel dos padres e dos
agentes de pastoral ¢ muito importante, pois sdo interlocutores teoldgicos dentro da sociedade
brasileira.

Segundo Ferraro (1990), falar de Pastoral Urbana ¢ falar dos projetos que a Igreja
procura organizar dentro da instituicdo no seu sentido teoldgico e de como a comunidade dos
crentes se une e se reune em torno de Jesus Cristo, inspirada pelo Espirito Santo. O autor
conclui que, ao pensar em Pastoral Urbana, esse pensamento deve ser o de salvagdo da cidade,
pois a Igreja ndo deve apenas falar sobre ela, mas seguir o que Deus manda: ir ao encontro do

pobre.

3.1.4 Novos paradigmas pastorais

O momento atual eclesial e pastoral, de acordo com Brighenti (2015), estd marcado
por mudancgas nas experiéncias religiosas e na Igreja. A instituicdo eclesial, as teologias e a
pastoral estdo passando por um processo de crise em torno do meio religioso, sendo este
invadido por uma realidade nova e novos desejos. “E também nos, os cristdos, se formos as
causas da atual crise pastoral, depararemos com a crise da sociedade, que afeta igualmente a
Igreja. E nem poderia ser diferente, pois o0 mundo ¢ constitutivo da Igreja” (BRIGHENTI,
2015, p. 02). Para o autor, a Igreja estd presente no mundo todo e o destino dos filhos de Deus
¢ o mesmo da humanidade inteira e, da mesma maneira que a sociedade atual esta entrelacada
com a modernidade, assim também esta a Igreja, enfrentando dificuldades para se localizar e

interagir diante dos novos tempos.
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Nesse sentido, Brighenti (2018) aponta para os novos modelos de pastorais a serem
seguidos, principalmente ap6s o Vaticano II, como uma tentativa de a Igreja se engajar na
modernidade vivida atualmente.

O autor inicia:

A “pastoral orgénica e de conjunto” entende-se como: “organica”, na medida em que
cada iniciativa, setor ou frente pastoral se constitui num “6rgéo”, inserido num inico
“corpo”, que é comunidade eclesial; de “conjunto”, porque as diferentes iniciativas
pastorais de uma determinada comunidade eclesial se inserem no conjunto das
iniciativas da Igreja Local ou da Diocese. Com isso, se passa de um “conjunto de
pastorais”, ou seja, de organismos, movimentos e servigos pastorais que atuam de
maneira desconsertada e separada uns dos outros, para uma “pastoral de conjunto”,
no seio da qual cada uma destas iniciativas estd inserida no conjunto das acdes da
comunidade eclesial como um todo, perseguindo um objetivo comum. Ha uma
diversidade de iniciativas e acdes, mas que convergem para um fim tnico, que ¢ a
edificacdo do Reino de Deus, no seio da Igreja Local. (BRIGHENTTI, 2018, p. 01).

Ele afirma que o Concilio Vaticano II apresentou uma caracteristica de renovagao,
assumindo um novo modelo de compreensao da nova Igreja. Um exemplo disso foi a criagdo
de outra nova pastoral, a Pastoral de Comunhdo e Participagdo, que busca fazer da
comunidade eclesial sujeito da acdo pastoral. “Promove-se um laicato com ‘voz e vez’,
ministérios proprios, com oportunidade de formagao biblica e teoldgico-pastoral, poder de
decisdo em conselhos e assembleias, bem na coordenacdo dos diferentes servigos pastorais.”
(BRIGHENTI, 2018, p. 01). Para ele, deve-se superar a centralidade das pardquias, dividindo-
se em comunidades inseridas na sociedade. Essas comunidades eclesiais, por sua vez,
baseiam-se na palavra de Deus e devem ser comunidades onde se celebram missas, acontecem
reunides e se oferecem servigos, cada uma com sua propria identidade de culturas, ritos e
simbologias da fé crista.

Brighenti (2018) desenvolve sua reflexdo sobre a Pastoral de Comunhdo e
Participacdo, argumentando que essa pastoral deve conter um desenvolvimento de um estudo
teologico contextualizado na vida dos participantes, sobretudo na maior atuacao das mulheres
em ambito religioso, bem como na dos indigenas e afro-americanos; “[...] desde a fé, forma-se
igualmente a consciéncia cidada, para que os membros das comunidades, organizados como
cidaddos, sejam protagonistas de um mundo solidario e inclusivo de todos, no seio da
sociedade civil” (BRIGHENTI, 2018, p. 01).

Outra caracteristica, com base no autor, da Pastoral de Comunhao e Participacdo ¢ a
acdo sociotransformadora com uma maior aten¢do voltada para os pobres e excluidos. O

carater libertador que deve existir dentro do contexto social acontece devido ao olhar
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diferenciado junto a pobreza. Esta passa a ser parte da pastoral para que as comunidades se
tornem mais humanas e fraternais. A fim de que isso ocorra, ¢ necessario assumir
verdadeiramente sua causa junto aos pobres, trazendo-os para o seio da sociedade e
valorizando-os na Pastoral Social perante a situacdo de abandono em que ja vivem.

Assim:

Consequentes com o Evangelho social nascem servicos de pastoral com
espiritualidade e agdo especifica, tais como a pastoral operaria, a pastoral da terra, a
pastoral da saude e dos enfermos, dos direitos humanos, a pastoral da crianga, do
menor, da ecologia, da consciéncia negra e indigena, da mulher etc. E a peregrinagio
das comunidades eclesiais na fé, fazendo a passagem de uma situagdo de cativeiro a
libertagdo dos sinais de morte, que ferem a dignidade e a grandeza dos filhos de
Deus e contradizem os ideais do Reino de Deus. (BRIGHENTI, 2018, p. 02).

Outro retrato da pastoral na atualidade ¢ o que Brighenti (2018) chama de Pastoral
Secularista, que ¢ a emergéncia de uma religiosidade sincrética e irradiada, uma mistura de
praticas de devogao e imediatismo. “Em tempos pos-modernos, também a religido passa a ser
consumista, centrada no individuo e na degustagcdo do sagrado, entre a magia e o esoterismo.

Brighenti aponta:

Esta pratica religiosa, também presente no catolicismo, se propde responder as
necessidades imediatas dos individuos, em sua grande maioria, 6rfaos de sociedade e
de Igreja. E integrada por pessoas desencantadas com as promessas da modernidade,
por “pds-modernos” em crise de identidade, pessoas machucadas, desesperangadas,
frustradas, depressivas, sofredoras, em busca de autoajuda e habitadas por um
sentimento de impoténcia diante dos inimeros obstaculos a vencer, tanto no campo
material como no plano fisico e afetivo. Em suas fileiras, estdo pessoas que querem
ser felizes hoje, aqui e agora, buscando solugdo a seus problemas concretos e
apostando em saidas providencialistas e imediatas. Nestes meios, ha um
encolhimento da utopia no momentaneo. (BRIGHENTI, 2018, p. 01).

Para o autor, essa pastoral confunde salvagdo com a prosperidade material, satde
fisica e realizagdes afetivas, professando assim um “paganismo imanentista” (BRIGHENTI,
2018, p. 01) como uma espécie de religido a escolha do “fregués”; tratam Deus como Aquele
que esta presente para realizar os desejos pessoais, oportunidade para aquelas pessoas que
usufruem da “fé” alheia a fim de tornar a religido algo rentavel.

Aqui pode estar um dos motivos que levam as pessoas a transitarem por tantas
religides:

No seio da Pastoral Secularista, ha um deslocamento da militdncia para a mistica na
esfera da subjetividade individual, do profético para o terap€utico e do ético para o

estético. Isto contribui para o surgimento de “comunidades invisiveis”, composta por
“cristdos sem Igreja”, sem vinculos comunitarios. E na medida em que ha uma
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internalizacdo das decisdes na esfera da subjetividade individual, leva ao
esvaziamento as instituicdes, incluida a instituicdo eclesial, que passa a ser
constituida  também  por membros sem  espirito de  pertenca.
(BRIGHENTI, 2018, p. 02).

Nesse sentido, o autor continua ressaltando que a midia também ¢ responsavel pela a

banalizagdo da religido como um espetaculo de entretenimento:

Neste contexto, a midia contribui para a banalizagdo da religido, ndo s6 reduzindo-a
a esfera privada, como a um espeticulo para entreter o publico. Trata-se de uma
“estetizacdo presentista”, propiciadora de sensagdes “in-transcendentes”, espelho das
imagens da imanéncia. Uma mescla de profissdo de fé a afirmag@o narcisista, tipicas
de um sujeito ameagado. Também a religido passa a ser consumista, centrada no
individuo e na degustagdo do sagrado, entre a magia e o esoterismo. (BRIGHENTI,
2018, p. 02).

Outro modelo de pastoral atual ¢ a Pastoral de Conversdo Missionaria que, segundo
Brighenti (2018), implica a transformagdo da consciéncia eclesial que deve acolher e
colaborar com as ac¢des que o Espirito concede, fora dos muros da Igreja também. Para um
relacionamento com o outro, ¢ necessario abrir a mente, colocar-se no lugar do proximo,
conhecendo sua histdria e suas raizes. Logo, ¢ preciso um dialogo entre Igreja e povo.

Outra mudancga para Brighenti (2018) estd no ambito das agdes. Ele relata que a acao
pastoral deve comecar pelos protagonistas participantes das proprias pastorais, em que estes
vao atuar conhecendo a realidade do irmdo para poder melhor trabalhar em conjunto, em
busca de auxilio frente as suas necessidades.

Aparecida (DAp, 226a) confirma essa ideia: “[...] o testemunho pessoal dos
evangelizadores, que leve a uma conversao pessoal € a uma mudanga de vida integral”. Esse
deve ser o objetivo das pessoas que se disponibilizam a enfrentar os desafios pastorais. Por
isso, cabe a Igreja a missdo de promover novos esforcos para fortalecer a Pastoral Social,
transformando-a em uma estrutura de base, organica e integral, que promova a assisténcia a
vida humana e que esteja presente na realidade marginalizada dos mais pobres (DAp, 401).

Essa conversao pastoral deve ter decisdo missiondria em relagdo a vida.
3.1.5 Consideracoes finais
De fato, as pastorais da Igreja tém sua contribuicdo para que haja um fluxo grande de

pessoas entre as distintas religides, como também tem seus desafios a serem enfrentados para

que esse evento ocorra cada vez menos.
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Isso ndo acontece de hoje. Como vimos os resquicios do passado ainda afetam as
pastorais na atualidade: muitos conceitos, tradigdes e crencas ainda perduram no nosso século;
as tradigdes impostas pela pastoral romanizada levaram muitos fiéis a se desprenderem de
suas crencas € a buscarem outras que lhes fossem convenientes.

A pastoral hoje, pos-Vaticano II, tem uma visdo diferenciada a respeito de outras
religides a partir do dialogo inter-religioso, dando assim oportunidade para o surgimento de
novos trabalhos dentro da propria Igreja Catolica.

As pastorais estdo presentes na vida das comunidades, das familias e sdo um apoio,
mesmo com problemas a enfrentar, para os fiéis, principalmente os mais carentes e
necessitados em todos os aspectos.

A Pastoral Urbana ¢ um exemplo dessas pastorais que cuidam da comunidade,
colocando-se no lugar do outro e levando a alegria do Evangelho a todos, especialmente aos
mais pobres. Claro que existem varios desafios, tanto sociais (como violéncia) quanto
institucionais, em que as vezes os agentes de pastoral ndo sabem como trabalhar em equipe e,
ao invés de ajudar, acabam por atrapalhar o andamento correto da atividade pastoral.

Essas pequenas intempéries enfrentadas pelas pastorais nem deveriam existir diante
da crise vivenciada pelo atual momento eclesial e institucional da Igreja Catdlica. Trata-se de
uma crise religiosa que esta sendo invadida por uma nova realidade e por novos desafios.

Diante do transito religioso que interfere na atuacdo pastoral ¢ preciso buscar trilhar
outros caminhos, ¢ urgente empreender um novo paradigma pastoral para esses tempos atuais
de mudanga. Buscando ser uma Igreja que deve descentrar-se se si mesma para poder
sintonizar-se com as grandes aspiracoes da humanidade, como medianeira a igreja no Brasil
deve abrir-se ao enfrentamento dos novo desafios, sendo mais dialogal, profética, uma igreja
de todos para todos, em saida as periferias humanas e geograficas como tanto nos pede o Papa
Francisco. Uma igreja cuidadora que busca promover a unidade e se faz comprometida em
defender a vida, a natureza e o planeta como casa comum.

Nao ¢ simples o desafio de ser uma Igreja que propde e ndo impde, o que significa
fazer um caminho novo a partir da proposta de Cristo, considerando a liberdade e a autonomia
do outro, saber dialogar com as culturas e com as diversas e complexas realidades da vida
humana.

As pastorais da Igreja Catodlica no Brasil devem encarar esse tempo de crises
institucionais e crise de sentido, de valores e identidade, tempos de incertezas e angustias com

a criatividade propria do Espirito Santo onde possam apontar saidas com o resgate dos valores
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e virtudes, da compaixao e do cuidado, duas virtudes proprias do Cristo, sua acdo foi pautada
nessas duas atitudes, acrescentando a tolerdncia como passo significativo para o didlogo inter-
religioso. Buscando agir dessa forma as pastorais podem dar respostas a muitos dos anseios da
humanidade atual.

Por essa razdo, no proximo capitulo, discutiremos sobre o transito religioso e as
influéncias e consequéncias pastorais, levando em consideragdo alguns trabalhos que ja foram
produzidos e que dizem respeito a esse assunto. Discorreremos também sobre as dificuldades
e desafios que envolvem o conceito de pastoral, e buscaremos possiveis respostas para tais

desafios.
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4 CAPITULO III: TRANSITO RELIGIOSO E INFLUENCIAS — CONSEQUENCIAS
PASTORAIS

Neste capitulo, iniciaremos a discussdo tedrica sobre os estudos referentes ao transito
religioso e aos impactos e influéncias no desenvolvimento pastoral, desafios e possibilidades
que podem surgir a partir desses elementos. Para tanto, organizamos esta parte da seguinte
forma: num primeiro momento, discutiremos sobre os elementos do transito religioso que
interferem no desenvolvimento da pastoral. Falaremos a respeito do sincretismo religioso no
catolicismo e nas religides afro-brasileira e indigenas, assim como dos elementos de
compreensdo para o transito religioso € o envolvimento da Igreja Catolica nesse fendmeno.
No momento seguinte, continuaremos a discussdo com os desafios pastorais, as
transformagdes sociais e religiosas e a pastoral, a busca do ser humano na pés-modernidade e,
por fim, o transito religioso e a pastoral com as possibilidades de resolugdo para os problemas
encontrados nos capitulos anteriores.

Escolhemos essa forma de trabalho para uma melhor compreensdo de como o
transito religioso afeta a vida das pastorais, dos desafios enfrentados no cotidiano e de como a
Igreja Catolica pode contribuir para ajudar essas pastorais a trabalharem suas dificuldades,
utilizando uma sequéncia metodologica organizada de forma a integrar cada elemento.

A busca de possiveis resolugdes para os desafios e dificuldades encontrados dentro
de cada pastoral e para o assunto do transito religioso ¢ o grande objetivo deste capitulo, ja
que encontramos possibilidades que podem ajudar a Igreja Catdlica a enfrentar os problemas
existentes atualmente. Cabe a Igreja Catolica acolher cada questao na tentativa de minimizar o

problema do trafego de fiéis entre varias religides.

4.1 ELEMENTOS DO TRANSITO RELIGIOSO QUE INTERFEREM DIRETAMENTE NO
DESENVOLVIMENTO PASTORAL

Neste item, trataremos sobre o transito religioso e os diversos aspectos que
possibilitam a sua efetivacdo. Para melhor entendermos esse processo, ¢ interessante lembrar
o conceito de transito religioso tratado no Capitulo I do presente trabalho (sessdo 2.2: sobre
transito religioso; item 2.2.1: conceito). Isso nos possibilitara a compreensdo das dificuldades
e desafios que as pastorais enfrentam atualmente quanto ao processo de transito religioso e de

como poderao surgir possiveis resolugoes.
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A sociedade deveria ser um lugar que possibilitasse as pessoas encontrar seu espago
no mundo, com seguranca e liberdade, mas o que ocorre ¢ que se torna cada vez mais dificil
conviver com o outro e por-se em seu lugar. Rojas (1996) afirma que o ser humano sofreu
transformagdes tao repentinas num curto espaco de tempo que ficou sem base estrutural para
se ‘“‘agarrar’. Por isso, encontramos profissionais excelentes em variadas profissoes,
competentes responsaveis, mas fora do ambiente laboral encontramos pessoas “perdidas”.

Brighenti (2000, p. 26) salienta que “vivemos sob a égide da cultura do triunfo do
individualismo solitario. Ao comunitario sobrepdem-se os interesses pessoais; diante do
publico, afirma-se cada vez mais o ideal do privado, e ante o universal, advoga-se a
legitimidade do fragmentario”.

Por sua vez, Fernandes e Pitta (2006, p. 147) explicam que, nas sociedades
modernas, as pessoas sdo motivadas pela busca de autenticidade, o que as faz refletir
incessantemente perante as ofertas que se lhes apresentam. Essa reflexdo continua do
individuo acerca das suas escolhas tem impactos importantes nos grupos religiosos.

Para Silva (2003), se de um lado a sociedade vem sofrendo mudancas, ¢ ideal que
também a Igreja, constantemente, a partir de sua pratica ministerial, busque formas de
responder as demandas de uma sociedade marcada por novas epidemias, demandas essas que
se manifestam nas crises de rupturas conjugais, no drama das drogas, na terceira idade e na
falta de perspectivas de futuro para a juventude. Este contexto sociocultural e religioso esta
fortalecendo a imagem do novo ser humano moderno, resultante de seu tempo. Mas ha um
detalhe: o individuo torna-se também sujeito superficial, principalmente quanto as suas
opinides € crengas.

Como afirma Becker (2001, p. 151-152), o transito religioso, conceito explicado no
Capitulo I, ¢ uma realidade no mundo moderno. As pessoas transitam em busca de novidade
ou até mesmo do que lhes convém, de um sentido para sua vida. Nesse ponto de vista, o
transito religioso marca a vida das pessoas e gera dificuldade na vida da sociedade, onde as
pastorais da Igreja tém a responsabilidade de lidar com esse tipo de situacao.

Por sua vez, Steil (2008, p. 10) ressalta que hoje em dia se evidencia a privatizagdo
da experiéncia posta no individuo como sujeito autonomo da sua fé, capaz de escolher dentre
as ofertas do mercado religioso os aspectos que lhe agradam e contribuem para a
recomposi¢do de seu mundo, e integra-los em uma variada aquarela religiosa. A 16gica do

mercado religioso torna-se um contraponto a adesao institucional de fiéis. A busca de sentido
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para a vida, principalmente no aspecto pratico, uma vez mediada pelas ofertas de bens
simbolicos, possibilita diferentes opcdes religiosas, algumas delas com “dupla pertenca”.

O autor prossegue dizendo que o mercado religioso de bens simbolicos, como
produtor de sentido, estd aberto para todos. Por outro lado, diante da diversidade de ofertas
desses bens, as pessoas desejam solugdes religiosas que oferecam respostas rapidas, simples,
eficazes, de mais facil compreensao e com resultados comprovaveis. Tais solugdes possuem a
capacidade de atrair um numero maior de fiéis. No universo intenso e variado de ofertas de
bens simbolicos, ¢ possivel a participagdo das pessoas em mais de uma institui¢do ou grupo, o

que gera um transito religioso. Os processos de transito religioso consistem:

no deslocamento dos atores religiosos por diversos espagos sagrados e/ou por
crengas religiosas e na pratica simultanea de diferentes religides. Um transito que se
da tanto entre as religides institucionalizadas quanto entre as religides e¢ outros
sistemas de praticas sociais. (STEIL, 2008, p. 10).

Existe também um crescente numero de pessoas que desejam a experiéncia da fé sem
a necessidade de submissao as institui¢des religiosas.

Pierucci (1997) propode a reflexdo sobre os elementos da substitui¢do do elemento
religioso, trazendo a realidade atual aonde o carisma estd cada vez mais restrito as esferas
profanas, tais como no campo esportivo e do entretenimento. O autor destaca, também, que o
chamado “Dia do Senhor”, de carater central para a comunhdo cristd, modernamente ¢
vivenciado como dia de lazer, sem carater religioso, dedicado ao consumo e sem nenhuma
referéncia moral ou ritual. Lembra que vivemos num mundo onde a sexualidade se manifesta
de modo intenso, fora da chave religiosa.

O autor argumenta, ainda, que em nossa sociedade desencantada, é a ciéncia que
provoca assombro, medo e encantamento, oferecendo esperanca real para as doengas e males
fisicos, enquanto a religido, por sua vez, se apresenta na sociedade atual como item de
consumo. Por fim, destaca-se na argumentacdo de Pierucci a indicag¢do de que, na atualidade,
o grande numero de oferta religiosa que se observa acaba por promover a desmistificacdo da
tradi¢do, além de implicar o enfraquecimento do compromisso religioso.

Indo em contraposicdo ao pensamento de Pierucci, Berger (2001) ressalta o
crescimento dos movimentos conservadores. Embora reconheca que a secularizacdo trata de
um fendmeno perceptivel na sociedade em geral, o autor ndo considera a possibilidade de
extingdo da religido. Em seu entendimento, o declinio da religido em fun¢do das forgas da

modernizagdo acaba por provocar movimentos de contrassecularizacdo em termos de
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importancia. O autor justifica que sdo os movimentos religiosos conservadores que estdo

crescendo significativamente nos paises de terceiro mundo. Ele prossegue:

Na cena religiosa internacional, sdo os movimentos conservadores ortodoxos ou
tradicionalistas que estdo crescendo em quase toda parte. Esses movimentos sdo
justamente aqueles que rejeitaram o “aggiornamento” [atualiza¢@o] a modernidade
tal como ¢ definida pelos intelectuais progressistas. Inversamente, as Instituicdes e
os movimentos religiosos que muito se esforgaram por ajustar-se ao que veem como
modernidade, estdo em declinio em quase toda parte. (BERGER, 2001, p. 13).

O autor, ao admitir que haja exce¢des em sua abordagem de contrassecularizagdo ou
ressurgimento da religido, como em paises europeus que apresentam declinio da religido
institucional, afirma que os fatores desencadeantes da contrassecularizacdo nem sempre estao
ligados diretamente a propria religido. Ele observa que o ressurgimento religioso estaria
ligado, por exemplo, a questdes econdmicas, direitos humanos, justica social, dentre outros.
Em sintese, para Berger, tendo sua perspectiva renovada a partir de seu contato com o terceiro
mundo, a secularizagdo acaba por revitalizar o “religioso”, desempenhando, ainda, um
importante papel no oferecimento de sentido e de esperanga ao individuo contemporaneo.

Quanto a relagdo que as pessoas estabelecem com o religioso na visdo de Bourdieu
(2007, p. 56), os leigos e as instituicdes religiosas estdo inseridos num campo religioso, em
que existe a concorréncia pelo monopdlio da gestdo de bens de salvacdo. Nesse campo
interagem, de um lado, a demanda religiosa, representada pelos interesses religiosos dos
leigos e, de outro, a oferta religiosa, representada pelos servigos que oferecem as diferentes
eminéncias religiosas ali presentes. A atuacdo das eminéncias religiosas, nesse contexto,
depende do capital religioso que possuem e que estd diretamente associado a capacidade de
mobilizagdo de grupos de leigos e suas respectivas forgas materiais e simbolicas.

Bourdieu (2007) esboca o esfor¢o das instituicdes religiosas em atender a demanda
religiosa, dando margem aquilo que ele trata como relagdes de concorréncia, que opdem as
diferentes eminéncias religiosas dentro do campo religioso. Essa concorréncia acaba por
estabelecer uma nova dindmica no mencionado campo religioso, podendo estimular o
fenomeno do transito religioso e inaugurando um ciclo de mituo compartilhamento.

Berger (1985) pde-se de acordo com o pensamento de Bourdieu e afirma:

A submissdo ¢ voluntaria e, assim, por defini¢do, ndo é segura. Resulta dai que a
tradigdo religiosa, que antigamente podia ser imposta pela autoridade, agora tem que
ser colocada no mercado. Ela tem que ser “vendida” para uma clientela que ndo esta
mais obrigada a “comprar”. A situagdo pluralista ¢, acima de tudo, uma situagdo de
mercado. Nela, as instituicdes religiosas tornam-se agéncias de mercado e as
tradigdes religiosas tornam-se comodidades de consumo. E, de qualquer forma,
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grande parte da atividade religiosa nessa situacdo vem a ser dominada pela logica da
economia de mercado. (BERGER, 1985, p. 149).

Continuando nessa linha de pensamento, Berger (1985) ressalta que o individuo que
procura uma instituicao religiosa passa a assumir o papel de cliente, consumidor.

Nessa perspectiva, Lechner (2003, p. 81) afirma que, ao assumir uma crenga religiosa
ou escolher uma igreja, as pessoas estariam fazendo uma escolha racional, pesando custos e
beneficios, levando em consideragdo as ofertas produzidas por organizagdes religiosas, numa
relacdo entre consumidores e produtores de bens religiosos existentes num mercado ou numa
economia religiosa. E assim, na busca da maximizac¢ao dos beneficios almejados, as pessoas
podem ajustar a intensidade de compromisso ou vir a transitar entre as religides disponiveis
no mercado religioso. O transito religioso estaria diretamente relacionado a busca pela
maximizacdo de beneficios e resultados almejados pelo consumidor.

Tal abordagem d4 margem ao entendimento de Jesus (2016), quando cita que tanto os
censos demograficos do IBGE como outras pesquisas sobre transito religioso ou temas
adjacentes evidenciam inegavelmente uma crescente pluralizagdo de opgdes religiosas no
Brasil, haja vista que foi a eliminacdo do monopdélio de uma tnica Igreja enquanto instituigao
oficial nas sociedades modernas que permitiu o surgimento de outros grupos religiosos
institucionalizados.

Retomando ao pensamento de Jesus (2016), como ndo ha mais monopolio religioso
nas sociedades atingidas pela modernidade, a adesdo ¢ voluntaria e o individuo moderno
ocidental vive num ambiente de liberdade religiosa; cada uma das diferenciadas institui¢des
religiosas tende a buscar meios de operacdo que lhe permitam ser vista, lembrada e escolhida
como a melhor opg¢do dentre as demais. Acrescenta-se a esse quadro a alteracao do vigor dos
vinculos entre as institui¢des religiosas e seus adeptos.

Souza (2001), comentando resultados de uma de suas pesquisas de campo sobre

mobilidade religiosa, afirma que:

[...] o surgimento de incontdveis movimentos de espiritualidade atenua ainda mais os
vinculos com uma tradi¢do religiosa especifica, relativizando o compromisso e a
propria fé. Todas as pesquisas mostram a perda da autoridade vinculante das
institui¢cdes religiosas e a maior autonomia dos individuos na montagem dos seus
proprios sistemas religiosos. Isso implica a crise das instincias estabelecidas de
intermediagdo religiosa, crise funcional dos cleros. A religido da escolha implica
também perda ou enfraquecimento do vinculo, baixo grau de comprometimento com
esta ou aquela Igreja [...] (SOUZA, 2001, p. 164).
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Campana (2002) contribui em sua pesquisa para a investigacao dos motivos sobre o
transito religioso. Um aspecto interessante do seu trabalho d4a margem a identificagdo de
fatores que podem ser considerados capazes tanto de atrair, como de afastar os individuos dos
grupos religiosos. A musica, por exemplo, pode ser considerada como um dos principais
fatores de atragdo citados. Outras opgOes para atracao religiosa ¢ a oferta de estudos biblicos e
a existéncia de um convite feito de forma personalizada para visitar determinada expressao
religiosa. E, ainda, desafios langados por Igrejas para incentivar os jovens a participagao,
tendo como recompensa fins lucrativos.

Na mesma pesquisa, Campana (2002) observa um dos motivos para o afastamento
das pessoas. Uma postura de poder e autoridade por parte de pessoas ligadas a religido, sem
comunicag¢do ou didlogo.

Aqui entra em consenso Fuentes (2008), quando afirma que muitos lideres de
religides tém:

[...] a tendéncia a procurar o espetacular e mais chamativo, o que da prestigio e
poder, o que ajuda a fazer carreira. Procura-se o lucro, sejam honras, elogios,
dinheiro, aplausos, comodidade. Mas foge-se do sofrimento, da cruz, do singelo e

exigente, dos servicos que ndo sdo remunerados. Em tudo procura-se “marcar
pontos”. (FUENTES, 2008, p. 119).

Mais uma vez, Campana (2002) lembra que existem essas problematicas e que, por
parte de algumas institui¢des, ha esse acolhimento, mas que, mesmo havendo a aceitagdo
desses fiéis por parte da Igreja, cabe ao receptor desse convite analisar se deve aceitar ou nao,
mediante sua realidade de vida e aonde quer chegar, o meio em que se identifique.

Em convergéncia, Jesus (2016) relata que os individuos, na busca por reorganizar a
propria existéncia e alcangar a satisfacdo de suas necessidades, escolhem, dentre as
possibilidades disponiveis, aquela que melhor corresponda a seus anseios.

J& para Fernandes e Pitta (2006), o principal fator capaz de provocar o abandono de
uma religido € a discordancia do individuo em relagdo a preceitos e doutrinas propostas. Eles

explicam:

Muitos dos que abandonam uma religido o fazem porque perderam a credibilidade
em um sistema ou porque acreditam que ¢ possivel adotar em suas vidas uma
formula simples que conjugue flexibilizagdo de normas e desenvolvimento de uma
ética — ainda que carregada por simbolos religiosos muito particular e
desinstitucionalizada sob o ponto de vista da declaragio de pertenca.
(FERNANDES; PITTA, 2006, p. 137).
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Na visdo dos autores, quando ha discordancia e o individuo ndo encontra nenhuma
proposta religiosa que seja validada por ele mesmo, existe a possibilidade, nem que seja por
um periodo de tempo, de ele passar a figurar no grupo dos “sem religido”. Nesse sentido,
Fernandes e Pitta (2006, p. 137) orientam que, quanto aos motivos para uma pessoa se
declarar sem religido, a resposta ¢: “Porque possuo uma religiosidade propria sem vinculo
com igrejas”. Ficam evidentes, neste grupo, o importante papel da subjetividade do individuo
e sua autonomia para a elaborag@o de sua sintese personalizada de crengas e valores.

“[...] Para desfiliar-se, basta um sinal minimo de insatisfacdo com o grupo ao qual se
estd vinculado, um desencanto qualquer [...].” (FERNANDES; PITTA, 2006, p. 138).
Observam-se a intolerancia a frustragdo e ao desconforto, o imediatismo e a impaciéncia, sem
falar num significativo enfraquecimento dos vinculos com os grupos religiosos. Obviamente,
a desfiliacdo ¢ mais facil num ambiente em que ndo ha cobrangas sociais intensas, € ha, além
disso, uma ampla oferta de outras opgdes religiosas.

Para os autores, um fator atraente para uma determinada religido ¢ a sensibilidade,
terreno em que estejam incluidas as emocgdes € o “sentir”, ou seja, a oferta de experiéncias
emocionais oferecidas por grupos religiosos. Outro fator ¢ a imagem séria de muitas
instituicdes religiosas. Nesse caso, fica evidente um tipo de racionalizagdo ética que encontra
espacgo no processo de sintese de crengas e valores do individuo.

No estudo de Souza (2006), a autora traz outra visdo para o transito religioso: a
presen¢a feminina como maioria em quase todos os grupos religiosos e, em contraste a isso,
um distanciamento das mulheres das posi¢des de poder nas institui¢des religiosas. A
pesquisadora entende que esse distanciamento facilita o transito religioso, ja que, nesse caso,
existe por parte das mulheres menor propensdo ao comprometimento com a reproducdo do
modelo tradicional da religido da qual participam. Ndo possuir poder ndo ¢ fator motivador
para o transito, mas atua como seu viabilizador. Existe ainda a insatisfacdo com suas
institui¢des religiosas de origem, que pode vir a estimular o afastamento delas, e isso pode ser
exemplificado por dificuldades de relacionamento com as liderangas religiosas; pelo
confronto com o simbolismo das institui¢des religiosas e pelo fato de se sentirem pouco a
vontade em relagdo a algumas normas institucionais (SOUZA, 2006, p. 21 — 23). As mulheres
sentem dificuldade pela incapacidade da institui¢do religiosa em produzir sentido e atender as
demandas do sujeito religioso, dentre outros fatores; logo, tudo isso acaba por ensejar o

transito religioso e/ou a multipla pertenca.
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Outro fator, na analise da autora, esta relacionado a diferenga entre os motivos de
homens e mulheres para a pratica do transito religioso. Para as mulheres, os motivos estdo
ligados a preocupagdo com terceiros: filhos e/ou maridos; preocupa mais as mulheres, nas
suas demandas simbolicas por outros grupos religiosos, as questoes ligadas a outrem. As
questdes relacionadas a si mesmas estdo arroladas, mas em grau de importancia menor,
embora a soliddo também seja um fator relevante. Ja no caso dos homens, verifica-se que suas
demandas simbolicas estdo mais ligadas a motivos de fundo pessoal. Uma possibilidade ¢ a de
que as demandas masculinas podem estar ligadas ao seu papel tradicional de provedor da
familia, dai problemas econdmicos e desemprego ocuparem espaco privilegiado em suas

preocupagoes.

4.1.1 Sincretismo religioso: elementos catolicos, afro-brasileiros e indigenas

Nao podemos falar de transito religioso sem adentrar a questao do sincretismo, pois ¢
essa mistura de cultos religiosos que faz com que as pessoas tenham tantas opg¢des de escolha
e, a0 mesmo tempo, migrem de uma religido para a outra com tanta frequéncia.

Segundo Costa (2013, p. 39), as primeiras analises teoricas sobre o sincretismo no
Brasil surgiram do “[...] resultado advindo dos encontros culturais e religiosos ocorridos entre
os negros ¢ os colonizadores europeus”. No entanto, para a autora, “o sincretismo religioso ¢
anterior ao proprio processo de escravidao e vinda dos negros para o Brasil” (COSTA, 2013,
p. 43), referindo-se aos processos intertribais africanos. Para Costa (2013, p. 44-45), no
Brasil, os negros, enquanto integrantes de uma cultura dominada, abafaram suas divindades,
santos catolicos e orixas, protegendo-as das perseguicdes dos europeus e da sociedade catolica
na condi¢do de cultura dominadora, preservando suas crengas e, num segundo momento,
evitando conflitos através da acomodacao e da assimilacao.

Miranda (2000, p. 291) afirma que as religides afro-brasileiras, ‘“nas quais pensamos
ao evocar o termo sincretismo”, representam algo mais complicado do que aparentam de
imediato. H4 um consenso no que diz respeito & umbanda como uma religido de cunho
sincretista, processo este dinamizado pela preocupacdo em ser aceita na sociedade. Essa
afirmacao nao pode se dar da mesma forma com o candomblé, pois essa religido conseguiu
manter sua identidade. O candomblé sobreviveu por si s6, de modo que ndo podemos
considera-lo propriamente um caso de sincretismo. Apropriou-se de elementos do catolicismo

com o objetivo de sobreviver numa sociedade dominante que o proibia.
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O autor relata que, contra as aparéncias, os elementos catdlicos encontrados no
candomblé¢ ndo chegam a merecer a denominagdao de sincretismo, embora recebam tais
elementos uma interpretagdo diversa daquela da Igreja Catdlica, como ocorre no caso do
batismo, visto ndo como entrada na Igreja, mas como uma possivel participagdo no
candomblé, enquanto representa o reconhecimento de sua qualidade de pessoa, ja que no
tempo da escravatura era o que diferenciava o escravo do animal. Ele ainda cita a modificacao
dos orixas em santos da Igreja Catdlica e o culto a Maria-lemanja.

Afirma Miranda:

Pois, mesmo reconhecendo a autonomia do candomblé como religido, com
profundas diferencas do cristianismo, ¢ mesmo negando uma dupla pertenca
propriamente dita por parte de seus adeptos, ja que ¢ o candomblé que realmente
“estrutura” existéncia do fiel (o “catolicismo” recebe dele uma outra leitura), ndo se
v€ como ambas as religides permanecem imunes a uma mutua influéncia na mente
do sujeito. E a parcela de certo sincretismo subjetivo, muito generalizada numa
sociedade religiosamente pluralista como a nossa. (MIRANDA, 2000, p. 292).

Nesse sentido, o autor relata que até o exercicio do didlogo inter-religioso acaba por
refletir-se na consciéncia de seus participantes, pois s6 de ouvir o outro falar a partir dele, ja
nos obriga ndo s6 a considera-los na perspectiva dele, mas também a nos olhar de outro ponto
de vista, causando-nos uma reflexdo interior a partir dos questionamentos do outro. Além
disso, a forte ligagdo efetiva do candomblé com a Igreja Catolica recomenda uma pastoral que
ndo se desligue desse elo, embora também apresente seus problemas. A atracdo exercida pelas
religides e cultos afro sobre os catdlicos significa um auténtico questionamento a Igreja, visto
que revela os espagos na maneira como se apresentam as configuragdes da fé catdlica em
nosso pais.

Miranda (2000) complementa com a reflexdo efetuada em relagdo as religides
africanas, que deveria ser completada em relagdo as culturas e religides indigenas. O
inevitavel contato intercultural e inter-religioso ndo deixa tais tradi¢des intocadas. Do ponto
de vista missionario, a Igreja deveria saber incorporar ndo s6é componentes culturais, mas
saber chegar a estrutura mental religiosa propria dos indigenas. SO assim poderao captar,
expressar e viver, como indigenas, a mesma f¢ crista.

Ja Sanchis (2018, p. 63) afirma que, no intimo dessa situagdo de sincretismo entre
religido afro-brasileira e catolicismo, alguns tedricos das religides africanas fazem hoje
campanha para a suspensao de todo sincretismo com o catolicismo e reivindicam, no plano

constitucional e até na educac¢do oficial, um reconhecimento pleno de sua religido como sendo
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puramente africana. Em contrapartida, relata o autor que um grupo ativo de padres, religiosos
e agentes de pastoral negros trabalha a procura de uma expressdo litirgica e até mesmo
propria que lhes permita a recuperagao explicita de sua identidade ““africana”, sem a nada
renunciar do seu catolicismo, numa interacdo desta vez ndo espontaneamente sincrética, mas

logicamente articulada com rigor.

4.1.2 Elementos de compreensao para o transito religioso

Iniciamos nossa analise pela tipologia do transito religioso proposta por Souza (2001,
p. 160-163), que agrupa diversos grupos que experimentam o transito religioso a partir de
padrdes perceptiveis.

Em sua pesquisa, o transito religioso pode ser dividido em trés categorias: transito de
pertenca, transito pertencente e transito sem pertenga. Essas categorias baseiam-se na
transitoriedade das relagdes entre o sujeito religioso e os grupos religiosos especificos.

A autora considera o transito de pertenga como sendo aquele “[...] em que o sujeito
religioso muda de confissdo religiosa, adotando dogmas e doutrinas de sua nova religiao”
(SOUZA, 2001, p. 160). Pressupde-se nessa categoria o abandono dos sistemas simbolicos da
religido anterior e destaca-se a possibilidade de conversdes sucessivas, ou seja, um mesmo
sujeito religioso, no decorrer de sua vida, pode experimentar diversas conversoes durante sua
trajetoria por diversas religioes.

Para Souza (2001), o transito pertencente ¢ aquele no qual “[...] o sujeito religioso
admite a pertenga a uma expressdo religiosa especifica, participando inclusive de suas
atividades, porém transita em varios outros circulos religiosos” (SOUZA, 2001, p. 161).
Nessa categoria, o sujeito religioso ndo vé problema algum em declarar sua pertenca a uma
expressao religiosa e “passear” por outras. O sujeito religioso, nesse contexto, procura o que
ndo encontra na expressao religiosa a qual pertence, enriquecendo sua experiéncia religiosa
com vistas a satisfacdo das suas necessidades nao atendidas.

O terceiro tipo de transito religioso, o transito sem pertenca, ¢ entendido por Souza
(2001, p. 162) como aquele em que nao ha “[...] admissdo de pertenga a qualquer expressao
religiosa por parte do sujeito religioso”. A autora esclarece que o sujeito religioso que figura
nessa categoria busca incessantemente sentido para sua vida e sua fidelidade, sendo,
sobretudo, fiel a si mesmo, tendo em vista que, para ele, “tudo o que ¢ de Deus” ¢ valido, ndo

importando a fonte ou origem.
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Jesus (2013), ao analisar criticamente tal tipologia, chega a conclusdao de que parece
oportuno assegurar, a0 menos no que tange a categoria “transito de pertenga”, que a mesma
[categoria?] pode ser considerada incompativel com o perfil do individuo inserido na pds-
modernidade, em fun¢do da pressuposicao de abandono dos sistemas simbolicos das religides
anteriores por parte daquele que transita. Tal individuo vem construindo seu sistema
simbodlico a partir de suas experiéncias pessoais incorporadas ao longo de sua biografia,
acumulando experiéncias e sentimentos vivenciados por onde passa.

Essa incorporacdo de experiéncias religiosas caracteriza o perfil da conversao no
contexto atual, conforme indicado por Fernandes e Pitta (2006), e representa bem a
religiosidade ampla e difusa dos brasileiros, apontada por Bittencourt Filho (2003), em que,
ao passar por varios tipos religiosos, as pessoas acabam por registrarem experiéncias daquela
determinada religido, passando esse conceito para a proxima religido que procurarem. Assim,
tanto a religido tem influéncia na vida do individuo, como o individuo vai influenciar na
religido em que se encontrar, € essa vai tentar se adaptar ao novo conceito para nao perder seu
adepto.

Outra tipologia interessante para a expressao do transito religioso ¢ a proposta por
Hervieu-Léger (2008, p. 108- 111), composta pelos individuos que mudam de religido, pelos
individuos “sem religido” que ingressam numa religido e pelos individuos que se “reafiliam” a
uma religido.

Hervieu-Léger (2008) explica:

A primeira categoria ¢ a do individuo que “muda de religido”, seja porque rejeita
expressamente uma identidade religiosa herdada e assumida para adotar uma nova;

seja porque abandona uma identidade religiosa imposta, mas a qual nunca havia
aderido, para adotar uma nova. (HERVIEU-LEGER, 2008, p. 109).

Supde-se, nessa categoria, um abandono das praticas relativas a religido anterior € o
exercicio da autonomia do sujeito religioso no sentido de procurar encontrar na nova religido
aquilo que ndo encontrou na de origem. Em relagdo a segunda categoria, a dos “sem religido”
que ingressam numa religido, Hervieu-Léger (2008, p. 110) esclarece que se refere a
conversao do individuo que, “[...] ndo tendo nunca pertencido a qualquer tradi¢do religiosa,
descobre, a partir de um caminho pessoal mais ou menos longo, aquela na qual se reconhece e
a qual decide integrar-se”.

Essas tipologias citadas acima, para Rubens (2008, p. 68), constituem uma

diversidade de caminhos de abordagem que permitem elevar o mundo do catolicismo popular,
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“mas cada uma revela também limites, nem sempre compensados inteiramente por outras
tipologias. Sdo complementares umas das outras, sem por isso tornar possivel uma sintese, tao

dificil quanto indesejavel”.

4.1.3 Igreja Catdlica e o transito religioso

Rubens (2008) ressalta uma dificuldade presente na Igreja e faz uma analogia

familiar da relagao entre religiosidade popular e o Vaticano II, da qual nasceram trés “filhos™:

A comunidade de base ocupa o lugar de primeira ‘filha’, de caracteristica ‘mestiga e
nativa’, a0 mesmo tempo popular e critica, um pouco rebelde e problematica; ela é
lider na Igreja e militante na sociedade. A Renovacdo Carismatica entrou em cena
como a ‘segunda’ filha: apresenta-se docil, sensivel e bem-comportada, em relagdo
aos pais; parece uma moga “‘pronta para casar’ com aprovagdo da familia, sem
conflitos aparentes, mas bastante irreverente em suas atitudes. Pode-se, inclusive,
dentro desse imagindrio, compreender que CEBs e RCC tém uma relacdo
problematica, como entre a primeira e a segunda filha; mas ambas reivindicam a
heranca de um “pai” comum, o Concilio Vaticano II; ambas guardam os tracos da
mae, a “religiosidade popular”. (RUBENS, 2008, p. 71).

O autor considera o neopentecostalismo como o “filho da outra”, que nasceu dentro
do movimento protestante pentecostal, tornando-se o “filho bastardo” para o catolicismo e
para o protestantismo tradicional (ao assumir os sincretismos da religiosidade popular). Esses
conflitos identitarios dentro das instituicdes religiosas causam instabilidade quanto aos seus
praticantes.

Para Almeida e Monteiro (2001), um individuo que passou pela Igreja Catdlica em
momentos como batismo, primeira eucaristia, crisma e casamento, sendo fadado a receber
dela futuramente a extrema-uncdo, ou alguém que pode muito bem se declarar sem religido,
ao descobrir ser portador de uma grave doenca, recorrera a fé catolica, aos santos milagreiros
e a alguma devocdo a Maria. Nao conseguindo o seu objetivo, recorre a umbanda, que lhe
promete a cura mediante oferenda de sacrificio para alguma entidade afro-brasileira. A cura,
entretanto, ndo vem. Ele, entdo, assiste na televisdo os testemunhos de milagres que ocorrem a
quem for a Universal; e 14 se fixa.

Para os autores, o principal motivador para o transito religioso, neste caso hipotético,
seria a “busca pela cura da doenca”. Reconhecem que o transito religioso pode possuir
motivagdo especifica, sujeita a uma observagao, e que o sujeito religioso transita até encontrar

uma religido que lhe atenda em suas necessidades.
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Uma das dificuldades enfrentadas pela Igreja Catolica hoje, ressalta Ribeiro (2013), ¢
que, na atualidade, as grandes instituigdes religiosas perdem espago. Isso acontece em razao
da ndo mobilidade delas frente a dindmica da busca intensa de respostas imediatas e a
excessiva preocupacdo com a manutencdo de sua pretensa identidade ou de um rigor moral
enraizado como mantenedor da ordem social. Com efeito, a sociedade se torna cada vez mais
heterogénea e ja ndo comporta uma via Unica de regras baseadas em argumentos muitas vezes
considerados obsoletos. Todavia, os movimentos religiosos que ndo tém o peso de um
engessamento institucional ganham pela praticidade e pela ndo necessaria preservagdao de uma
identidade institucional, embora, em boa parte dos casos, sejam regidos por uma logica rigida
de valores morais e reproduzam contradi¢des das instituigdes religiosas classicas.

O autor relata que, no catolicismo romano, a posi¢do anticientifica esteve presente
nas primeiras décadas do século XX e até mesmo no processo de renovagdo eclesial, que
culminou no Concilio Vaticano II (1962-1965). Como ja foi dito no capitulo anterior, o
Vaticano II, em especial pelo seu carater pastoral, foi um significativo marco de renovacao da
Igreja Catolica no seu didlogo com a sociedade e com os tempos modernos. Apesar disso, as
visOes anticientificas mantiveram-se sempre em posi¢do de resisténcia as mudancas que se

processavam.

Mesmo com os eventos significativos para o contexto latino-americano, como as
Conferéncias Episcopais ocorridas em 1968 em Medellin e 1979 em Puebla, tais
perspectivas encontraram guarida institucional nos setores que, a partir dos anos de
1990, passaram a interpretar as referidas decisdes conciliares em chave mais
cuidadosa. (RIBEIRO, 2013, p. 66).

A verdade ¢ que houve recuo e omissdes em relacdo as proprias decisdes e
posicionamentos do Concilio.

Conforme Jesus (2016), nas sociedades modernas a Igreja Catdlica perde o poder de
repressao para exigir a adesdo das pessoas, devendo esta ser voluntaria. Perde, também, a
caracteristica de oficialidade e, de certa forma, de “monopo6lio” da oferta de bens simbolicos.

Até o momento, procuramos expressar os diferentes elementos para que o transito
religioso aconteca. Parece ser necessaria uma combina¢do de motivagdes com fatores que
estimulem, de um lado, o afastamento do sujeito religioso da instituicdo de origem, e, de
outro, fatores que o atraiam para a institui¢do de destino, seja ela de cardter temporario ou

nao.
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4.2 DESAFIOS PASTORAIS

O transito religioso no Brasil tem gerado novos desafios em diferentes campos do
conhecimento, especialmente no das ciéncias da religido e da teologia. O meio religioso tem
experimentado formas ecuménicas de didlogo entre grupos religiosos diferentes e isso afeta o
desenvolvimento pastoral. Para esses grupos, vamos apresentar aspectos que devem ser
tomados em consideracdo quando do desenvolvimento pastoral em vista de uma possivel
resolugdo dos desafios encontrados.

Segundo Becker (2001), o modelo marcado pela cultura rural ou suburbana perde seu
sentido. Sentido esse que ¢ de ministério como servico de Deus a comunidade aparecendo
como opg¢ao em que toda a Igreja ¢ desafiada e convidada a cumprir sua parte na missao
evangelizadora.

Para Brighenti (2000, p. 45-46), “nao podemos aferrar-nos a qualquer modelo de
acdo, nem do passado nem do presente, ainda que isso desestabilize a Igreja e nos cause um
sentimento de orfandade e de inseguranga”. Assim, surgem novos desafios e novas perguntas,
e diante disso a Igreja precisa deixar-se desafiar por elas, abdicando de suas falsas segurangas,
muitas vezes advindas de um mundo velho, e buscar responder, com o Evangelho de sempre,
as exigéncias dos novos tempos. O significativo nesse contexto ¢ a participagdo da
comunidade em seus diversos oficios que desenvolvam agdes pastorais numa sociedade em
constante mudanca e globalizagdo.

Castro (2000) destaca que a pastoral no contexto brasileiro deixa de ser uma agao do
povo de Deus, voltada para dentro da comunidade, para ser uma a¢do do povo no espaco
maior, onde eventos acontecem na realidade cotidiana, e que essa pastoral deve ser entendida
como a¢do do povo de Deus nessa mesma realidade, na qual o ser humano se encontra, em
uma relagdo tempo e espago. A preocupagao basica da pastoral ¢ a eficacia e a relevancia da
fé cristd. Pastoral ¢ também responsavel pela insercao do povo de Deus no espago publico;
pastoral ¢ acdo intencional, sistematica e organizada coletivamente. E fruto do esfor¢o
missionario da Igreja que busca mudangas, vislumbrando novos tempos na perspectiva do
Reino de Deus. Nao é, portanto, qualquer tipo de a¢do; ndo € uma agao esvaziada de sentidos.
E a agdo que instaura o novo. Nio ¢ acdo isolada, individual e personalizada do bispo ou do
padre, mas acdo da comunidade de fé, organizada em pastorais especificas, que atuam e

colaboram na producao de eventos de agdo publica.
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Silva (2003) relata que, na dimensao de agdo pastoral que se faz presente no
cotidiano e se reflete nos acontecimentos gerais que envolvem o ser humano, a pastoral deve
preocupar-se com temas que, num mundo globalizado, tem desafiado a Igreja e dela solicita
como resposta agdes que expressem seguranga € esperanca. O transito religioso ¢ um desses

temas com que a Igreja deve se preocupar.

4.2.1 As transformacdes sociais e religiosas e a pastoral

Para Silva (2003), o processo de globalizacdo, sustentado pelo neoliberalismo cujas
consequéncias a sociedade vem conhecendo e sofrendo, requer da pastoral da Igreja uma

postura diferenciada no tratamento das questdes que envolvem a humanidade.

O atual estagio do processo de globalizacdo ndo estd preocupado em contemplar o
individuo e sua forma de atuar e sobreviver na sociedade. O individuo perde seu
lugar para a sociedade de interesses globais das classes dominantes, com o
fortalecimento da inovagdo tecnoldgica e de controle do processo produtivo,
eliminando-se assim quaisquer possibilidades de surgir adversarios em seu horizonte
de ter mais, isto ¢, o resultado ¢ o que s@o dosificados, independentemente, dos
meios para obter lucros na dindmica da competitividade. (SILVA, 2003 apud
ARRUDA, 1999, p.74).

Featherstone (1995, p. 131) revela que o processo de globalizacdo espera passar uma
mensagem de unificagdo: “um dos efeitos do processo da globalizacdo, é ter nos tornados
conscientes de que o mundo ¢ uma localidade, um tnico lugar”. A nova visao da atualidade
ndo pode ser tratada como nos tempos passados; cabe a Igreja acompanhar as mudancgas
vividas pelas sociedades. “A globalizacdo ¢ marcada por um estilo diferenciado de sociedade,
em que o individuo passa a agir a partir de seus proprios conceitos” (SILVA, 2003, p. 81).
Nesse sentido, para o autor, ¢ necessario que as pastorais estejam atentas para o imediatismo
que atinge a sociedade moderna, e também para que os proprios agentes de pastorais nao
usem a Igreja como “palco” para se engrandecerem. O quadro religioso tem sido marcado
mais por elementos de massificacdo e de reproducio de formas individualistas, intimistas, e
com logicas consumistas, de ascensdao social e de prosperidade econdmica e material no
ambito individual e familiar.

Silva (2003) destaca também as “religides de mercado”, bastante evidenciadas em
propostas no campo pentecostal, tanto nas versdes protestantes como nas catdlico-romanas.

Nao ¢ somente no campo cristdo que esse fenomeno se manifesta. Diferentes religides,
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incluindo as de matriz afro-brasileira, possuem vertentes que advogam formas de uma
“espiritualidade de consumo”.

Para Libanio (2001, p. 133-134) a globaliza¢do tem duas vertentes que afetam a
vivéncia e a experiéncia da fé. Primeiro, a globalizagdo produz uma uniformizacao
comandada pelos centros de poder, anulando as rigorosidades locais e regionais. Segundo, a
divulgagdo das experiéncias religiosas localizadas sem o devido referencial da cultura pode
vulgarizar a fé e até ridicularizar a pratica religiosa fora de seu contexto.

Como informa Ribeiro (2013), no campo social as sociedades latino-americanas
vivem processos que, embora variados, possuem em comum uma série de obstaculos para o
exercicio da cidadania. Além da realidade politica e econdmica, esta o desenvolvimento de
uma cultura da violéncia que, além da dimensdo social, envolve os aspectos étnicos, raciais e
de género. O Brasil e os demais paises da América Latina vivem tal realidade intensamente.
Somam-se a isso a violéncia a partir das acdes do crime organizado, de justiceiros e de grupos
de exterminio; fobias sociais, étnicas e de motivacdo sexual, e a degradagdo da vida humana
com trafico de criangas, comércio de 6rgaos humanos, prostituicdo e a violéncia urbana, o que
se torna um desafio para as pastorais, principalmente a urbana.

Segundo Comblin (1996), um dos desafios enfrentados pela Igreja nos tempos atuais

sdo as dificuldades com que a Pastoral Urbana lida:

[...] na cidade estdo os seres humanos. Ali Deus nos espera. A cidade ndo constitui
uma reunido de seres humanos iguais ou irmaos. Na cidade estdo também os pobres,
os rejeitados, os marginalizados. Ali Jesus espera os discipulos. Naquele tempo o
samaritano encontrou o seu proximo ferido e abandonado numa estrada. Hoje em dia
esse proximo esta nas cidades. Ali estdo eles, aos milhares e milhdes. (COMBLIN,
1996, p. 15-16).

Assim, a Pastoral Urbana nao pode se separar da esperanga. Para o autor, o que torna
as cidades sagradas é a propria atividade humana, pois o templo de Deus sio os seres
humanos, renovados pelo Espirito Santo e agindo movidos por um amor criador e unificador.

Corrobora o seu pensamento Aquino Junior (2013, p. 814-815), quando admite que o
grande desfio da pastoral para a Igreja hoje seja voltar-se para a vida concreta de Jesus, em
sua relacdo com Deus e em seu servigo aos pobres e marginalizados, ¢ propd-la como modo
de vida aos que ja se consideram cristaos e as pessoas em geral. Propo-la de tal modo que seja
uma boa noticia carregada de autoridade e digna de credibilidade, uma boa noticia que cause
alegria e pela qual valha a pena arriscar-se.

Assim, ressaltando o pensamento de Aquino Junior, Libanio (2001) afirma:
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Que a li¢do maior de nossa caminhada pelas vielas da cidade e da fé seja um grito
pungente contra a soliddo desgastante da cidade e em prol de criar redes de
comunidades de vida. Se K. Rahner afirmava que o cristdo do futuro ou serd um
mistico ou ndo serd cristdo, eu acrescentaria: ou sera um cristdo engajado numa
comunidade de vida ou dificilmente conservard a seiva cristd. Tudo na cidade
batalha para dificultd-lo. S6 garra, motivacdo e desejo de caminhar em frente,
realizando sua dimensdo tltima de ser comunitario, poderdo manter o cristdo ligado
a grupos cristdos de vida. A Igreja podera exercer enorme papel na humanizagio da
cidade, se investir e se tiver éxito em criar redes de comunidades na cidade. Assim
ajudara a refazer o tecido social da cidade tdo esgargado pelo individualismo.
(LIBANIO, 2001, p. 220).

Para Ribeiro (2013), as transformagdes ocorridas na sociedade, tanto em ambito
mundial como continental, desafiam os grupos religiosos € os académicos que os estudam, em
especial em relacdo as formulacdes tedricas e as praticas e vivéncias religiosas inovadoras em
destaque nas ultimas décadas do século XX e que hoje j4 ndo parecem ser os fatores que
caracterizam a vivéncia religiosa em nossas terras. O autor continua sua visao dizendo que, no
campo cristdo, a teologia e a pastoral latino-americanas, em fung¢ao de suas bases teoricas, ndo
ficaram isentas dos impactos proporcionados pelas mudangas socioecondmicas e politicas no
final do século passado, como a desestabilizacao dos socialismos.

E complementa que as ultimas décadas do século XX e a primeira do século XXI
desafiaram os cientistas da religido e os tedlogos, em especial pelas mudancas
socioeconomicas ¢ as implicagdes delas na esfera religiosa. O leque de influéncias filosoficas
e teoldgicas ¢ tamanho que se torna ardua tarefa até mesmo descrever o cotidiano doutrindrio,
teologico e pratico de uma comunidade religiosa.

Conforme Ribeiro (2013):

E necessario destacar que o processo de secularizagio vivido em meio a
modernidade ndo produziu, como se esperava, o desaparecimento ou a atenuacdo das
experiéncias religiosas. Ao contrario, no campo cristdo, por exemplo, as formas
pentecostais e carismaticas ganharam apego popular, espago social e base
institucional, tanto no mundo evangélico como no catoélico. Outras religides também
vivenciam, no Brasil ¢ no mundo, momentos de reflorescimento. Consideramos que
a secularizagdo ¢ facilitadora das expressdes religiosas. (RIBEIRO, 2013, p.63).

Prossegue o autor:

No Brasil, por exemplo, hd um simultaneo crescimento de pessoas sem religido e o
florescimento do fervor religioso. Isso pode ser computado aos processos de
secularizaggo, entendidos ndo como entrave ao religioso, mas como um novo perfil
cultural. Isso ocorre concomitantemente as mudangas no sistema de cristandade que,
devido as influéncias dos processos de secularizagdo e das op¢des religiosas, perdeu
sua antiga dominag@o coercitiva sobre o espectro sociocultural. Assim, o fendmeno
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religioso ¢ redimensionado na afirmag¢do da subjetividade livre da tutela da
cristandade, permitindo o livre acesso a opgdo e a diversidade religiosa. (RIBEIRO,
2013, p.63).

A realidade, para o autor, ¢ que existe ambiguidade da perda de forca das “grandes
instituicdes religiosas” acontecendo ao mesmo tempo que surgem movimentos religiosos e
sincréticos.

Ribeiro (2013) ressalta que, para isso, ha que se compreender o sentido da tensdo
entre instituicdo e movimento religioso. A institui¢ao religiosa ¢ uma forma de organizacao na
qual existe um conjunto de regras e regulamentos que levam um determinado grupo a
construir uma identidade e um sentido por meio de segmento hierdrquico e de um corpo
doutrinal que o caracteriza diante de outros. O movimento religioso tem como caracteristicas
a presenga de lideres, as estruturas e a flexibilidade diante dos regulamentos estabelecidos.

Por seu turno, Bittencourt Filho (2003) relata que tedlogos e cientistas da religido, ao
analisarem especificamente o campo das igrejas e dos movimentos cristdos, indicam que ha
no crescimento numérico dos grupos uma incidéncia intensa e direta de varios elementos
provenientes da matriz religiosa e cultural brasileira. Esta ¢ marcada por elementos magicos e
misticos, fruto de uma simbiose das religides indigenas, africanas e do catolicismo ibérico.

Nessa direcao, Berger (1985, p. 36-40) destaca que a religido se configura como um
investimento humano pelo qual se estabelece um ser sagrado que fornece o “supremo escudo
do homem contra o terror” da falta de sentido. Ocorre que, no mundo modernizado, a religido
passou a ser para alguns somente uma instituicao religiosa sem carater de alicerce para a vida.
Dai a facilidade de transitar por vérias religides.

Convergindo com este entendimento, Lemos (2012) afirma que:

[...] areligido pode fornecer os elementos que garantem a nomia social, uma vez que
ela é um sistema de simbolos que atua para estabelecer poderosas, penetrantes e
duradouras disposigdes ¢ motivagdes nos seres humanos através da formulagdo de
conceitos de uma ordem de existéncia geral. [...] Ou seja, ela pode tanto fornecer a
explicagdo e a justificacdo das relagdes sociais, como construir o sistema das
praticas destinadas a reproduzi-las. (LEMOS, 2012, p. 24).

Acontece que, para Jesus (2016), nas sociedades alcancadas pela modernidade,
lembrando que nao se trata de fenomeno presente em todos os lugares de modo homogéneo,
aconteceram mudangas significativas na visao de mundo das pessoas, 0 que provocou rupturas
com o paradigma de centralidade da religido. Emerge a individualidade ou a subjetividade

daquele que pensa contra os argumentos da tradicao e da autoridade religiosa.
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Conforme Silva e Silva (2009, p. 297-298), no ambito da cultura, passou-se a
entender o mundo sob o prisma da razdo instrumental, tornando-se desnecessario recorrer a
mitos ou supersti¢des e instaurando-se o “reino da razdo”. A ciéncia e a técnica aplicadas a
produgdo passaram a alimentar a esperanca de prosperidade e justica crescentes. Ainda
segundo o autor, quando se deu a Reforma Protestante, “havia o dogma do pecado original, os
pavores e as incertezas da predestinacdo”, dados incompativeis com o “projeto” da
modernidade, pelo qual se julgou ndo se precisar mais de Deus e de religides reveladas.
Percebeu-se, em tal cenario, a separacdo entre religido e ciéncia pela crenga de que “somente
a razdo ¢ capaz de dissipar as trevas da ignorancia e do mistério, combater o nepotismo e a
supersticao religiosa e conquistar dias melhores para a humanidade” (ZILLES, 2008, p.38).

Lemos (2007, p. 26) esclarece: “Esse mundo sem encanto, sem magia, submetido ao
calculo e ao interesse, esvazia de significado a vida cotidiana dos homens”.

Sendo incapaz de prover satisfatoriamente de sentido o ser humano, considera-se que
a modernidade entrou em crise. Conforme Oliveira (2012), vivencia-se na atualidade o
periodo chamado de pds-modernidade. Tal fendmeno, apesar de denunciar a crise da
modernidade, também nao trouxe sentido, pelo menos por enquanto. Pelo contrério, anuncia a
cada momento os sintomas da crise de sentido em todos os setores da sociedade, inclusive no

campo religioso.

4.2.2 Buscas do humano na poés-modernidade

Bauman (1998, p. 210) enaltece que, em meio a sua busca de sentido, o homem pos-
moderno precisa viver sua rotina cotidiana para manter sua existéncia, inserido num cenario
tecnologico que acaba por fomentar uma rapidez nunca antes experimentada pelos seres
humanos. Nesse contexto, a preocupagdo premente passam ser o aqui e o agora. A eternidade
perde destaque, haja vista que, “[...] antes de ter tempo de pensar na eternidade, a hora de
dormir estd chegando e, depois, um outro dia transbordante de coisas a serem feitas ou
desfeitas”. Isso retrata a caracteristica do imediatismo.

O sujeito religioso assume um papel ativo diante de sua realidade. Ao invés de ser
escolhido, ele escolhe. Ele ¢, conforme explica Souza (2001, p. 62), “[...] sujeito porque €
quem estd a frente da invencdo/reinvencdo de seu proprio sistema simbolico, tirando da
instituicdo religiosa a autoridade reguladora da experiéncia religiosa”. O sujeito religioso,

para Berger (1985, p. 40), ¢ aquele que, em fun¢do da ambiéncia pds-moderna na qual esta
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inserido, ¢ portador do vazio provocado pelas incertezas, insegurangas e sensagao de anomia
diante das situa¢des marginais da existéncia humana que revelam a precariedade dos mundos
sociais. Diante desse sujeito o “supremo escudo do homem contra a anomia”.

Eis algumas consideragdes sobre esse vazio:

Consequéncia dessa situagdo de profunda angistia é o mergulho do homem em si
mesmo, no seu eu. Ao lado da faléncia da comunidade, cresce o isolamento psiquico
do individuo. Das profundezas de sua incomunicabilidade, ele busca ansiosamente
alguém a quem se apegar que lhe dé pelo menos sentido transitorio de sua viagem
pelo planeta e o conduza a algum lugar, que ndo ¢ o céu, nem o paraiso, mas
participagdo, simplesmente o encontro consigo mesmo e com algum sentido. Porém,
ndo hd mais um unico sentido. Ha infinitos. Nao ha mais centro. Nem meta. S6 o
cotidiano. Nada melhor do que a constatacdo do sagrado para lhe oferecer esta aura
espiritual mutavel, transitoria cotidiana. Nesta constelacdo, ele viaja a vontade de
um planeta a outro, sem constrangimento porque sua participacdo ¢ branda,
desprovida do antigo sentido de filiagdo e engajamento. Tudo € curto prazo.
(QUEIROZ apud LEMOS, 2012, p. 14).

Hervieu-Léger (2008, p. 56-65) aborda sobre o fim das identidades religiosas
herdadas para complementar o entendimento acerca do comportamento do sujeito religioso.
Para a autora, as sociedades atuais vivenciam uma crise de transmissao das instituicdes ¢ de
valores de uma geracdo para a outra, provocando vazios culturais que atingem a identidade
social com profundidade. Em se tratando das institui¢des religiosas, isso se da em fungdo de
que, nas sociedades modernas, as opcoes religiosas e espirituais sdo vistas como objeto de
escolhas privadas, individuais. Essa visdo culmina num menor ardor de transmissao por parte
da geracdo anterior e menor interesse da geracdo atual em relagdo as verdades religiosas
asseguradas por uma instituicdo. Ao homem das novas geracdes, interessa pensar-se a si
mesmo como individualidade, de forma independente de uma identidade prescrita ou herdada.
Ou seja, exercer o direito de escolher suas proprias crengas.

Voltando a linha de pensamento de Hervieu-Léger (2008, p. 56-65), como as
sociedades modernas sdo sociedades sem memoria, em fung¢ao da crise de transmissdo e pelo
fato de que sdo direcionadas pelo imediatismo, escolhendo a inovagdo como regra de conduta,
elas se tornam sociedades sem a memoria coletiva portadora de sentido para o presente e
orientacdes para o futuro. Logo, os individuos constroem sua propria identidade
sociorreligiosa a partir dos diversos recursos simboélicos colocados a sua disposi¢ao, incluindo
modos de conceber o mundo, praticas e pertengas anteriores.

Na visdo de Schiavo (2008), o individuo moderno encontra-se diante de uma espécie
de “supermercado do sagrado”, em busca dos produtos simbolicos que melhor o representem,

satisfacam as suas necessidades e lhe tragam resultados rapidos. Esse individuo ndo se
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interessa muito pela vida depois da morte ou pela salvacdo em outro mundo. Seu interesse €
no aqui e agora, direcionado ao seu bem-estar, a prosperidade, a saude e a felicidade neste
mundo. Isso acontece porque a vida pos-moderna ¢ a vida de fragmentos, correrias em que o
que conta ¢ o presente, pois os problemas do dia-a-dia carecem de respostas imediatas. Esse
individuo continua fiel, mas a si mesmo e aos seus interesses, € ndo a instituicao religiosa.

Por outro lado, Jesus (2013) ressalta que, em algumas sociedades, a religido e suas
expressoes institucionalizadas cresceram em diversidade. A religido teve seu papel
intercalado, passando a atuar dentro de novas légicas de suprimento e satisfagdo das caréncias

do individuo p6s-moderno no que tange a ofertas simbdlicas.

4.2.3 Transito religioso e pastoral: possibilidades de resolucao

A peculiaridade do campo religioso brasileiro favorece condi¢des para o pluralismo e
o transito religioso no pais. Bittencourt Filho (2003, 40-43) lembra que, na composi¢ao da
matriz religiosa brasileira, hd a presenca do catolicismo ibérico, da magia europeia, das
religides indigenas e africanas, e dos pentecostalismos.

Guimardes Rosa (apud JESUS, 2016, p. 39) ilustra a realidade do processo de

criacdo de crengas do povo brasileiro:

Muita religido, seu moco! Eu ca, ndo perco ocasido de religido. Aproveito de todas.
Bebo agua de todo rio... Uma s6, para mim ¢é pouca, talvez ndo me chegue. Rezo
cristdo, catolico, emprenho a certo; e aceito as preces de compadre meu Quelemém,
doutrina dele, de Cardéque. Mas, quando posso, vou no Mindubim, onde um Matias
¢ crente, metodista: a gente se acusa de pecador, 1€ alto a Biblia, e ora, cantando
hinos belos deles.

O autor continua explicando que este texto ilustra algumas das possibilidades de idas
e vindas do sujeito religioso e d4 uma nogao da complexidade que pode envolver a formagao
de sua reuniao de crengas religiosas individuais.

Em um ambiente de pluralismo religioso, o transito religioso resulta do exercicio da

autonomia de elaboracdo de um sistema simbolico particular por parte do sujeito de fé que:

[...] tem feito suas proprias combinatorias simbdlicas, transitando em diversas
expressoes religiosas e apropriando-se de significantes especificos de acordo com a
especificidade de suas necessidades. Dai esse fendmeno em que a oferta de bens
simbolicos e as demandas simbdlicas provocam uma mobilidade religiosa
incessante. (SOUZA, 2001, p. 159).
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Assim, considerando-se que esta inserido num contexto de enfraquecimento tanto das
fronteiras religiosas como da autoridade vinculante que une o individuo as instituigdes
religiosas, “o fiel, sem o vinculo da tradicdo, da autoridade moral, sem filia¢do, transita a
vontade, sem constrangimento e sem vinculo permanente” (LEMOS, 2012, p. 13).

Coelho (2009), ao referir-se a nova identidade do brasileiro, afirma que “ha intenso
transito de ideias caracterizado por um distanciamento da ortodoxia cristd, catélica e
protestante, e consequente redirecionamento da pratica religiosa, num primeiro momento, em
favor de uma heterodoxia, e, num segundo, de um sincretismo religioso” (COELHO, 2009, p.
22).

Faz-se essencial citar a observagdo de Freitas (2013) sobre a mutua influéncia

existente entre os individuos que praticam o transito religioso e os grupos religiosos:

E importante destacar que ao transitarem entre os diferentes grupos religiosos, as
pessoas absorvem um pouco de cada crenga e, inexoravelmente, levam consigo esta
bricolagem de valores por onde passam, fomentando assim uma transformacdo das
institui¢des religiosas por onde passam ratificando que tanto o fiel quanto a religido
sdo transformadas por este cambio. (FREITAS, 2013, p. 118).

Jesus (2013) ressalta que ha diversas expectativas sobre a dinamica da constituicao
do sistema do sujeito religioso e do transito religioso, e que a religido herdada, ou de
conversdo, tem acontecido com experiéncias religiosas personalizadas, listadas em
combinagdes temporarias, por demanda do proprio sujeito, podendo haver uma
simultaneidade de conversoes. Essa religiosidade de escolha revela-se cada vez menos
dependente da intermediagdo institucional e cada vez mais heterodoxa, oferecendo abertura a
correntes de pensamento de cardter mistico-esotérico. Tendo a emocdo como aspecto de
importancia destacada, a constitui¢do do universo simbolico do sujeito religioso comporta
tanto escolhas de praticas e crengas que atendam as suas necessidades imediatas como a
adaptacdo e/ou ajuste de tais crengas e praticas a sua experiéncia individual.

O desafio maior de nossa época, expressa Aquino Junior (2013, p. 811), consiste em
tornar possivel a “convivéncia” na diversidade, em encontrar referéncias e critérios comuns de

regulamentac¢do de nossa vida coletiva.

E isso ndo é nada facil num contexto em que a experiéncia pessoal intensa se torna
cada vez mais o critério de opgdo e decisdo, relativizando sempre mais as
convengdes ¢ as institui¢des tradicionais. Em rela¢do ao periodo de cristandade em
que os valores cristdos ¢ a Igreja parecem ser a instancia orientadora e reguladora da
vida em todas as suas dimensoes, ou, pelo menos, eram reconhecidas como tais ou
nao contestados publicamente, hoje eles se tornaram uma posi¢do ou uma voz entre
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outras € uma posicdo ou uma voz contestada por muitas outras, religiosas, ndo
religiosas, antirreligiosas. (AQUINO JUNIOR, 2013, p. 811).

Uma tentativa de solucionar esses déficits da Igreja Catdlica apresentados até o
momento seria que, segundo Brighenti (2010), no horizonte da Doutrina Social da Igreja, a
sociedade deve reger-se pelo principio da solidariedade, segundo o qual a pessoa existe para a
comunidade e a sociedade, e estas, para a pessoa. Cada pessoa ¢ responsavel pelo bem comum
da sociedade e a sociedade deve buscar uma vida digna para as pessoas. Além disso, cabe a
sociedade reger-se igualmente pelo principio da complementariedade ou subsidiariedade,
segundo o qual ela deve ajudar a complementar a a¢do das pessoas ou comunidades naquilo
em que elas nao sdo capazes.

E preciso “assumir atitude de permanente conversio pastoral” (DAp n. 366), isto &,
“abandonar as ultrapassadas estruturas que ja ndo favorecem a transmissao da f&” (DAp n.
365) e realizar “reformas espirituais, pastorais e também institucionais (DAp n. 367).

Para Bosschaert (2017), a Igreja deve elaborar novas formas institucionais, hoje
insuficientes, a fim de que os fié¢is tenham participa¢dao garantida nas decisdes. Conforme uma
convicgao eclesiologica reabilitada pelo Concilio, € necessario rever as regras do jogo para
que o ensinamento do Vaticano II sobre o papel dos leigos seja realmente aplicado nas

estruturas juridicas da Igreja.

Concretamente, poder-se-ia ter em vista a participagdo, com modalidades
diferenciadas, de todos os batizados nas realidades sinodais. Através de algumas
“assembleias experimentais” em ambito local, nacional, regional, continental e
universal, seria necessario experimentar diversas modalidades de representatividade
de todos os componentes do Povo de Deus. (BOSSCHAERT, 2017, p. 95).

Becker (2001, p. 151-152) complementa com seu pensamento, trazendo trés
sugestdes que talvez resolvam as dificuldades encontradas pelas pastorais da Igreja Catodlica:
A primeira trata de despertar no ser humano a esperanc¢a quanto ao futuro, para que assim ele
viva melhor o presente, pois as esperangas futuras se traduzem em agdes no presente; a
segunda trata de despertar uma consciéncia critica para que o ser humano nao se conforme
com situagdes de crises, mas, sim, julgue e distinga cautelosamente suas agdes (refletir sobre
acOes passadas pensando nas agdes do futuro, esperando um mundo mais justo, igual, digno e
fraterno); por fim, a terceira sugestdo trata do resgate do ambiente: com a falta de pensamento
critico e de esperanca, as pessoas estdo explorando a natureza sem pensar nas consequéncias

ruins que isso pode causar as suas proprias vidas futuras.
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Outra possibilidade, para Godoy (2007, p. 21), seria a criacdo de uma pastoral de
proposicdo. Nela a atitude eclesial seria baseada no didlogo, diante do pluralismo em que
estamos mergulhados atualmente; o direito de escolha de cada um seria considerado. Para o
autor, essa pastoral viria a ser uma “nova atitude pastoral” que superaria a Pastoral da
Acolhida, citada no Capitulo II deste trabalho — nesta a Igreja fica a espera das demandas,
sobretudo sacramentais, de seus fiéis. Na pastoral da proposicdo, a Igreja ¢ chamada a
perceber que o respeito a liberdade de cada um ¢ primordial, pois a fé serd sempre um objeto
de escolha. Por ser sempre um engajamento da liberdade, ela ndo pode ser confundida com a
entrada num sistema, que compromete a responsabilidade pessoal do crente.

O transito religioso tem dificultado a qualidade da acdo pastoral na Igreja Catolica a
medida que os fiéis tém tido pouca adesdo e menos ainda permanéncia por muito tempo nem
na pastoral, nem na religido, ¢ inconstante. Para se obter um trabalho de envolvimento na
pastoral requer perseveranca da parte do fiel e isso acontece em longo prazo.

As pastorais tendo que lhe dar com o rodizio de pessoas que em um momento faz
adesdo ao grupo e em pouco tempo se desvincula desse mesmo grupo, assim, as pastorais
perdem sua base de agdo, pois para uma acao eficaz e uma missdo proficua precisaria de uma
permanéncia desse fiel.

Nesse aspecto a linha de acdo da pastoral deve ser a partir da conscientizagdo do fiel
de que ele transitando sem se fixar, nem se aprofundar no que se buscar, ndo chegard ao
objetivo desejado e esperado. Ou seja, as pastorais terdo que conduzir essas pessoas €
envolvé-las em todas as dimensdes e ndo s6 a dimensdo espiritual, mas também o social,
psicologico, o afetivo e até, a depender da situagio, o financeiro. E uma agdo pastoral que
envolve a pessoa no seu todo.

Portanto, as pastorais tém pela frente um longo caminho desafiador para o seu agir,
no proposito de trazer presente a agdo de Cristo e por ela fazer vislumbrar no mundo atual a
vida que faca sentido, buscando levar o individuo a verdadeira razdo do Evangelho de Jesus, e
ndo buscando sobressair seus proprios desejos. As pastorais devem levar o sujeito a se
reencontrar consigo mesmo e com o proprio Deus. Eis aqui uma abertura para outras possiveis
pesquisas sobre o assunto, na busca de encontrarmos melhor solugdo para tais

questionamentos.
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4.2.4 Consideracoes finais

A diversidade religiosa no Brasil ¢ grandiosa. O pluralismo toma conta do espago
religioso. A busca incessante da religido em contexto tdo adverso dificulta a agdo pastoral na
Igreja Catdlica em apresentar diante desse panorama uma proposta de fé que possa efetivar a
unidade dos cristdos consigo mesmos € com o Deus que propde vida em plenitude (Jo 10,10).

As pessoas estdo em busca de um sentido para a vida, de uma identidade, e procuram
isso nas instituicdes religiosas; escolhem, pois, a religido que melhor atendam as suas
necessidades e de forma imediata, com o desejo, muitas vezes, de ndo buscar a Deus, mas de
buscar bens materiais. Muitos outros procuram a fé, mas ndo querem se submeter a nenhuma
hierarquia religiosa.

Os desafios que surgiram com a modernidade afeta de forma direta a Igreja Catdlica
que perdeu sua hegemonia. A modernidade abriu um leque de possibilidades de mudancas
conquistas, avango da ciéncia, da tecnologia, do resgate da liberdade e da subjetividade em
alta. Com tudo isso a modernidade ndo respondeu aos anseios da humanidade que passou a
buscar respostas imediatas para os seus sofrimentos, doengas e tantas outras adversidades da
vida. Surgiu, entdo, a busca por sentidos. E nesse cenario que o transito religioso apareceu
como um dos meios utilizados pelo homem moderno para saciar suas necessidades. Em meio
a tudo isso, as pastorais da Igreja Catdlica no Brasil encontram sérias dificuldades para
superar suas limita¢des diante de tanta instabilidade e inseguranga por parte dos fiéis.

Por outro lado, constatamos que individuos que se intitulam sem religido trocam o
Dia do Senhor por um dia de lazer e que, para eles, a sua esperanca esta apenas na ciéncia, €
nao em Deus. Eles discordam dos preceitos e das doutrinas das institui¢cdes religiosas.

Sdo tantas as ofertas religiosas que elas acabam por desmistificar as tradi¢cdes de
algumas religides mais antigas, e estas acabam por perder a credibilidade tentando adaptar-se
ao exigido pela modernidade, implicando a perda da esséncia original.

Outro problema encontrado para que haja o transito religioso ¢ o monopdlio de
muitas igrejas tradicionais, pois estdo perdendo seus postos para novas expressoes de fé. Isso
pode estar acontecendo por haver grande “concorréncia” entre as religides; afinal, hoje a
religido tem que ser “vendida”, e ndo apresentada como caminho de salvagao.

Grande parte dos fiéis que transitam de uma religido para outra sdo do sexo feminino,

talvez porque ndo tiveram oportunidades iguais as dos homens em grandes func¢des dentro das
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igrejas, ou por buscarem um bem-estar para seus familiares primeiramente, antes de pensarem
em si mesmas.

Estamos diante de uma problematica grandiosa na questdo dos motivos que levam as
pessoas a transitarem tanto dentro das religides. Mas, em busca de uma possivel resolucao
para essa questao, hd algumas sugestdes encontradas nos estudos dos autores citados no
capitulo, como: principio da solidariedade, da escuta, em que a Igreja Catolica interage com
os fiéis, incluindo-os nas decisdes importantes; o didlogo e o acolhimento sincero dos agentes
de pastoral com os membros da comunidade, de modo a ajudé-los em suas necessidades nao
sO espirituais, mas também sociais; despertar a esperanga nos fi¢is a fim de seguirem num
mesmo caminho; resgatar o meio ambiente hoje pensando no amanha; ajudar os fiéis a terem
uma consciéncia critica em relacdo aos momentos de crise enfrentados por eles; e, por fim, a
Igreja Catdlica deve abandonar conceitos antigos que ndo sdo efetivos na atualidade e abrir-se
ao novo, sem perder seus principios.

Portanto, as pastorais devem estar atentas aos sinais dos tempos, devem aderir aos
novos meios de comunicagdo e tecnologia como também libertar-se dos dogmatismos e passar

a ser uma pastoral mais propositiva e dialogal e menos impositiva.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

A andlise do “transito religioso” tem se tornado consideravelmente popular e intensa
nos ultimos anos. Sdo desenvolvidas, aqui no Brasil e internacionalmente, vérias pesquisas
tentando esclarecer as questdes acerca do transito religioso de modo geral a partir das
perspectivas teologicas/religiosas e sociais.

Esse interesse ¢ explicado pela grande quantidade de questdes a serem pesquisadas,
envolvendo as mais diversas religides circulantes na sociedade. Como cada esfera da
sociedade usa uma infinidade de formas religiosas em seu dia a dia, hd muito para pesquisar
em varias areas, de modo mais especifico. A criagao de novas religides possibilitou também a
instigante preocupacdo dos estudiosos da religido em pesquisar como o transito religioso
acontece e, de modo mais especifico, a partir das pastorais e dos fiéis circulantes.

O interesse de estudar o transito religioso e, especificamente, a sua relagdo com as
pastorais, surgiu a partir do momento em que comecamos a refletir sobre por que as pessoas
mudam tanto de religido. Desse modo, o tema aparece como um O6timo objeto de estudo
gragas a sua imensa aceitagcdo pelos fié¢is (ndo somente os brasileiros), visto tratar-se de um
assunto com vastas possibilidades interativas e compreensdes. Portanto, pesquisar como o
transito religioso se da no meio eclesial ¢ uma maneira muito interessante de percebé-lo como
uma base da cultura do nosso pais.

Assim, na reflexdo sobre o avango e disseminagdo do transito religioso, novas
religides surgem, ao passo que outras tantas sofrem modificagdes, podem se configurar e sdo
utilizadas para as mais diversas finalidades. Esses transitos incorporam caracteristicas
peculiares do meio em que estdo inseridos e determinam novos olhares sobre conceitos ja
estabelecidos. Desse modo, nosso problema de pesquisa foi expresso pelas seguintes
perguntas: quais elementos compdem o transito religioso? O que ¢ a vida pastoral eclesial e
qual a sua relagdo com o transito religioso? O transito constante entre pastorais influencia na
mudanga de religido?

Nosso intuito, a partir disso, foi o de investigar sobre o transito religioso,
identificando as esferas discursivas a que esta ligado, bem como seus propositos, e discutindo
suas implicacdes dentro das pastorais da Igreja Catdlica. Dessa maneira, ¢ importante
relembrar aqui as nossas questdes de pesquisa para que possamos discutir, de maneira geral, a
partir de qual processo chegamos as suas respostas e quais sao elas. Ei-las aqui:

* Quais as principais religides em que existe mais transito entre os fiéis?
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* Quais os principais motivos que levam as pessoas a mudarem de religiao?

* Qual a responsabilidade da pastoral para a ocorréncia do transito religioso?

» Como podemos tentar solucionar esse problema?

Acerca da primeira questdo, levamos em consideragdo os conceitos de autores como
Barros (1996), Bensen, Coppi e Heerdt (2018), Berger (2017), Rolim (1990), Silva (2006) e
Soares (1985). Dessa maneira, percebemos as principais religides que influenciam a fé do
povo: a catdlica, as pentecostais e as neopentecostais, o espiritismo, a umbanda, entre outras,
sdo as mais comentadas no seio da sociedade brasileira e, de alguma maneira, sofrem
modificagdes decorrentes do transito religioso, ja que vao se adaptando as necessidades dos
fiéis.

Para a segunda questdo, refletimos mais especificamente sobre os motivos citados
por Silva (2003) e Souza (2001), levando em consideragdo os seus estudos a respeito do que
leva as pessoas a transitarem por inimeras religides. A resposta vem em seguida: busca de
sentido, busca de bens, poder, saude. Algo que preencha as lacunas que a pds-modernidade,
com seu imediatismo, deixa na vida do individuo.

No que se refere a terceira questdo, continuamos a refletir sobre as ideias de Souza
(2001), mais especificamente quando a autora sugere que muitos lideres religiosos,
principalmente da Igreja Catdlica e seus agentes de pastoral, tém uma atitude de
autoritarismo, de superioridade e de ndo acolhimento com os novos fiéis. Isso termina por
afastar as pessoas da Igreja.

Para responder a quarta questao de pesquisa, fomos guiados por uma abordagem de
Brighenti (2010) sobre a solidariedade, em que o autor afirma que a sociedade deve estar a
servico das pessoas e as pessoas, a servico da sociedade. Também nos guiamos por
Bosschaert (2017), que declara que os fi¢is devem fazer parte da tomada de decisdes dentro
da Igreja Catolica, assim como por Becker (2001) e Godoy (2007).

Pensamos ser interessante propor, para além do que diz o transito religioso, que as
religides estdo em interagdo, uma em contato com a outra e com diversas outras passiveis de
ser encontradas por meio de mais estudos. Desse modo, as religides ndo estdo isoladas, mas
em intera¢do mutua através dos fiéis que circulam nas diversas igrejas que as compoem.

Com as respostas as nossas questdoes de pesquisa, conseguimos atingir o objetivo
geral do nosso trabalho: percebermos as consequéncias do transito religioso na vida pastoral e
buscarmos compreender onde estdo as falhas da Igreja Catolica nesse processo e os possiveis

caminhos de aprimoramento que poderiam ser implantados.
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O transito religioso torna-se, pois, um meio de refiigio para o individuo que transita
em varias religides. Partindo dessa perspectiva, pode-se afirmar que as religioes se adaptam as
praticas sociais, dialogicas e funcionais do sistema da modernidade, indicando outros rumos
para mais pesquisas que discutam praticas interacionais nesse novo ambiente religioso e,
consequentemente, na circulacdo de pessoas. Consideramos que o transito religioso constitui
um campo bastante produtivo e com possibilidades de ser explorado a partir de diversos
aspectos e perspectivas. Esperamos ter contribuido para esclarecer alguns aspectos nesta
investigacdo, conscientes de que esse campo de estudos ¢ consideravelmente fértil e carente
de pesquisas.

O presente estudo vem se juntar a literatura sobre o assunto, buscando acrescentar
ndo somente possiveis respostas para as questdes que podem ser discutidas posteriormente,
mas também suscitar novas investigagdes. As portas da pesquisa cientifica teoldgica se abrem
aos estudos para a andlise do transito religioso. Muitos caminhos ja foram trilhados e outros
tantos ainda estao por ser desbravados. Este estudo ¢ apenas mais uma pequena contribuicao
para a area e tem o intuito de investigar outras tantas pesquisas, ja que se trata de um mundo

novo e, conforme Aquino Junior (2013), ¢ um dos maiores desafios de nossa época.
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