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APRESENTACAO

Emerson Giumbelli e Fernanda Aréas Peixoto

Episédios recentes no Brasil colocaram em rota de colisao “sen-
sibilidades religiosas” e “liberdade artistica”. Dentre os mais repercu-
tidos, podemos citar: a exposicaio QueerMuseu (Rio Grande do Sul,
2017); a peca O Evangelho Segundo Jesus, Rainha do Céu (Sao Paulo e
Pernambuco, 2018); o episédio sobre o Natal dos videos do coletivo
Porta dos Fundos (2019); a exposigao Zodlxs xs santxs - renomeado - #eu-
ndosoudespesa (Rio de Janeiro, 2020). Em todos esses casos, produgoes
apresentadas como “artisticas” geraram reagoes em nome da “religiao”,
envolvendo grupos e pessoas ligadas a confissoes cristas.! Coroando o
clima de tensoes instaurado, em 2020, o plendrio da Cimara Legislati-
va do Distrito Federal aprovou, em primeiro turno, um projeto de lei
que visa proibir manifestacoes “artisticas e culturais” que “vilipendiem
simbolos religiosos em espagos publicos”.?

Esses e outros casos podem refor¢ar uma interpretagao baseada na
oposi¢ao moderna entre arte e religido. De acordo com essa narrativa,’
a modernidade, tendo a arte como uma de suas expressoes, avangaria
contra a religido — ou, mais propriamente, contra uma determinada
ordem social hegemonizada pela religido, emblema de um ancien régi-
me. A arte, nesse contexto, teria sua autonomia, mais do que reconhe-
cida, promovida — poder blasfemar constituindo-se em demonstragao
de competéncia artistica. Em contrapartida, espera-se que os religiosos
cerrem fileiras contra a arte, ou que ao menos lutem para manté-la
longe da religido.

1 Um relato desses casos pode ser encontrado em: http://censuranaarte.nonada.com.br/. Acesso em: 30 out. 2020.

2 Disponivel em: https://www.correiobraziliense.com.br/diversao-e-arte/2020/08/486943 7-cldf-aprova-projeto-que-
-proibe-nudez-e-simbolos-religiosos-em-exposicoes.html. Acesso em: 30 out. 2020.

3 Sem desconsiderar os multiplos sentidos que os termos “moderno” e “modernidade” carregam, eles sdo utilizados
aqui na acepgdo latouriana, para quem no coragdo da “constitui¢do moderna” situam-se praticas “purificadoras”,
que estabelecem partilhas e constituem zonas ontologicamente distintas, fundamentalmente entre humanos e ndo
humanos, natureza e cultura, mas que proliferaram, assumindo diferentes contornos e designagdes (Latour, 1994).
Além disso, ndo devemos esquecer as diversas teorias sociais que preconizaram a secularizagdo do mundo moderno
(industrial e capitalista), que contribuiram, a seu modo, para a definigao de limites e separagdes entre a religido e
outras esferas da vida social.



Se essa narrativa pode fazer sentido em linhas gerais, ela nao dei-
xa de ser permanentemente contestada. A despeito das diversas opera-
¢oes discursivas de constitui¢ao de fronteiras e dominios apartados, os
contatos (e contdgios) entre arte e religido estao por todo lado, basta
prestarmos aten¢ao no mundo ao redor, flagrando suas aparicoes. Quer
dizer, as relagoes entre arte e religido na modernidade envolvem 16gicas
e intercAmbios mais complexos do que a simples oposi¢ao pode fazer
supor. Nao esquegamos que parte das expressdes da arte moderna do
século XX em diante se desenvolve incorporando temas religiosos a seu
acervo, gerando novas interpretagoes sobre eles e conferindo-lhes per-
manéncia cultural. A religiao, por sua vez (referimo-nos basicamente ao
cristianismo no contexto ocidental), nao deixou de se relacionar com
a arte, mesmo quando declarou suas desconfiancas em relago as suas
expressoes modernas-modernistas.

Contatos e contdgios ficam mais evidentes quando exploramos,
ainda que brevemente, cada um dos termos da oposi¢ao que nos ocupa.
Do lado da religiao, um caminho para isso é acentuar suas dimensoes
materiais. Isso significa entender a religido nao apenas como crenga ou
doutrina, mas por meio de praticas que mobilizam objetos e situam-se
espacialmente.” Evidentemente, nio se trata mais da religido em geral,
mas de prdticas referidas a tradi¢oes especificas, raramente integradas
como blocos monoliticos.” Partindo dessa perspectiva, parece factivel
encontrar modos pelos quais objetos e espacialidades religiosas, de for-
ma mais ou menos autorizada, dialogam com a arte, entendida como
um campo socialmente definido. Também ¢ possivel sugerir uma apro-
ximagao ainda maior, quando consideramos que cada religido produz
artefatos ou envolve uma estética. Ou seja, uma abordagem material
da religido oferece pistas e ferramentas para percebermos determinadas
relagdes com a arte, inclusive aquelas percorridas por tensoes e reservas.

Do lado da arte, sem desconhecer os vinculos estreitos que estabele-
ceu com a religiao ao longo da histéria da arte crista — que se expressa nas
diversas formas de “arte sacra” —, é possivel entrever novas relagoes entre
elas desde que evitemos tomd-las como “modos de verdade” ou “modos
de existéncia” discretos e opostos (Latour, 2013), isto é, desde que des-

4 Ver a revista Material Religion e, entre outros, o trabalho de Birgit Meyer (Giumbelli, Rickli e Toniol, 2019).
5 A nogdo de tradigdo, na perspectiva sugerida aqui, segue de perto a elaboragdo de Talal Asad (2001).
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loquemos o foco perspectivo, vendo arte e religido nao como campos ou
dominios, mas como ars, criagdes que envolvem materiais e procedimen-
tos técnicos, alguns deles similares. A reformulacao do 4ngulo de andlise e
a adogao de uma perspectiva que se quer pragmadtica liberam a pesquisa,
que pode colocar sua atengao na descri¢ao de préticas diversas e, com isso,
flagrar contaminagoes reciprocas entre formas, repertérios e modos de
fazer, tecnicamente “encantados”,® da arte e da religido.

Religiao e arte sao temas que remetem para dois campos extrema-
mente proficuos da produgio antropoldgica, os quais tém se beneficia-
do das recentes viradas contemporéneas, que privilegiam ontologias e
materialidades.” Como apontamos acima, cada um desses temas permi-
te exploragdes que levam ao outro. As contribuicoes deste livro, con-
tudo, nao se assentam em apreciagoes gerais sobre arte e religiéo, mas
partem de situagdes etnograficas que expéem ou sugerem a sua imbri-
cagdo. Com base neste recorte, é possivel reivindicar que apresentamos
um conjunto original de interven¢oes que refletem sobre os limites e
interagdes entre arte e religido com resultados que suscitam didlogos e
ressonancias com outros trabalhos, também publicados no Brasil (Gon-
calves, Guimaraes e Bitar, 2013; Reinheimer e Sant’Anna, 2013; Mene-
zes e Rabelo, 2015; Gomes e Oliveira, 2016; Peixoto, 2016; Oliveira,
2016; Giumbelli, 2016; Van de Port, 2016; Pereira et al., 2018).

Reconhecidas as imbricagoes entre religiao e arte em suas variadas
possibilidades, apostamos na necessidade de reexamind-las. Nao par-
timos de uma orientagao uniforme em termos tedricos, pois julgamos
que esse projeto pode ser empreendido sobre bases variadas, como de-
monstram os capitulos. Refletir sobre passagens e cruzamentos; seguir
apropriagoes, usos e circulagao de repertdrios; descrever embates (estéti-
cos e politicos) entre formas e regimes de conhecimento distintos, eis o
desafio central do livro. A exploragao detida de materiais e casos muito
diversos que o volume propde leva a problematizagao das praticas de
estabelecimento de fronteiras e a reflexdo sobre o que se passa nas zonas
limitrofes (toda fronteira, como sabemos, separa e une, interdita e per-

6 Nos termos de Alfred Gell (1994).

7 Para visdes gerais e recentes sobre esses campos, referéncias pertinentes sdo, para a antropologia da arte, Lagrou
(2003) e Sansi (2015); para a antropologia da religido, Lambek e Boddy (2013), especialmente a parte sobre
“praticas e mediagdes”, e Teixeira e Menezes (2020), particularmente os capitulos sobre midia, arte, performance e
materialidades.



mite travessias, fazendo proliferar empréstimos e conflitos). E mais, se
as fronteiras sao feitas e refeitas, os proprios dominios que elas ambicio-
nam distinguir se mostram permanentemente afirmados e contestados,
definidos e redefinidos.

Fazendo e desfazendo fronteiras

Os oito capitulos reunidos neste volume enfrentam o desafio de
pensar passagens, cruzamentos e embates, sucessivos ou simultineos,
entre expressoes artisticas e religiosas, olhando-os seja do angulo das
religides, seja do prisma das criagoes artisticas — cada um deles ofere-
cendo configuragdes originais de relagoes entre zonas que ora se que-
rem esferas contiguas, orientadas por principios ou valores que podem
entrar em colisao, ora se mostram terrenos hibridos, mas possivelmente
tensionados por dissociagoes e choques.

O texto de Renée de la Torre, “La Virgen de los mil y un rostros”,
privilegia as controvérsias em torno daquele que se consolidou como
simbolo dominante do catolicismo nacional mexicano: Nossa Senho-
ra de Guadalupe. Na sua imagem, convivem significados vérios, liga-
dos as cosmovisoes indigena e europeia, a sentidos de feminilidade, de
territério, etnicidade, entre outros. Amplamente reproduzida ao longo
da histéria e objeto de intervengoes artisticas sistemdticas, a imagem
mostra-se polissémica, polimérfica e policromdtica, reivindicada seja
como expressao da nagio, seja como manifestagiao de povos indigenas
e/ou de um povo mestigo, transmutando-se, assim, “de simbolo nacio-
nal a criollo, de mestica a castica, de mae abnegada a jovem feminista
e liberada, de submissa a rebelde, de pacificadora a rebelde”. O texto
acompanha especialmente o episédio tenso em torno da escultura Sizn-
cretismo, instalada nas ruas de Guadalajara, de autoria de Ismael Vargas
(1947-). Um dos grandes interesses do caso e da andlise é colocar a sua
énfase nos devires da imagem que, quando parece se estabilizar com
determinada forma e face, jd é outra — situagdo que remete 2 nogio de
iconoclash (Latour, 2008). As apropriagoes artisticas tém como contra-
ponto as reagdes de grupos catdlicos em sintonia com politicas religio-
sas que operam em multiplas escalas, do local ao nacional.
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Os dois capitulos seguintes — um assinado por Fernanda Aréas Pei-
xoto e Julia Vilaga Goyatd, “Circulagoes e aparecimentos da forma altar
entre arte e religiao”, e outro por Christina Vital da Cunha e Paola Lins
de Oliveira, “Sentidos de transformacao na street art: religiao, arte e po-
litica nos Anjos de Wark da Rocinha” — abordam obras individuais e en-
fatizam o trinsito de formas, repertérios e ideias (estéticas e politicas),
com o auxilio de criagdes que se querem artisticas. No primeiro caso,
algumas obras do haitiano Frantz Jacques, mais conhecido como Guyo-
do (1973-), e do mineiro Farnese de Andrade (1926-1996) sio trazidas
a baila em fun¢io do modo como fazem uso dos altares e objetos vodu
(Guyodo) e dos arranjos devocionais catélicos (os objetos-oratérios de
Farnese), o que deixa ver a maneira como composi¢oes e motivos reti-
rados das prdticas religiosas cotidianas reaparecem, transformados, nas
criagoes artisticas. O texto de Christina Vital da Cunha e Paola Lins de
Oliveira, por sua vez, discute a propaga¢io de uma imagem historica-
mente associada ao universo mistico judaico e cristao (a do anjo) pelos
muros grafitados da cidade do Rio de Janeiro. O responsavel pelo feito,
Wark da Rocinha, usa e reinterpreta o simbolo (também presente em
oratérios de Farnese), embora declarando expressamente o seu afasta-
mento da religiao (como faz igualmente Guyodo). Diferencas a parte,
os trés artistas revelam grande apreco pelo lixo, o que parece ser elo-
quente da aposta que fazem no potencial transformador das criagoes ar-
tisticas, operando sobre coisas e sobre 0 mundo ao redor. Se o primeiro
artigo problematiza os novos sentidos e praticas que cercam os objetos
quando deslocados dos espagos rituais e domésticos para os espagos de
exposi¢ao, o segundo retoma, de outro 4ngulo, a estética urbana (en-
frentada especialmente nos dois capitulos seguintes), s6 que o faz pelo
exame do grafite e do seu potencial critico.

Os ensaios de Edilson Pereira, “Do Holocausto a terra prome-
tida: a criagado de um memorial na paisagem carioca” e de Emerson
Giumbelli, “Monumentais imperfei¢coes: arquitetura e estética de dois
grandes templos catélicos”, colocam o foco sobre artefatos arquiteturais
especificos. O primeiro segue o plano e a constru¢io recente do Me-
morial as Vitimas do Holocausto, um conjugado de monumento e es-
paco expositivo, cravado no topo do Morro do Pasmado, em Botafogo,
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Rio de Janeiro. O segundo se debruga sobre o projeto de duas igrejas:
uma, parte do Santudrio Santa Paulina, localiza-se no sul do Brasil e
foi construida entre 2003 e 2006; a outra, iniciada em 2007, situa-se
nos arredores da cidade de Guadalajara, México, e abrigard o Santudrio
dos Martires. Estamos diante de realizagoes de timbre monumental que
associam e opdem atores diversos, e que dramatizam, em suas formas
e enredos, tensoes e dissensoes entre desenho arquiteténico moderno e
demandas religiosas; entre arquitetura e paisagem urbana; entre estética
urbana, religiao e politica. O monumento biblico, no primeiro texto,
desvela uma trama de relagoes entre atores politicos, comunidades ét-
nico-religiosas, arquitetos, especialistas do patriménio, associagdes de
moradores etc. Os “megatemplos” catélicos, por seu turno, analisados
do ponto de vista da estética e de sua aparéncia, langam uma reflexao
sobre o ideal (como telos) e a imperfei¢ao (como resultado nao preten-
dido). Embaralhar sagrado e profano é um dos efeitos paradoxais dessas
construgdes religiosas.

As contribuicoes de Pereira e Giumbelli ilustram a possibilidade
acima mencionada de religido e arte estarem confundidas ou sobrepos-
tas em determinadas situagoes. Tratam, o primeiro, de um memorial
que, em suas formas estéticas e sua relagdo com a paisagem urbana,
assume sentidos religiosos, culturais e politicos; o segundo, de templos
analisados como artefatos estéticos. J4 os trés capitulos anteriores acom-
panham pessoas e obras que se situam no terreno da arte (embora haja
significativas diferencas nessa inser¢do quando se comparam Vargas,
Farnese, Guyodo e¢ Wark) e que dialogam com elementos, imagens e
estéticas religiosas. Dessa perspectiva, nota-se um contraponto com os
capitulos finais, mais préximos entre si ao enfocarem universos defini-
dos pela religiao, ou a ela referidos, para perceber como eles avangam
na diregao de produg¢oes no campo do entretenimento ou da industria
cultural — que podemos considerar afins a0 mundo da arte.

Os textos de Taylor de Aguiar, “A adoragao na ‘cultura: margens
e mediacoes entre musica congregacional, arte religiosa e producio co-
mercial na atuagio de uma banda de jovens evangélicos”, de Leonardo
Oliveira de Almeida, “Entre o fundamento e o popstar: concepgoes de
arte em circulagio no contexto religioso afro-gatcho”, e de Jorge Scola,
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“Ver, visitar, participar: a produgao do ‘biblico’ com base em telenove-
las brasileiras”, propéem novos deslocamentos analiticos e ampliagoes
perspectivas em fungio da consideragio da produgao musical evangé-
lica, que ganha vulto a partir dos anos 1980 (capitulo de Aguiar); da
profissionalizacdo dos tocadores de tambor, que atuam nas religioes
afro-brasileiras do Rio Grande do Sul (texto de Almeida); e das adap-
tagdes televisivas de histérias biblicas, na origem de roteiros turisticos a
elas relacionados (que Scola acompanha).

O primeiro desses trés capitulos segue um grupo de jovens evangé-
licos de Porto Alegre/RS, cujo culto se inspira em uma tendéncia teold-
gico-musical (worship), na base de uma “estética da adoragao”, que con-
fere novos sentidos a experiéncia religiosa e ao ser evangélico no Brasil
contemporaneo. O segundo volta-se para 0 modo como as categorias
“arte” e “artistico” circulam com as carreiras dos jovens “tamboreiros”,
langando-se também ao exame de um mercado religioso especifico e
de sua proficua produgio (roupas, brasées, aderecos etc.). O terceiro
dedica-se a teledramaturgia da rede Record de televisao voltada para a
construgdo autenticada de “paisagens biblicas” e seus desdobramentos
na promogao de viagens a locais cujo peso simbdlico tem crescido em
politicas religiosas. Os trés casos nos obrigam a incursionar por univer-
sos religiosos percorridos por configuragées que podem envolver dis-
putas ou ao menos concepgdes interpretativas diversas. Além disso, as
andlises nos colocam diante de uma série de mediagdes e tradugdes que
se operam quando das fric¢oes entre religiao, midias e mercados; entre
producio e consumo de artefatos; e entre os préprios sentidos de “arte”
e “religiao” — que se alteram, se afastam ou se aproximam ao ritmo dos
trinsitos realizados.

Perspectivas plurais

Se os recortes sao diversos (uns privilegiam casos especificos, ou-
tros desenham percursos mais horizontais), os textos seguem etnogra-
ficamente “performagdes” da arte e da religido, levando a vé-las menos
como dominios discretos, mas sobretudo em fung¢ao de suas metamor-
foses. A atencdo as zonas de fronteiras e as traducoes (e trai¢oes de sen-
tido) que af se operam tem como mérito primeiro o préprio desloca-
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mento das nogdes e sentidos correntes de “arte” e “religiao”. Afinal,
nessas “performagoes”, a religiao pode se comunicar ou se transformar
em arte, assim como as artes podem se associar a religido, em processos
frequentemente marcados por ruidos e dissonancias. E mais: colocan-
do-se nos espagos do meio, no “entre”, os autores e suas anélises fazem
ver modos de existéncia da religiao fora de controles e molduras insti-
tucionais, bem como outras formas de ser da arte, que se multiplicam
em manifestagoes diversas, além da “alta cultura”, de géneros e espagos
canonicamente estabelecidos.

Evocamos mais acima o pluralismo tedrico que acompanha as and-
lises desenvolvidas nos capitulos reunidos neste livro. Vale destacar que
uma das fontes desse pluralismo ¢é a articulagao entre referéncias mais
recentes no campo da antropologia e referéncias mais afastadas no tempo
e mais diversas por suas vinculacoes disciplinares. Entre estas tltimas,
percebe-se a presenca de Georg Simmel, de Walter Benjamin, de Michel
Leiris, de Georges Bataille, de Jestis Martin-Barbero, entre outras. Sem se
basear em uma orienta¢io coordenada, tais referéncias traduzem a per-
cepgao compartilhada de que a discussao da relagio entre religido e arte
nao se vincula a tendéncias ou a modas contemporineas especificas.

Observagao semelhante pode ser feita em relacao a4 dimensao po-
litica. Nao por acaso, iniciamos esta apresentacao registrando casos nos
quais atividades artisticas s2o denunciadas em nome de sensibilidades re-
ligiosas, pois compartilhamos o incomodo que tais reagdes provocam,
um incdmodo que expressa preocupagoes claramente politicas. Quando
propomos que as relagoes entre religiao e arte sejam discutidas para além
de embates mais explicitos, tais preocupagoes continuam a se manifestar.
Os episédios, situagoes e configuragoes abordados nos virios capitulos
estao repletos de agéncias e implicagdes politicas. Ou seja, estamos apon-
tando que a politica, constitutiva da vida social, se faz presente nao apenas
quando arte e religiao estao em colisao, mas em diversos modos de intera-
¢ao. Evidenciar essa pluralidade é um dos objetivos desta obra.

A brevissima apresentagao dos capitulos do livro, que convidamos
o leitor a percorrer com mais vagar, nao deixa dividas em relagio aos
muitos vinculos existentes entre eles. A organizagio, ao tomar como
critério o ponto de partida das situagoes analisadas — comecando pela
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arte e terminando com a religiao —, nio pretende anular outras aproxi-
magdes, que os leitores saberao localizar (algumas jd foram apontadas,
como a relagio com paisagens urbanas em seus variados fatores de com-
posicao — politica, memoria, ocupagao etc.). Vale mencionar ainda a
diversidade de referéncias religiosas; embora a maioria dos casos envol-
va o0 universo cristdo, religides de matriz africana e elementos judaicos
também marcam presenca. Algo semelhante pode ser afirmado sobre o
universo artistico, representado por expressoes ora mais “eruditas’, ora
mais “populares”, além de se desdobrar em realizagoes que se vinculam
a arquitetura e ao entretenimento.

Este livro consolida e amplia didlogos realizados desde 2015 no 4m-
bito do “MARES — Religido, arte, materialidade e espago publico: Grupo
de Antropologia”, ao qual a maioria dos autores pertence.® A exce¢io é
Renée da la Torre, convidada a participar desta coletinea, e cuja presenga
nela evidencia o valor que conferimos aos didlogos latino-americanos. Tal
valorizago se expressa também no enfoque de situagdes que extrapolam
o Brasil como territério — como mostram os textos de Giumbelli (que
inclui um caso mexicano) e de Peixoto e Goyatd (que aborda um artista
haitiano). A referéncia latino-americana encontra-se ainda na raiz da pro-
posta deste livro, jd que os recursos empregados na sua diagramagao tém
como origem a XIII Reuniao de Antropologia do Mercosul, a cujos orga-
nizadores agradecemos. Estendemos nossos agradecimentos ao Programa
de Pés-Graduagao em Antropologia Social da Universidade Federal do
Rio Grande do Sul, que elaborou a chamada que contemplou nosso pro-
jeto de publicagao. Izabella Bosisio contribuiu com a revisao da maioria
dos capitulos, financiada com recursos do CNPq.

Esperamos que a contribui¢io do MARES para as discussoes pro-
postas por este volume ganhe, na sua repercussao, a mesma atengio
que dedicamos em sua preparacio. Se quisermos sintetizar o propésito
central do projeto, é possivel dizer que se trata de reafirmar que arte e
religido nao constituem provincias distantes e antagénicas. Como indi-
cam os capitulos deste livro, elas continuam a habitar mundos conti-
guos ou a se encontrar em configuragoes variadas, o que propdem que
olhemos para elas menos por meio de postulados e assertivas (do tipo

8 O MARES esta registrado no Diretorio de Grupos de Pesquisa do CNPq. Para informagdes sobre sua composi¢ao
e suas atividades, ver: https://maresantropologia.wordpress.com/.
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“a arte ¢” ou a “religido se define por”), mas sobretudo em fungao de
préticas que efetivam passagens, cruzamentos e embates, na origem de
novas criagdes artistico-politico-religiosas, muitas delas de resultados e
efeitos surpreendentes.
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LA'VIRGEN DE LOS MIL'Y UN ROSTROS:
DEL MIMETISMO COLONIZADOR AL ULTRABARROCO GUADALUPANO

Renée de la Torre

La Virgen de Guadalupe como simbolo entre-medio

Mucho se ha dicho sobre la densidad simbdlica que encarna el
icono de la Virgen de Guadalupe, el cual, sin lugar a duda, constituye
un simbolo dominante del catolicismo nacional mexicano. Un simbolo
dominante de acuerdo con Victor Turner (1990) tiene tres propiedades:
la primera es que es una unidad que condensa significaciones y acciones
rituales; la segunda es que unifica significados contrastantes e incluso
opuestos; y la tercera es que contiene oposiciones en dos aspectos: el
“polo ideoldgico” (relativo a ideas y relatos) y el “polo sensorial” (relati-
Vo a emociones y reacciones).

La Virgen de Guadalupe es un simbolo dominante en cuanto conden-
sa los sentidos de un catolicismo sincrético resultado por la fusién de cos-
movisiones indigenas y cristianas europeas; pero ademads unifica y conden-
sa significados provenientes de distintos campos especializados como son
la religién (cosmologias indigenas y catélica), la etnicidad (apropiaciones
étnicas y europeas), la nacionalidad (México, hispanos, latinos, chicanos,
latinoamericanos), la feminidad (madre, mujer, sumisa, feminista, sexuada
o asexuada), e incluso la idea de territorio (proviene de su asimilacién a
Tonantzin como referencia pagana a la Madre Tierra). Al mismo tiempo
se convierte en un simbolo frontera en la medida en que excluye a otras
minorias religiosas como son las evangélicas y protestantes.

Guadalupe es un simbolo de unidad identitaria nacional que con-
densa significados y representaciones diversas. A la vez es un simbolo po-
lisémico abierto a la reinterpretacién del hecho guadalupano (De la Torre,
2008). Es un icono poliférmico y policromdtico constantemente inter-
venido estéticamente. La constante intervencién artistica o estética de
algunos rasgos de su imagen permite inscribir y reconocer las diferencias
culturales en un simbolo identitario religioso, nacional (étnico-racial) y
de género. Sugiero que se analice como un frente cultural entre-medio
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donde se disputa el reconocimiento tanto de identidades hegeménicas
como de disidencias culturales que pugnan por reconocer sus diferencias
en un emblema de unidad. Mediante una coyuntura reciente en torno a
la escultura Sincretismo (Ismael Vargas, 2017) que sintetiza la imagen de
la Virgen de Guadalupe con la imagen de la diosa prehispdnica Tonantzin
describiré cémo estas intervenciones generan negociaciones, tensiones y
conflictos entre los distintos sectores (frecuentemente opuestos y contra-
dictorios) que se identifican con ella y que pugnan por redefinirla.

Atender la imagen guadalupana como frente cultural permitird
analizar las disputas por las diferencias y desniveles culturales ya que es
el lugar simbdlico por excelencia en el cual “se lucha por la legitimidad
de una cierta forma de definicién (visién/di-visién) de la vida, bdsica-
mente a través de algiin o algunos aspectos o formas culturales elemen-
talmente humanas (...)” (Gonzilez, 1987, p. 20). Estos registros o re-
presentaciones culturales que encuentran definicién y reconocimiento
en su imagen mantienen la oposicién a manera de un frente cultural,
es decir un lugar de lucha por la representacién de posturas opuestas y
en conflicto que buscan redefinir tanto sus rasgos estéticos como sus
contenidos a fin de legitimar sus diferencias como identidad. En torno
al icono de la Virgen de Guadalupe se lucha por la definicién legitima y
por la representacion de las minorias en torno a lo catélico, lo nacional,
lo racial y las representaciones de género.

La Virgen de Guadalupe es un simbolo cargado de memorias, his-
torias y tradiciones. Su particularidad de Virgen mestiza articul$ las
diferencias histéricas en una representacién con pretensiones homoge-
neizantes de las culturas nacionales modernas (De la Torre, 2014). Pero
a su vez, y quizd por lo mismo, unifica el mito que articula una repre-
sentacién de la cultura nacional homogénea, principalmente producto
del encuentro entre dos visiones del mundo (la indigena y la europea).
A lo largo de su historia ha sido un icono resemantizado permanente-
mente, y de forma mds reciente también continuamente resimboliza-
do." ;A qué se debe el hecho de que esta Virgen (como ninguna otra) sea
continuamente reformulada mediante intervenciones artisticas?

1 Por resignificar entendemos la mudanza del contenido o significado bajo un mismo significante. Por resimboliza-
cion el uso o modificacion de la forma iconica que amplia los significados asociados al simbolo mismo (Segato,
2010).
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Como simbolo fundacional, la Guadalupe no es sélo el frente cul-
tural negociado y disputado por las identidades “originarias” o “tradi-
cionales” que gozan de mayor hegemonia cultural, sino que es también
un espacio donde se negocian los dominios de la diferencia y donde
tanto las subjetividades hegemoénicas o dominantes buscan mantener
su legitimidad y dominio sobre los modelos estandarizados de reconoci-
miento; a la vez que las subjetividades emergentes, marginales e incluso
discriminadas buscan ingresar redefiniendo el simbolo para conquistar
representacion, legitimidad y visibilidad a través de su apropiacién e in-
cluso transmutacién hibrida del simbolo. En este sentido, y retomando
a Homi K. Bhabha (2012), presentaré la manera en que nuevos sujetos
entre medio (referidos a las subjetividades hibridas que son ambivalen-
tes en término de raza, nacionalidad, religiosidad y género) establecen
estrategias de representacion e inclusién mediante la reelaboracién esté-
tica de la Virgen de Guadalupe. Citando a Bhabha, lo que en los frentes
culturales se juega es:

La articulacién social de la diferencia, desde la perspectiva de
la minorfa, es una compleja negociacién en marcha que bus-
ca autorizar los hibridos culturales que emergen en momentos
de transformacién histérica. El “derecho” a significar desde la
periferia del poder autorizado y el privilegio no depende de la
persistencia de la tradicidn; recurre al poder de la tradicién para
reinscribirse mediante las condiciones de contingencia y con-
tradictoriedad que estdn al servicio de las vidas de los que estdn
“en la minorfa”. (Bhabha, 2012, p. 18-19).

En este capitulo presentaré primero algunos elementos que mues-
tran la historia en que la imagen de la Virgen se fue constituyendo en
un simbolo dominante en México, buscando resaltar las articulacio-
nes de las diferencias en una unidad. Posteriormente, elegi analizar las
disputas en torno a la obra artistica Sincretismo, donde intervinieron
distintos actores (hegemdnicos y subalternos) y enmarcadas en distintos
campos de sentido.
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Elementos histéricos de construccion de unidad y
condensacidn de sentido patrio

En el plano del mito encarna la fe de los conquistadores que trajeron
consigo a la Virgen de Guadalupe de Extremadura (que en 1322 se ha-
bia aparecido nada menos que en el poblado del cual era originario Her-
nin Cortés, el conquistador espafiol de México). Mds de doscientos afos
después, aparecerfa, con otro aspecto, pero con el mismo nombre y similar
relato, en México en el afio de 1531. Su historia de aparicién y su coinci-
dencia en el nombre no es casualidad milagrosa sino causalidad histérica
(Gonzélez de Alba, 2002). En ambos casos, la Virgen de Guadalupe (la de
Extremadura y la del Tepeyac) se le aparece a un hombre humilde, en un
terreno de penascos rodeado de yacimientos de agua, y su peticién es que
le construyan su iglesia. En ambos casos los obispos y clérigos piden una
prueba del milagro. En el caso espanol la prueba es una escultura, en el caso
mexicano es un lienzo (la tilma del indio Juan Diego) del cual hasta la fecha
se argumenta (casi como dogma de fe) que no fue pintado por interven-
ci6n humana, sino que fue plasmado por un extraordinario e inexplicable
milagro.

En sus inicios el culto mexicano en torno a la Virgen de Guadalupe se
instauré mediante la sustitucidn: los frailes construyeron sus templos sobre
los templos indigenas, cambiando a los idolos por las imdgenes de cristos,
santos y virgenes. Como lo relataron distintos cronistas de la conquista la
sustitucion se basé en que los templos catdlicos se edificaron en los lugares
sagrados de los indigenas y fueron construidos con la misma piedra que
sostenia a los templos indigenas y el calendario festivo cristiano se monté en
las fechas de celebracion nativas vinculadas a los ciclos agrarios. En este caso
especifico se construy6 sobre el adoratorio de la diosa Tonantzin (la madre
de todos los dioses aztecas). Por otro lado, la prictica de los indigenas se
realiz6 mediante un simulacro de conversién. Aunque en apariencia prac-
ticaban fervientemente los rituales en torno a las imdgenes catélicas, en la
realidad practicaban una doble religién, pues seguian en secreto venerando
a sus antiguos dioses. Asi lo advirtié Fray Bernardino de Sahagtin, cronista
de la conquista, quien llegé a México a evangelizar a los indios en 1529:
“De esta manera se inclinaron con facilidad a tomar por dios al Dios de los
espafioles; pero no para que dejasen los suyos antiguos, y esto ocultaron en
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el catecismo cuando se baptizaron” (Sahagun, 2003, p. 383). Torquema-
da, el inquisidor catdlico, noté en 1645 que hacian como que adoraban a
Guadalupe, pero seguian adorando a Tonan (Zires, 1994). De esta manera,
Guadalupe se convirtié en el principal instrumento de evangelizacién hacia
los indigenas, quienes a su vez la apropiaron como parte de una religiosidad
barroca. Y se constituyé en un simbolo de negociaciones a través del cual
los espanoles buscaban exfoliar la idolatria indigena sustituyendo idolos por
imdgenes catélicas y los indigenas practicaron el simulacro ritual escondien-
do a sus antiguos dioses bajo el manto de la Virgen morena.

Serge Gruzinski (1990) explica que el barroco fue la estrategia imple-
mentada por los evangelizadores espanoles durante el periodo colonial que
logré extender la fe catdlica mediante la clonacién de imdgenes candnicas
(siendo en México la imagen de Guadalupe la principal) que buscaban sus-
tituir la idolatrfa de los pobladores indigenas. Este autor describe cémo el
dispositivo barroco alenté la reproduccién de imdgenes, vehiculos de fe y
devocién, con capacidad de ubicuidad mediante una meticulosa clonacién,
pero aunque se buscaba tener control sobre la representacién formal de las
imdgenes de devocién, los indigenas mantuvieron sentidos de resistencia
cultural al reproducir las imdgenes usando los mismos materiales con que
fabricaban los antiguos idolos indigenas. De esta manera continuaron ado-
rando a sus antiguos dioses bajo las formas de las imdgenes catélicas.

La aparicién y el culto guadalupano fueron vistos con sospecha por
el clero espanol que negaba la veracidad de su aparicién. Al inicio era
practicada por los indios, mientras que los espanoles asentados en México
eran devotos a la Virgen de los Remedios. No obstante, en el siglo XIX su
culto fue retomado por los criollos (espafioles nacidos en México) como
simbolo de un patriotismo catélico (Zires, 1994). Algunas intervenciones
estéticas de la época suplieron al dguila posindose sobre el nopal (simbolo
fundacional del Tenochtitldn) por la Virgen reconvertida en mujer dguila
Guatuhtli (De la Maza, 1981, p. 70 apud Zires, 1994). Por ello no fue
una coincidencia que la Virgen enarbolara al movimiento de la Guerra
de Independencia en 1810, impresa en un estandarte con el cual el cura
Don Miguel Hidalgo (considerado el Padre de la Independencia) gritarfa
“Viva la Virgen de Guadalupe, mueran los gachupines!” para dar inicio a
la guerra contra la corona de Espana.
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La Virgen de Guadalupe se convirtié desde entonces en un simbolo
dominante patridtico que vinculaba la idea de nacién catdlica (Florescano,
2004) y en el dmbito cultural fue reconocida como emblema de unidad
nacional (Wolf, 1958). En él se reconocieron los indigenas que se identifi-
caron con ella como la antigua diosa Tonantzin: nuestra madre en nahuatl;®

los espafioles que la vieron como una versién mexicanizada de la Virgen
de Guadalupe de Extremadura; y posteriormente los criollos (espafoles na-
cidos en México) quienes transformaron su tradicién oral en escrita y pos-
teriormente la eligieron para abanderar la independencia (Brading, 2002,
p- 27). Un siglo después, en 1910, Guadalupe fue también retomada en su
estandarte por Emiliano Zapata, lider de la Revolucién mexicana.El antro-
p6logo Victor Turner capté que Nuestra Sefiora de Guadalupe representa

un simbolo mixto criollo-indio, que incorpord a su sistema de im-
portancia no s6lo ideas sobre la tierra, la maternidad, las potencias
indigenas, sino también nociones criollas de libertad, fraternidad
e igualdad, algunas de las cuales fueron tomadas de los pensadores
ateos franceses de los periodos revolucionarios. (Turner, 1974, p.
152).

En el presente, la Virgen de Guadalupe es una de las imdgenes mds
clonadas en el mundo y por tanto con mayor capacidad de omnipresencia.
Como icono catdlico, se le puede encontrar en las capillas de las principales
catedrales de todo el mundo. En México y entre las poblaciones latinas de
Estados Unidos no hay un templo que no tenga un altar para su imagen. La
devocién también se multiplica en una religiosidad popular que se practica
en millones de hogares donde se montan pequefios altares que sirven como
adoratorios domésticos de su imagen candnica. Casi la mitad de los mexica-
nos tienen un adoratorio a su imagen en casa, aunque claro es también un
simbolo que representa la frontera que desarraiga a los evangélicos, protes-
tantes y no afiliados de la unidad nacional que otorga (datos de la Encuesta
ENCREER en Herndndez, Gutiérrez Zaniga y De la Torre, 2017).

Su iconicidad no sélo estd en los templos, debido a su cardcter patrié-
tico se encuentra en los espacios publicos, como una imagen protectora

2 El historiador Nebel destaca que los indigenas encontraron en Guadalupe-Tonantzin una fusion compensatoria,
que: “Por un lado, la Virgen de Guadalupe del Cerro del Tepeyac, remplaza a las deidades maternas o teltricas
(Coatlicue, Tonantzin, Teteoinnan, entre otras) del antiguo sistema religioso, por otro lado, permiten de tal manera
un cierto grado de continuismo espiritual que se muestra en fuertes sincretismos religiosos” (Nebel, 1995, p. 29).
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de sus hijos: estd estampada en bardas, esquinas pedregosas, parabrisas de
automdviles y camiones. En oficinas, mercados, restaurantes e incluso en
bares y cantinas. Y de manera sorprendente su aparicién continda siendo
un hecho milagroso que actualiza el milagro de origen (mito-praxis, segin
Sahlins, 1987) en los lugares menos esperados: una estacién de metro, call-
es, drboles, postes, banquetas, comales, ollas, hasta en los platones de los
microondas. En conjunto su aparicionismo coincide con refundar territo-
rio identitario en sitios inseguros, anénimos, peligrosos o sin identidad. Su
mito-praxis parece contribuir a colonizar el anonimato propiciado por la
vida contempordnea (De la Torre, 2012).

La tez morena de la Virgen estampada en la tilma representa una vir-
gen mestiza que se compadece del indio Juan Diego. Si bien su mimetiza-
cién con la virgen de Extremadura no dio como resultado una réplica de
la Virgen espanola (sus iconografias son distintas, aunque sus narrativas
miticas son casi iguales), ya que Guadalupe se mostré como “la morenita”,
la que eligi6 el Tepeyac para tefir su rostro con el color de la tierra y com-
padecerse del indio Juan Diego, un sencillo indigena, a quien llamé “el mds
querido de mis hijos”. Podemos sintetizar que es el simbolo que sostiene el
indigenismo romantizado como rasgo que colorea a la ideologia mestiza, la
misma que fue retomada en el México posrevolucionario como politica de
ciudadanizacién. Pero como atinadamente lo expresé Lafaye “‘el indigenis-
mo’ ha sido originariamente, a partir de los afos treinta del siglo XX, una
ideologia de mestizos, no de indios ni de criollos” (2009, p. 259).

El despertar de México guadalupano por la defensa de la fe

La mayoria de los catlicos no consideran que la imagen de la Virgen
de Guadalupe sea una obra artistica creada por un ser humano, sino que la
consideran un hecho milagroso.? Por ello los catlicos extremistas la consi-
deran un objeto extraordinario y su imagen un objeto de culto. La imagen

3 La creencia catdlica sostiene que la imagen no fue pintada (entre los enigmas es que no contiene pigmentos na-
turales), sino que se estampd milagrosamente en la tunica del indio Juan Diego. En el mundo catélico es la tnica
aparicion mariana que dejo constancia visual de su epifania. Algunos creyentes consideran que la imagen esta viva.
Entre los hechos extraordinarios que resultan ser verosimiles para muchos de sus fieles y que son divulgados por
los medios de comunicacion: es que la imagen de Juan Diego esta reflejada en el iris del ojo derecho de la Virgen,
que la imagen estd embarazada y para probarlo un doctor le hizo un ecosonograma, que su manto es una réplica
de la posicion de las constelaciones el dia en que se aparecid; que ha sido indestructible y ha sobrevivido a catés-
trofes (Disponible en: https://noticieros.televisa.com/historia/cosas-que-no-sabias-sobre-la-virgen-de-guadalupe/ y
http://blogs.hoy.es/ciencia-facil/2015/04/23/enigmas-de-la-virgen-guadalupana/?ref=https:%2F%2Fwww.google.
com%?2F. Consultado el: 6 out. 2020).
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original del ayate (que se puede visitar en la Basilica del Tepeyac) plasmé
una Virgen de tes morena con facciones finas y ésta es la imagen candnica
por la cual incluso sus fieles la llaman “la morenita”.

Constantemente la imagen se replica, e incluso es objeto de inter-
venciones estéticas. En la era actual, las tecnologfas de la informacién
han vuelto a recolocar el imperio de lo visual y de la imagen (Debray,
2004). A diferencia de épocas anteriores regidas por el dispositivo ba-
rroco las imdgenes no sélo se replican y se recontextualizan, sino que se
deja atrds la reproduccién de la imagen y se libera la creatividad de la
intervencién artistica para crear distintas representaciones de una ima-
gen. Ello propicia la deconstruccién del icono como estrategia de repre-
sentacion de identidades discriminadas, disidentes, ambivalentes que
generan enconadas recreaciones, enmarcadas por las disputas en torno
al imaginario. A ello llamaré “ultrabarroco”.

El caso de la imagen Guadalupana es objeto de intervenciones ar-
tisticas constantes que generan su transmutacién de simbolo espanol
a criollo, de mestiza a castiza, de madre abnegada a joven feminista y
liberada, de sumisa a rebelde, de pacificadora a revolucionaria. Es un
icono entre-medio de etnicidad-raza-nacién.

Estas intervenciones muchas veces estdn atravesadas por activismos
sociales y politicos que buscan imponer una concepcién del mexicano
enmarcada en el debate entre pertenencia étnica y nacién; pertenencia
religiosa y nacién. El ultrabarroco consiste en la incesante clonacién y
transformacion estilistica de la imagen de la Virgen de Guadalupe que
contribuye a desregular la gestién eclesidstica sobre el culto guadalupa-
no, a la vez que lo libera, lo pone en circulacién, y revitaliza la religiosi-
dad popular ampliando los rangos de creatividad y apropiacién cultural
(De la Torre, 2016).

En México el mestizaje cultural fue durante el siglo XIX y XX una
solucién aparente que garantizaba la ciudadania nacional, pero que se
realizaba mediante un proyecto indigenista tendiente a la aculturacién
de los grupos indigenas y marginados para unificarlos y homogenei-
zarlos en el cuerpo de una nacién “mestiza’ (Bonfil Batalla, 2004). No
obstante, el mestizaje, o mejor dicho la identidad mestiza, no resuelve
los desniveles culturales contempordneos, ni remedia las tensiones entre
la polarizacién étnica-racial pre-existentes en México, en cambio:
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Hoy en dia el mestizo en México es una construccién ideo-
légica compleja y profundamente arraigada, con aspectos bio-
légicos y culturales que se encuentran bajo escrutinio. Hay la
creciente percepcion en algunos cuarteles que, como nocién
identitaria, el mestizo estd en franca caida y crisis, ya que la su-
puesta uniformidad etno-racial no responde a la diversidad hoy
reconocida, y las ocultas xenofobias que alberga en su matriz
se han vuelto indefendibles (Lépez-Beltrdn y Vivette Garcfa,
2013, p. 393).

Imagen 1 — Virgen zapatista, anénima

Fuente: Pinterest.*

Como lo reconocié Victor Turner, el icono guadalupano sostiene
tanto proyectos que pugnan por la estabilidad y continuidad del stazus quo,
como alienta proyectos revolucionarios que exigen libertad e igualdad.
Como ejemplo, los recientes movimientos revolucionarios de izquierda

han incorporado a la Virgen de Guadalupe. Uno de ellos fue el Ejército

4 Disponible en: https://www.pinterest.com.mx/pin/183521753536536632/?d=t&mt=signup. Consultado el: 6 out.
2020.
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Zapatista de Liberacién Nacional (EZLN) que, en enero de 2013, a unas
horas de que el entonces presidente de la Reptblica concluyera la firma
del Tratado de Libre Comercio con Norte América, una puerta de ingreso
al neoliberalismo, un sector indigena se levanté en armas en el estado de
Chiapas (que colinda con Guatemala y es un estado con altos porcentajes
de poblacién indigena y de marginalidad y desigualdad). El movimien-
to zapatista adquirié un reconocimiento no sélo nacional sino mundial
como insurgencia antiglobalifébica. El subcomandante Marcos, siempre
resguardando su rostro detrds de un pasamontanas, alcanzé popularidad
como icono de la izquierda (casi a la altura del Che Guevara). Distintos
indigenas cubrian sus rostros con pasamontanas y en sus cuellos portaban
panuelos de paliacate color rojo que se hicieron iconos de insurgencia.

La Virgen zapatista es una intervencion estética en la cual la ima-
gen aparece con un paliacate rojo cubriéndole la boca (imagen 1). En
lugar de su cinto negro a la cintura - que dicen los expertos simboliza
maternidad - le colocaron carrilleras de las balas cruzadas en el pecho
que fueran simbolo de las “adelitas” que acompanaban a los villistas en
la revolucién mexicana. Y los angelitos se convirtieron en tres indigenas
con pasamontanas. Y las estrellas de su manto tornaron del amarillo al
negro para simbolizar el mds reconocible simbolo presente en la bande-
ra zapatista: la estrella negra sobre fondo rojo. La madre de Jesucristo
fue intervenida para ser transformada en una soldada indigena e insur-
gente. Pero el antecedente de esta reconfiguracién estética se encuentra
en el relato que Margarita Zires (2000) recoge el testimonio del propio
subcomandante Marcos (publicado en E/ Financiero, 30 de marzo de
1995), quien explicé que un dia los pobladores de Guadalupe-Tepeyac
recibieron la imagen de la virgen traida de la ciudad de México y en
un consejo indigena se tuvo que tomar la decisién de dénde depositar
a la virgen. El relato narra que la versién de la anciana Hortencia fue
la mds aceptada: “La Virgen querrd ir a donde vayan los de ‘Guada-
lupe Tepeyac’, que si la guerra los avienta a las montafas, a las mon-
tafias ird la Virgen, hecha soldado como ellos, para defender su digni-
dad morena”. Esta decisién permitié apropiarse de la Virgen como un
combatiente mds, “permite que los zapatistas guadalupanos hablen de
ellos mismos en nombre de ella” (Zires, 2000, p. 63).
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De manera similar, en el afio 20006, la Virgen fue transfigurada al
colocarle una méscara antigases y una aureola de puas y en suplir las es-
trellas por neumidticos incendiados en su manto. A esta intervencién se
le reconoce como la Virgen de las Barricadas que surgié para proteger al
movimiento Asamblea Popular de los Pueblos de Oaxaca (APPO) fren-
te a la represién militar a los inconformes: “Para resguardarse, la pobla-
cién simpatizante del movimiento insurrecto levanté barricadas en cada
esquina y avenida cercana o periférica al centro de la ciudad” (Ramirez
Lépez, 2019). El icono guadalupano adquirié elementos insurrectos
que fueron retomados por una religiosidad popular cuyos fieles estaban
adheridos al movimiento magisterial. Esta imagen se transport “altares
improvisados en las calles, mitines, marchas y barricadas que se llevaban
a diario en la ciudad” (Ramirez Lépez, 2019).

En relacién con las redefiniciones de género la Virgen representa
para la mayoria de los catélicos una madre piadosa que vela por sus
hijos y los protege. En ella estin presentes los valores tradicionales de la
feminidad vinculada a la maternidad. Desde hace afios estos valores son
reclamados por grupos catdlicos conservadores e incluso recientemente
es abanderada como insignia por el movimiento provida y profamilia.

Algunas intervenciones artisticas asociadas con la erotizacién de la
figura femenina de la Virgen han provocado controversias y reacciones
vandilicas por parte de catélicos integristas. Tal fue el caso de la imagen
guadalupana con rostro de Marilyn Monroe (la cual se llamé la Virgen
Marilyn), acompafada de la leyenda “Ni mi Hermana. Ni mi Madre”
que causé reacciones de desagravio (ver imagen 2);’ la presién para cen-
surar la pelicula “E/ Crimen del Padre Amaro”,* que exhibia una escena
donde una chica, tras mantener relaciones sexuales con un sacerdote,
se cubria el cuerpo desnudo con un manto con estrellas, construyendo
una metafora visual en analogia con el manto estrellado de la Virgen. Y
el dibujo de “La Patrona” (ver imagen 3) de Manuel Lépez Ahumada
exhibido en el Museo del Periodismo y la Grifica en Guadalajara en

5 El autor de la exposicion fue el pintor guatemalteco Rolando de la Rosa y se llev a cabo en el Museo de Arte
Moderno en la ciudad de México, en el aflo de 1987.

6 El crimen del padre Amaro es una pelicula mexicana dirigida por Carlos Carrera en 2002 basada en la novela ho-
monima del escritor portugués E¢a de Queirds, escrita en 1875. Hubo fuertes presiones para censurar la pelicula y
que no fuera exhibida en las salas de cine de México, pero la pelicula fue exhibida y en su momento logrd un éxito
en taquillas sin precedente. Fue ademas nominada como mejor pelicula extranjera en los premios Oscar de 2002.
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agosto del 2000: La Patrona (nombre con el cual se le denomina a la
Virgen de Guadalupe) se trataba de un dibujo donde aparecia el indio
Juan Diego (ya canonizado como San Juan Diego) con la tilma exten-
dida y en ella se imprimia la imagen de Marilyn Monroe desnuda (ver
Ramirez Sdiz y De la Torre, 2009).

Imagen 2 — Collage “Ni mi hermana. Ni Imagen 3 — Grabado “La patrona”,
mi madre”, de Rolando de la Rosa, 1987 de Manuel Lépez Ahumada, 2000

Fuente: Publicadas en Ramirez Sdiz y De la Torre (2009).

Pero también hay otras representaciones libertarias, como la rea-
lizada por el movimiento de artistas femeninas chicanas (movimiento
politico cultural de los pobladores mexicanos en Estados Unidos), que
han redisefiado una iconografia con formas asociadas a la mujer con-
tempordnea para apropiarse de la imagen religiosa como un emblema
politico para representar narrativas en contra de la desigualdad de géne-
ro y del racismo - en este colectivo artistico se encuentran las obras de
Yolanda Lépez, Laura E. Pérez, Alma Lépez y Esther Herndndez (Zi-
res, 2000, p. 65). De esta manera la intervencidn estética ha generado
un nuevo simbolo disponible en las redes sociodigitales, que permite
romper dicotomias prevalecientes inherentes a los discursos de género,
nacién, clase social y raza (Romdn-Odio, 2012, p. 283).
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Una de las artistas chicanas mds emblemadticas de Los Angeles, Ca-
lifornia, Yolanda Lépez, plasmé en 1978 a “Lupita” (nombre coloquial
con que los fieles llaman a la Virgen), representada por una Virgen de
Guadalupe encarnada en una joven contempordnea que viste tenis y corre
hacia el frente, pisando al dngel, con la falda abierta. La obra muestra una
mujer con actitud liberacionista y no una posicién pasiva, que simboliza
los valores del activismo feminista. Los colectivos de artistas de las femi-
nistas chicanas han recreado a la Virgen para introducir ideas y valores
asociados a las expectativas asociadas a la mujer contempordnea: wonder
woman, madre de las maquilas, dama de la noche, o mujer lesbiana. Las
redes sociales se han encargado de retomar dichas imagenes y de producir
nuevas apropiaciones, tal fue el caso de la imagen también obra de Yolan-
da Lépez en la que aparece la Virgen de Guadalupe besindose en la boca
con otra mujer. Esta imagen fue retomada por un colectivo gay en el afno
2016 y se viralizé en Facebook cuando un usuario escribié: “Amigos, la
Virgencita de Guadalupe es también la reina de los gays, ;AMEN! Una
imagen poderosa’. Las reacciones también se multiplicaron, al considerar
que dicha imagen era un agravio a la fe, y desaté “mensajes de odio hacia
las personas pertenecientes al colectivo LGBTTTI. Usuarios de la pdgina
‘stalker’ con mds de 200 mil usuarios, pidieron expulsar al miembro que
subi6 imagen de ‘La Virgen reina de los gays™ (Astrolabio, 2016).

En el presente en las redes sociales sociodigitales circulan mualtiples
imdgenes que transforman a la imagen canénica de la Virgen de Guada-
lupe, como es la Mari Juana (una Virgen con el manto conformado por
las hojas de la mariguana). En los cultos populares también se gestan
asimilaciones de su imagen con la del Nino Fidencio (quien aparece con
el manto de la Virgen) e incluso hay recreaciones artisticas que colocan
a la Santa Muerte en el traje de la Virgen.” De manera mds reciente,
algunos circulos de espiritualidad femenina han simbolizado la vagina
asociada con la silueta de la Virgen guadalupana® en un intento de de-
colonizar el cuerpo y los tabus en torno a los ciclos menstruales (Valdés

7 La Santa Muerte es una figura esquelética femenina que es venerada como si fuera una santa en circulos populares
de México. La mayoria de sus fieles provienen de sectores marginales y estan vinculados con la informalidad y la
ilegalidad. Por tanto, se le considera un culto transgresor que recientemente ha tenido un gran crecimiento. No es
una santa propiamente dicha, pues no ha sido canonizada por la iglesia, ademas de que la iglesia la sanciona cons-
tantemente ha sido estigmatizada por la prensa por su vinculacion con el narcotrafico y el crimen organizado. Para
mas informacion se recomienda ver: Hernandez (2016).

8 Disponible en: https://www.instagram.com/p/BPoE23KDMp_/. Consultado el: 6 oct. 2020.
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Padilla, 2018). Algunas mujeres de los “circulos de sagrado femenino”
se identifican con ella como una manera de consagrar su ciclo mens-
trual y su sexualidad. Por otra parte, la imagen de la Virgen aparece
en distintas practicas rituales ya que la reconocen como un poderoso
arquetipo de la feminidad sagrada.

Ni siquiera es confrontada cuando se convierte en un objeto de
consumo (como es su version de Virgencita Plis).” Estas intervenciones,
dependiendo los contextos en que se realizan, han generado tensiones y
conflictos pues unos apelan a la libertad de la expresién artistica y otros
perciben que se profana el objeto que representa para ellos un sentido
sacro, y constantemente resultan sentirse ofendidos, argumentando in-
cluso que estdn siendo atacados a los elementos pilares donde descansa

de su fe (De la Torre, 2016).

Sincretismo: arte polémico que reescribe los renglones
borrados de la historia

En el mes de agosto de 2017, un programa municipal de promo-
cién del arte urbano en distintas avenidas de la ciudad de Guadalajara
financié la colocacién de obras escultéricas de reconocidos artistas lo-
cales. La colocacién de la escultura Sincretismo ocasiond un fuerte con-
flicto entre autoridades locales, comunidad artistica y creyentes catéli-
cos. Junto con aislados debates sobre la calidad estética de las distintas
obras que emergieron dentro del dmbito artistico; del cuestionamiento
de periodistas y politicos de oposicién al gasto ejercido con presupuesto
publico en arte urbano y no en solucionar necesidades bésicas; el con-
flicto mayor se generd entre el campo del arte, que apelaba a la libertad
de expresion para plasmar estéticamente un pasaje histdrico que forma
parte de la identidad mexicana (como lo es la fusién de la cultura in-
digena y la cultura europea en la cultura mestiza) con la postura ecle-
sidstica de percibir la obra como una falta de respeto a la fe catdlica
guadalupana de los mexicanos.

9 Virgencita plis es una imagen caricaturizada de la Virgen de Guadalupe mercantilizada por la empresa Distroller,
una exitosa franquicia, con 30 tiendas en México, Estados Unidos y Europa. La virgencita (en diminutivo) ha sido
estilizada con formas y colores vivos y contemporaneos que la hacen un producto pop. Retoma la tradicion de los
exvotos para pedir y agradecer favores milagrosos, pero traducidos a las formas cotidianas con que hablan los jove-
nes, plagado de Spanglish (“plis” viene de please: por favor) y con contenidos de peticiones para resolver pequefios
problemas del dia a dia.
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Imdgenes 4, 5y 6

De la izquierda a la derecha: Imagen 4. La Coatlicue. Monolito Prehispa-
nico encontrado en el centro de la Ciudad de México en 1790. Se exhibe
en el Museo de Antropologia de México, fotografia de Renée de la Torre;
Imagen 5. Escultura Sincretismo obra de Ismael Vargas 2017, fotografia de
Renée de la Torre; Imagen 6. Nuestra Sefiora de Guadalupe, anénima, siglo
XVI, se exhibe en la Basilica de Guadalupe en la Ciudad de México.'

Sincretismo es creacién de Ismael Vargas (un artista pldstico me-
xicano con amplio reconocimiento nacional e internacional). Su colo-
cacién en la Avenida Federalismo, una calle publica muy transitada, en
septiembre de 2017 gener6 una batalla campal. Se trata de una escul-
tura urbana, hecha en metal que mide 9 metros de altura. Un sector
catdlico tradicional lo considerd una falta de respeto a la fe y al simbolo
de la Virgen de Guadalupe. Segtin la propuesta del artista para repre-
sentar el sincretismo se remitié a plasmar una figura que condensara:
“el origen de un todo: a la madre”. El creador buscé recrear este con-
cepto retomando dos imdgenes mexicanas que representan a la madre:
la diosa Coatlicue (también conocida como Tonantzin) y la Virgen de
Guadalupe. La primera incluye elementos icénicos presentes en una
escultura de piedra que se muestra en el Museo de Antropologia de la
ciudad de México, y la segunda coloca algunos signos caracteristicos de
la imagen de la Virgen Guadalupana.

10 Disponible en: https://virgendeguadalupe.org.mx/. Consultado el: 6 oct. 2020.
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Ismael Vargas nunca ha sido un artista disidente, ni menos un ar-
tista provocador. Es el tipo de artista que hace una alegoria de objetos
artesanales, colores y texturas que conforman el folklor mexicano. Se-
gln su propio testimonio, nunca hubo intencién de generar polémica,
menos adn de ofender creencias, pues él mismo se define como un
devoto de la Virgen de Guadalupe. Para él su obra debe ser entendida
como una creacién que sintetiza: “Un retrato de la madre de los mexi-
canos antiguos (Coatlicue) y un retrato de la madre de los mexicanos
modernos (Guadalupe)” (El Informador, 2017a). Sin duda, mds alld de
la intencién estética del artista su creacidn era una clara deconstruccién
histérica de un simbolo dominante del patriotismo catélico mexicano
y por tanto su puesta en escena en el espacio publico constituy6 un
simbolo entre-medio que articula dos polos opuestos y contradictorios
de la propia nocién del mestizaje y sincretismo mexicano, a la vez que
permite develar su contradiccién histérica y se convierte en una narra-
tiva transgresora del patriotismo cat6lico (Bhabha, 2012). La provoca-
cién de la obra de arte Sincretismo pone en la superficie las huellas de
la Coatlicue-Tonantzin ambas diosas prehispdnicas que simbolizaban a
la madre de los dioses y que fueron asimiladas por la sobre-posicién de
la imagen de Guadalupe en el santuario del Tepeyac donde se le rendia
culto a Tonantzin (De la Torre, 2014). La obra artistica devela el drama
de un pasado de imposicién cultural y religiosa. No obstante, fue leida
como un insulto a la fe de un grupo de catdlicos.

La herejia como excusa para la politizacion de la derecha
catolica conservadora

A los pocos dias de inaugurada la obra, surgié un movimiento de
catblicos en oposicién a la obra artistica. Argumentaban que la consi-
deraban un insulto a su fe catdlica, una blasfemia y una falta de res-
peto para la imagen de la Virgen de Guadalupe. Este grupo, aunque
es muy minoritario, goza de gran capital social y cuenta con el apoyo

del Opus Dei; y el respaldo del Cardenal Juan Sandoval Iniguez, Arzo-
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bispo emérito de Guadalajara;'' y del liderazgo de militantes catdlicos
conservadores que tuvieron un papel politico local (como es el caso de
Fernando Guzmadn, quien fue Secretario del Gobierno del estado de Ja-
lisco durante 1998-2000 por el Partido Accién Nacional). No obstante,
no representa a toda la jerarquia, pues el actual arzobispo de Guadala-
jara, José Francisco Robles Ortega, también expresé no respaldar a los
demandantes, pues para €l la pieza no representa una afrenta contra la
comunidad catélica.

El encono derivé en la conformacién de una asociacién que se
llamé México Guadalupano. En su pdgina web, se define como: “Una
Asociacién de Catélicos seglares de cardcter nacional, que, conociendo
su fragilidad, encuentran en la Santisima Virgen el medio para alcanzar
a Ciristo, haciendo labores a favor y en defensa de la doctrina social de
la Iglesia y la moral Cristiana”.'* Esta asociacién surge con el objetivo
de “destruir la escultura Sincretismo”. Pero asocian objetivos mds am-
plios como son encender y promover la devocién a Nuestra Sefiora de
Guadalupe en toda la nacién mexicana y defender la religién Catélica,
a la Iglesia y sus ministros.

Sus primeras acciones fueron locales. Se hicieron escuchar en los
medios de comunicacién y en las redes sociales. La agrupacién convocd
a una manifestacién de desagravio que logré reunir a cientos de catélicos
frente a la escultura Sincretismo para exigir al edil que retirara de inmedia-
to la escultura del espacio publico. El alcalde no cedié al reclamo del gru-
po de catélicos argumentando que México es un pais laico y que la obra
es una expresion artistica, aun cuando el reclamo de catélicos adquirié
tintes politicos. Hicieron una campafa contra el funcionario que buscaba
ser candidato por la gubernatura de Jalisco amenazando con llamar a los
catélicos, los cuales son guadalupanos, para votar en su contra.

11 El cardenal Juan Sandoval Ifiiguez fue el arzobispo de Guadalajara entre 1994 y 2011. Se le reconoce como el mas
intransigente y conservador de los obispos actuales en México. Es ultraconservador en temas relacionados con la
defensa de la vida y la familia. Es ademas muy intolerante, llegando incluso a proteger vandalismos de catélicos
ofendidos por la herejia o la ofensa a sus simbolos. Ha escenificado diferentes campafias, boicots y cruzadas en
donde entra en conflicto con los gobernantes de izquierda, con los defensores de Derechos humanos, con los co-
lectivos de feministas y en pro de la diversidad sexual. Se le vincula con una sociedad secreta llamada Yunque que,
segun Delgado (1993), se fundo en 1954 para reconquistar el poder de la iglesia en la esfera politica de México. Su
principal infiltracion exitosa fue el Partido Accion Nacional.

12 Disponible en: https://www.mexicoguadalupano.com.mx/objetivos/. Consultado el: 6 oct. 2020.
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Posteriormente, la escultura Sincretismo fue retomada como obje-
to central del arranque de campafia en 2018 de Miguel Angel Martinez
Espinosa, candidato del Partido Accién Nacional (PAN), a la guberna-
tura de Jalisco, quien acompanado de alrededor de 100 simpatizantes
anunci6 la clausura simbdlica de la obra. El rechazo a la escultura se po-
litizé, primero a nivel local. Con este acto el candidato se comprometié
con los catélicos conservadores a remover la obra del espacio piblico
pues a su parecer es una falta de respeto a la ciudadania que da por
sentado que es catélica y que comparte el sentir del Cardenal Sandoval,
quien utiliz6 en varias ocasiones el recurso de denunciar la obra como
un agravio hacia la fe catélica y una blasfemia hacia la imagen de la Vir-
gen de Guadalupe, con el fin de contrarrestar las campanas del Partido
Politico Movimiento Ciudadano, al cual pertenece el entonces edil de
Guadalajara Enrique Alfaro.

El movimiento México guadalupano radicaliz6 su mensaje en cdp-
sulas de Facebook donde explicaban que los simbolos usados en la es-
cultura (calaveras y serpientes) hacian referencia a un culto diabdlico e
incluso que podian interpretarlo como la legitimacién del culto actual
a la Santa Muerte. El mensaje era que los catélicos exigian el respeto a
sus creencias y sentenciaban:

Catélico basta de ataques a la religién, no habrd arte ni cultura
que justifique faltar el respeto a lo sagrado. Algunos te llamardn
fandtico pero para Dios nunca serd un fandtico pero para Dios
nunca serd un fandtico quien defienda a su madre y su religién.
Es nuestro deber como catdlicos. Y que quede muy claro antes
de los cambios de gobierno que exigimos respeto a la religién,
la vida y la familia. Ahora y siempre.'

Es importante considerar lo delicado que puede resultar el movi-
lizar la sensibilidad de los catdlicos hacia el sentimiento de persecucién
religiosa por una simple obra artistica, en una regién en la que referirse
a la persecucién de los catélicos puede despertar ecos de sensibilidades
radicales, pues en esta zona se vivié una Guerra de defensa de la Fe
catdlica (la Guerra Cristera de 1926 a 1929) contra la aplicacién de las

13 Disponible en: https://www.facebook.com/MexicoGuadalupano/?hc_ref=~ARRBTMF4nC310nVv81bkR7GXSk-
9fakNS4Cgly4RILXXzikazEH2¢c3JQwxQhrORVxxpk&fref=nf. Consultado el: 10 jul. 2020.
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Leyes de Reforma. Y durante mucho tiempo se vivié también perse-
cucién religiosa a los catdlicos practicantes.

Los grupos catélicos empezaron a realizar mitines y otro tipo de
acciones. Todos los martes en la tarde se reunian un grupo de mujeres
catdlicos a rezar el Rosario como manifestacién de desagravio. Llega-
ban en carros, rezaban y se iban. El 12 de diciembre, dia de la Virgen
de Guadalupe, organizaban procesiones pro defensa de la fe. Durante
2017 y 2018 hubo seis actos vanddlicos (algunos durante los actos y
otros durante las madrugadas) que llevaban a cabo distintos catdlicos
ofendidos que arrojaban pintura verde y roja (los colores de la bandera
nacional) en la escultura (El Informador, 2017b). En otra ocasién pin-
taron cruces blancas, y una vez mds se pint6 en la escultura “puerco”,
“cerdo” y blasfemia (Ornelas, 2018).

La oposicién a la escultura aparecia acompanada de un discurso
de defensa a la fe y a “nuestra madre” en nombre de los mexicanos ca-
t6licos. Este discurso fue utilizado en distintos momentos en las redes
sociales. Sin el deseo de mostrar todos los casos porque seria imposible,
selecciono uno en el que el 29 de junio, dos dias antes de las elecciones,
aparecié en las redes como un simple anuncio: “A Dios rogando y con
el voto Dando”, que iba acompanado de dos fotografias. La primera era
una foto del mitin organizado por el movimiento México Guadalupa-
no frente a la citada escultura. Muestra en el primer plano una mano
femenina que porta un rosario (por sus colores azul y blanco es maria-
no). Detrds de ella aparece gente que particip6 en el mitin frente a la
citada escultura. Los denunciantes portan las pancartas con la imagen
de la Virgen Guadalupana que indican “México Guadalupano”. En la
imagen, las asistentes visten de blanco (como ya es costumbre en las
cruzadas catélicas de los grupos conservadores en contra del aborto y los
derechos de adopcién de los homosexuales). Debajo de esta fotografia
viene otra que muestra el dedo entintado, signo de que ya emitié su
voto. Aunque no hay un texto que oriente explicitamente al voto de
los catélicos contra Enrique Alfaro (el alcalde que promovié la escul-
tura Sincretismo), las imdgenes se complementan con el dicho “a Dios
rogando y con el voto dando” (en referencia a “A Dios rogando y con el
mazo dando”). Rescato uno de los comentarios de los usuarios de esta

37



pdgina de Facebook, para mostrar la orientacién politica electoral que

efectivamente tenia el mensaje religioso-politico.

Respuesta:

Hola, soy de Guadalajara y quiero preguntarles por quien me
recomiendan votar para gobernador, que defienda 100% la fa-
milia y la vida desde la concepcidn hasta la muerte natural. He
estado muy ocupada analizando a los candidatos a la presiden-
cia y no he analizado las propuestas de los candidatos a gober-
nador de Jalisco. Por supuesto por el masén Enrique AVARO
NO VOTARE. ;me podrian recomendar a alguno? Muchas
gracias.

EL CARDENAL YA FUE CLARO!,

ALFARO ATACA A LA IGLESIA CATOLICA, ESTA A FA-
VOR DEL ABORTO, NO DEFIENDE A LA FAMILIA!

NI UN VOTO CATOLICO PARA ALFARO!!

PASA LAVOZ!

EL UNICO PARTIDO QUE ESTA A FAVOR DE LA VIDA
Y DEFIENDE A LA FAMILIA ES ACCION NACIONAL!
MIGUEL ANGEL MARTINEZ ES UN BUEN CANDIDA-
TO

VOTA PAN!

SALVA A MEXICO!!!

RECEN ES MUY IMPORTANTE!!

Esta animacién al rezo para salvar al pais se reforzaba de manera
indirecta con los anuncios espectaculares que aparecieron en distintos
puntos de la ciudad (de manera anénima, sin firma alguna) con una
imagen de la Virgen guadalupana en los cuales se anunciaba: “Salva
nuestra patria y aumenta nuestra fe” (misma imagen que también se
difunde en su portal de Facebook). Su campana a favor del candida-
to panista a gobernador no lo llevé al triunfo. Tampoco han logrado
retirar la escultura. De hecho, la ciudadania voté por el antiguo edil
Enrique Alfaro del Movimiento Ciudadano quien actualmente es el
Gobernador de Jalisco.

14 Disponible en: https://www.facebook.com/MexicoGuadalupano/?hc_ref=~ARRBTMF4nC310nVv81bkR7GXSk-
9fakNS4Cgly4RILXXzikazEH2c31QwxQhrORVxxpké&fref=nf. Consultado el: 10 jun. 2018.
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Podriamos pensar que su oposicién fue un fracaso a corto plazo.
Pero a mediano plazo represent el punto de partida de un movimiento
catdlico nacional, que se opone a los valores de la laicidad, y que pugna
por defender valores provida en nombre de la Virgen de Guadalupe. La
apropiacién de la defensa del simbolo guadalupano los ha habilitado
para constituirse en un movimiento catélico nacional de oposicién con-
servador provida, a la vez que politico con presencia regional y nacional
(De la Torre, 2020).

El rescate de Cuatlicue y la feminidad sagrada

Con el ascenso de Guadalupe,

quizds ese momento ha llegado.

Ella es la planta que me habla de la raiz que hay debajo.
Mds que cualquier otro icono,

Guadalupe personifica una religiosidad popular

no confinada a ninguna institucién.

Ella es un simbolo actual de un espiritu antiguo,

una piedra de toque para lo que es colorido,

primitivo y fundamental para la vida misma.

Para mi, ella es un simbolo del ideal espiritual universal,
el potencial sin explotar de lo que se encuentra

en el centro de cada individuo.

(Cobb, 2010, p. 8)

A una cuadra de donde se ubica la escultura Sincretismo se encuen-
tra la sede de una “colectiva” de mujeres que se retinen a realizar danzas
y cantos ceremoniales para recuperar “el sentido sagrado de su esencia
femenina”. Esta colectiva se llama Ixchel, en honor a una divinidad
maya que representa la fertilidad y la abundancia, diosa de la luna, del
amor, de la gestacién, de la medicina y los trabajos textiles. Al poco
tiempo de que se erigié la escultura, decidieron retomarla como lugar
sagrado de sus rituales. A diferencia de los catélicos que vieron en ella
una deformacién y un agravio a la imagen de la Virgen de Guadalupe,
reconocieron en la escultura una diosa prehispdnica: la Coatlicue. El
grupo de mujeres comenzé a convocar a sus integrantes para realizar
rituales de la feminidad sagrada los dias martes. Un dia de reunién
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coincidié con la manifestacién de desagravio de los catélicos indigna-
dos frente a la escultura. Fue entonteces que:

Estdbamos reunidas en nuestro circulo de canto y nos dimos
cuenta de que estaba las companeras catdlicas rezando el ro-
sario, ddndole la espalda a sincretismo y alguien dijo estarfa
bueno ya que terminen ir ahi y hacer una ronda de cantos ;no?
Hicimos una contra- manifestacién. Nos asomamos para ver
que ya se hubiera retirado y llevamos a la “ jefa tambor” y en-
tonamos cuatro cantos, y ta ta empezamos a cantar... entonces
cuando abrimos el ojo yo me di cuenta que estdbamos rodea-
das de estas compafieras (las catélicas), terminamos los cantos y
ellas estaban asi: “nos pueden explicar qué acaban de hacer, que
idioma era para empezar” pero bueno tuvimos un encuentro
en memorable historia y encuentro de faldas porque ibamos
nosotras con nuestras faldas y ellas también.

Nos decfan cosas en las que hacian mencién de la madre patria
de Espana. Que la madre patria nos habia orientado, guiado
a cémo llevar nuestra espiritualidad. Que cdmo era posible
que tantos afios después siguiéramos como en el paganismo, y
adorando a esas formas que solo trafan muerte. Y por mds que
les decfamos que para nosotros las calaveras y las serpientes de
esta estatua no significaban lo que ellas decian, que para no-
sotros simbolizaban la vida, que eran vida y muerte, que eran
fertilidad que eran la tierra, nos respondian: “son muerte y son
del diablo”. Entonces no pudo haber un didlogo porque esta-
ban muy molestas y ya al final les dijimos que lo que impor-
taba que todas siguiéramos un camino espiritual, que si era lo
espiritual donde nos ibamos a encontrar un bienestar y asi pues
que no importaba de qué color fuera ni qué figura tuviera pero
su tltima recomendacién fue que rezdramos el Ave Marfa para
despertar en nosotros la bondad y dejar esas cosas [...]. Ahf
empezamos a realizar rituales todos los martes durante varios
meses. Nos percatdbamos de que ya se hubieran ido las catdli-
cas y nos instaldbamos. Pero luego ellas descubrieron de donde
salia el tambor, de qué casa, y entonces en algunas ocasiones
que venfan de sus manifestaciones que yo venia de mis perros a
pasear, 6sea me las llegué a encontrar y me decian “;hoy no van
a traer su tambor verdad, hoy somos muchos? Y yo le respondi:
no amiga ni ganas con permiso."’

15 Entrevista de Nadia Avila Salazar, Circulo Femenino Ixchel, Guadalajara, 25 jun. 2018.
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La escultura se convirtié en un frente cultural. Por un lado, las ca-
télicas iban y rezaban el Rosario implorando por la Madre Patria. Otro
grupo de catélicos realizaron actos de vandalismo pintando la escultura
con los colores de la bandera mexicana. Las congregantes del circulo
femenino Ixchel realizaban su ritual de feminidad sagrada con cantos
y el toque del tambor. Al tiempo fue también retomada por grupos
de danzantes aztecas de uno de los barrios vecinos que se daban cita
en el pequefio camellén para ofrendarle sus danzas sagradas a la diosa
Tonantzin.

La Guadalupana blanqueada como simbolo provida

El uso politico del emblema guadalupana se instrumenté en las
redes sociales para favorecer el voto politico a aquellos candidatos que
si eran guadalupanos (es decir catdlicos y provida) para convencer a
los simpatizantes del candidato Andrés Manuel Lépez Obrador a no
votar por él haciendo propaganda de que éste era un enemigo de la fe
guadalupana.El movimiento conservador guadalupano que inicié de-
fendiendo la escultura de Guadalajara escal6 a la politica nacional y par-
ticipd en la contienda para la presidencia de la Republica, en donde los
defensores de la fe guadalupana expresaban su temor por la candidatura
del Andrés Manuel Lépez Obrador, propuesto por una coalicién de tres
partidos: MORENA, PT y PEZ. Los dos primeros representaban la
izquierda, y el tercero un partido fundado por evangélicos.

La campana politica-catélica-guadalupana consistié en un video
de un sacerdote que difundia un supuesto volante emitido por MORE-
NA, PESY PT en el que se denunciaba a la Iglesia catélica como parte
de la mafia del poder, alertando: “No permitamos la manipulacién que
hace la Iglesia catélica a través del fanatismo y la utilizacién de diversos
simbolos como el cuento de la Virgen de Guadalupe. Por una auténtica
libertad religiosa e iglesias al servicio del pueblo”. Firmaban la Comuni-
dad Ciristiana de México, la Iglesia Pentecostal y la Confraternidad Na-
cional de Iglesias evangélicas. De lado derecho se coloc la imagen de la
Virgen morena con un circulo que anunciaba no votar por ella. El dia
18 de mayo de 2018, comenzé a circular en las redes sociales un video
donde el sacerdote Francisco Lépez Coronado denunciaba el panfleto
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como una infamia. Invitaba a que los mexicanos levantaran la voz pues
no podian soportar que pisotearan a la Virgen porque “es el emblema de
México, es la bandera de México. Es la que nos dio patria”. Para termi-
nar su video entond el himno Guadalupano, cuyas estrofas llamaban a
una guerra de defensa a la patria y a Dios.'® La denuncia fue desmentida
al dia siguiente por la coordinadora de la campana presidencial de L6-
pez Obrador, y el propio candidato desmintié su responsabilidad acu-
sando su difusién como parte de una guerra sucia para deslegitimarlo, y
aseveré que “en su proyecto de gobierno se respetan las religiones de la
militancia, asf como a los no creyentes”."”

El riesgo al culto guadalupano fue parte de la estrategia de fake
news promovida por los catélicos de derecha. De esta manera lograron
expandir el temor de que Andrés Manuel Lépez Obrador (el candidato
de la izquierda moderada) era un peligro para la nacién, pues ademads
con llevar a la nacién al populista bajo el modelo venezolano era un
peligro para la fe catdlica.

En visperas de las votaciones en distintas redes sociales se invitaba
a rezar e invocar a la Virgen de Guadalupe (madre protectora de la naci-
6n) para cambiar los resultados electorales esperados por los resultados
de las encuestas que anunciaban un éxito arrollador de Andrés Manuel
Lépez Obrador (AMLO) en las urnas. No obstante, ni los rezos, ni las
invocaciones lograron cambiar el efecto de los votos en las urnas a favor
de AMLO.

Como presidente Andrés Manuel no ha sido ni un comunista y
menos un anticlerical enemigo del culto catélico. En reiteradas ocasio-
nes retoma a Cristo y sus ensefianzas como parte de una nueva agenda
politica. Y en cuanto a la Virgen de Guadalupe, ha dicho constante-
mente: “yo me hinco donde se hinca el pueblo”.

No obstante, el ano 2019 fue especialmente controvertido por las
campanas feministas y las marchas de mujeres que sucedieron no solo
en la capital sino en toda la republica denunciando la violencia de géne-
ro, exigiendo la despenalizacién del aborto y demandando una sociedad
no patriarcal. El sector conservador catélico provida ha salido a la calle

16 Disponible en: https://www.msn.com/es-mx/noticias/elecciones/volantes-contra-la-iglesia-y-la-Virgen-con-logo-
-de-morena-son-guerra-sucia-acusa-amlo/ar-AAxwgGT?ocid=sf. Consultado el: 6 oct. 2020.

17 Disponible en: https://www.facebook.com/jtpunleon/videos/pcb.1704890842881346/1704890229548074/7-
type=3&theater Consultado el: 6 oct. 2020.
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para proteger con sus cuerpos los templos que han sido vandalizados
por pintas de las feministas, y posteriormente decidieron movilizarse
y tomar las calles para defender la vida y la familia “natural”. Bércenas
(2020) narra cémo el 21 de septiembre de 2019, encabezaron su mar-
cha cargando un estandarte de la Virgen de Guadalupe, una bandera de
México y un crucifijo con una panoleta azul.

El uso de las pafioletas ha adquirido un valor simbélico en las mar-
chas y luchas por los derechos sexuales y reproductivos de las mujeres.
En Argentina desde 2005 la panoleta verde se convirtié en un simbolo
de demanda politica en pro de la legalizacién del aborto. Su uso fue
retomado en distintos paises acompafando las exigencias feministas.
Los catdlicos provida lo re-simbolizaron con el color azul celeste (color
mariano) insertando la frase “Salvemos las dos vidas” (Felitti y Rami-
rez, 2020). En febrero de 2020, el movimiento provida mexicano sacé
al mercado la panoleta azul de la Virgen de Guadalupe como insignia
de su movimiento. Esta panoleta es una re-simbolizacién no sélo de la
panoleta, sino de los elementos indigenas presentes en la figura de la
Virgen mexicana. En la imagen original de la Virgen aparece con un
listén negé a la cintura que en la cultura mexica era un signo de emba-
razo, por tanto algunos tedlogos aluden a que los indigenas reconocie-
ron en la iconografia el simbolo de fertilidad que asociaban con la diosa
Tonantzin (Castillo, 1996). En un video promocional se presentan dos
panoletas: una para damas (mds amplia y larga que cubre los hombros
hasta la cintura del cuerpo de las mujeres y contiene las estrellas de
manto de la virgen) y una para varones (mds corta) que tiene el simbolo
del Nahui Ollin. Con esto demarcan la diferenciacién de sexos, y co-
locan el valor del pudor. Retoman algunos simbolos aztecas presentes
en la iconografia guadalupana, pero reinterpretados a favor de la vida.
Explican las simbolizaciones de esta pafioleta aludiendo a que el sim-
bolo Nahui Ollin (que significa los cuatro puntos cardinales) simboliza
la anunciacién del quinto sol “que no iba a morir” porque “representa
la vida que vence a la muerte; la luz que vence a las tinieblas y la verdad
que vence a la mentira’. Segtin su narrativa los indigenas abrazaron la
fe cristiana porque reconocieron que la Virgen estaba embarazada del

Quinto Sol.
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Por otra parte, la asimilacién de la Virgen a los simbolos patrios
ha sido una constante en las cruzadas de la derecha catélica (durante el
trabajo de campo realizado en la década de los noventa en las marchas
por la decencia usaban como estandarte la bandera mexicana, pero en el
centro habfan suplido el simbolo del Aguila por la efigie guadalupana).
Con ello conquistan el emblema patrio, transforméndolo en un emble-
ma catdlico y europeizante.

Dias antes de que redactara este articulo una imagen de la Virgen
“banqueada” causé controversias en las redes sociales (imagen 7). Si
para los catdlicos es una blasfemia su analogfa con Tonantzin o con Ma-
rilyn Monroe, para un gran ndmero de mexicanos es una aberracién el
que se decolore la tez de la Virgen morena y que sus ojos luzcan claros.
Es la imagen de una criolla, no de una Virgen indigena. Sus manos ya
no aparecen unidas sino cargando a tres neonatos indigenas. La imagen
va acoplada de la leyenda: “México es PRO-VIDA”. Y promueve la
campana de rezos de rosario para intervenir en pro de la no despena-
lizacién del aborto. Esta imagen provocé muchas criticas en las redes
sociodigitales y medios de comunicacién por el hecho de blanquear a

la Virgen.
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Imagen 7 — Volante de México es provida, julio de 2020

NO despenalizacién
del aborto en México

o

“Virgen Santisima de Cuadalupe defiende y salva a tus nifios Mexicanos”

Fuente: Zécalo.'®

Esta imagen se suma a la campana de rezos de rosario guadalupa-
no' que fue promovida por Eduardo Verdstegui, un influencer catélico
provida que busca sumar un millén de personas en el rezo virtual del
rosario guadalupano para pedir a la virgen que proteja a los mexicanos
de la pandemia covid-19.

Reflexiones finales

Con este ensayo he querido mostrar al simbolo de la Virgen de
Guadalupe como un frente cultural donde se libran distintas batallas
por la definicién misma del simbolo respecto a la etnicidad nacional
y el significado de la feminidad. Como describi en la parte histérica,
la imagen de la virgen de Guadalupe emergié como un simbolo de
unidad cargado de historia e identidad patria, pero es también un sim-
bolo fundacional que recuerda el encuentro y fusién mestiza entre dos
civilizaciones: la indigena y la europea. Encarna un mito que expresa

18 Disponible en: https://www.zocalo.com.mx/new_site/articulo/grupo-provida-causa-polemica-por-foto-de-una-vir-
gen-de-guadalupe-blanca-y-d. Consultado el: 6 oct. 2020;

19 Disponible en: https://www.publimetro.com.mx/mx/destacado-tv/2020/02/23/panoleta-provida-guadalupana.
html. Consultado el: 6 oct. 2020.
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un catolicismo mestizo. No obstante, lo mestizo -aunque ha sido una
férmula adoptada por las politicas culturales nacionales para arropar
la ciudadania- no es una solucién finiquitada. Se encuentra constante-
mente en disputa entre la mestizacién criolla y la mestizacién indigena.

Como simbolo de unidad condensa no sélo las diferencias sino tam-
bién los antagonismos. Sus apropiaciones estilisticas, re-simbolizaciones y
re-significaciones son intervenciones insertas en una lucha politica por el re-
conocimiento legitimo de las diferencias nacionales. No sélo es un simbolo
usado para conservar y mantener el dominio del sztus quo, sino también
para dar lugar al reconocimiento de las disidencias, de las diferencias radica-
les que surgen en los médrgenes, e incluso de las voces subversivas.

Me gustaria pensar el simbolo guadalupano como un palimpsesto
que asimilé lo indigena en un simbolo catélico sincrético, pero donde
los elementos del pasado prehispdnico y de la inclusién nacional de las
diferencias se reavivan a lo largo de la historia con las intervenciones ar-
tisticas y plésticas que lo transforman en un simbolo mutante, con mdl-
tiples rostros, pero también con mdltiples significados asociados a cada
intervencién artistica. Las distintas recreaciones guadalupanas claman
el reconocimiento de las diferencias nacionales. Muchos de ellos inser-
tos en tramas politicas disidentes que exigen reconocimiento y respeto.

La metéfora del palimpsesto introducida por Jestis Martin Barbero
(1996) resulta atil para pensar la identidad y la memoria popular mexi-
cana en un frente cultural que al transformarse despliega las diferencias
y con ellas los antagonismos. Es un simbolo que no sélo alude a la re-
presentacién de la dominacidn, sino que estd en perpetuo dinamismo y
siempre en proceso (no como algo ya dado o terminado). Al igual que
un palimpsesto, la iconografia guadalupana puedes ser considerada un
lienzo donde se intentd borrar el pasado indigena asimildndolo en la
figura de la Virgen de Guadalupe; pero con los siglos vuelve la imagen
a emerger tenazmente con las intervenciones artisticas que lo actualizan
y transforman. En un articulo escribi que:

Al igual que los antiguos pergaminos, la imagen, junto con la
creencia de su aparicién milagrosa y extraordinaria y la prictica
de su culto ha sido ilustrado en capas superpuestas, con las que
la cubierta catélica de la imagen de la Madre de Jests ha busca-
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do borrar las lineas del pasado prehispdnico, de la cultura de los
aztecas y de sus imaginarios y cosmovisiones, pero a pesar de los
siglos, y de los multiples trazos, las huellas del pasado se con-
servan de manera tenue y en ciertos momentos, como el actual,

vuelven a salir a superficie para dar lugar a una nueva escritura
de la historia y la identidad. (De la Torre, 2018).

Aunque el mito de la aparicién guadalupana surge de la estrategia
colonizadora de mimetizacién entre el culto de Extremadura y el culto
del Tepeyac; hemos visto que su imagen y lo que simboliza no tiene
un estatus colonial momificado. Sus usos y recreaciones artisticas peri-
féricas o populares descolocan constantemente su fijacién colonial de
unidad iconografica. En el fondo el sentido de ser la madre de Dios y
la madre de los mds insignificantes la torna compasiva y abrazadora de
cualquiera que sea su hijo, aunque no goce de aceptacién social.

Ello sugiere entenderlo como lo propone Bhabha como un discur-
so de mimetizacién, que explica de la siguiente manera:

El mimetismo colonial es el deseo de Otro reformado, recono-
cible como sujeto de una diferencia que es casi lo mismo, pero
no exactamente. Lo que equivale a decir que el discurso del
mimetismo se construye alrededor de una ambivalencia; para
ser eficaz, el mimetismo debe producir continuamente su des-
lizamiento, su exceso, su diferencia. La autoridad de ese modo
de discurso colonial que he llamado mimetismo es saboteada
en consecuencia por su indeterminacién: el mimetismo emerge
como la representacion de una diferencia que es en si misma
un proceso de renegacién. El mimetismo es entonces, el signo
de una doble articulacién; una compleja estrategia de reforma,
regulacién y disciplina, que “se apropia” del Otro cuando éste
visibiliza el poder. El mimetismo, no obstante, es también el
signo de lo inapropiado, una diferencia u obstinacién que cohe-
siona la funcién estratégica dominante del poder colonial, in-
tensifica la vigilancia, y proyecta una amenaza inmanente tanto
sobre el saber “normalizado” como sobre los poderes disciplina-
rios”. (Bhabha, 2002, p. 112).

Lo que actualmente nos muestran los ejemplos que aqui coloque
es la intervencién artistica que alejada de los soportes eclesiales logra
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la re-simbolizacion de la imagen colonial-colonizadora de la virgen de
Guadalupe. Su continua trasfiguracién busca redefinir nuevos modelos
de ser mexicano (que van desde la Tonantzin indigena hasta el rostro
blanqueado de la virgen provida), introducen nuevos matices de ser
mestizo (como el de los indigenas zapatistas o el de las mujeres chica-
nas), y nuevas maneras de asumir la feminidad (consagrando su sexuali-
dad natural, manifestdndose por las libertades sexuales, o movilizindose
en defensa de la vida). La intervencién estilistica no sélo tiene impactos
estéticos, sino culturales e incluso libertarios al abanderar tanto insur-
gencias y resistencias, al instrumentar la defensa de la fe en las contien-
das politicas partidistas, y al colocarse como simbolo provida en las cru-
zadas contra la despenalizacién del aborto. Sus distintas intervenciones
estdn enmarcadas en un frente cultural donde se disputa la legitimidad
de los diferentes, sea desde posiciones hegemodnicas y conservadoras
como desde movilizaciones de resistencia y de disidencia revolucionaria
y feminista.

Si en el pasado Guadalupe fue el gran ejemplo del barroco, en el
presente emerge la estrategia del ultrabarroco que transforma sentidos
y colocar nuevas visibilidades de aquel Otro no aceptable ni visible en
el mimetismo colonial iconogréfico. La diferencia en la unidad se busca
interviniendo al simbolo, pero manteniendo algunos rasgos bdsicos re-
conocibles. Por ejemplo, la virgen feminista, zapatista, de las barricadas
son apropiaciones desde los mérgenes institucionales. Son reclamos de
patria desde espacios en conflicto con el Estado y con la institucién
eclesial catélica.

Por un lado, la estética recurre a su ambivalencia de origen deri-
vada de la asimilacién colonial catdlico y del simulacro barroco indige-
na para poner a la superficie la contradiccién histérica negada, como
lo pudimos ver en las disputas en torno a la escultura Sincretismo. La
diferencia es que ahora la intervencién artistica exhibe la dualidad (To-
nantzin-Guadalupe) que anteriormente habia sido incorporada para ser
asimilada y ocultada en un icono instrumento de la colonizacién y la
evangelizacién. El ultrabarroco contempordneo ya no se conforma con
disimular los conflictos, sino que busca sacar a la luz aquellas ambiva-
lencias contradictorias que desde el origen el mimetismo buscé soterrar,
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borrar y asimilar. Por ejemplo, la obra de arte pone en la superficie las
huellas de la Coatlicue-Tonantzin, una sobre-posicion barroca para im-
poner una asimilacién de las religiones indigenas soterradas pero tolera-
das bajo la figura mestiza de la Virgen de Guadalupe. La obra artistica
devela el drama de un pasado de imposicién cultural y religiosa que un
grupo de catdlicos consideré que ya estaba borrado de la memoria, pero
casi cinco siglos después resurge con el arte, el mismo instrumento que
plasmé imdgenes novohispanas que han sido consideradas milagrosas
y que son veneradas como iconos de fe. Por su parte, los movimientos
conservadores catélicos, como es el caso de provida, también re-simboli-
zan a la virgen blanquedndola y re-semantizando los elementos paganos
presentes en su iconografia original. La virgen rubia de ojos azules es
parte de una estrategia de “des-mestizar” para recolonizar al simbolo.

En sintesis, el ultrabarroco re-simboliza constantemente la icono-
grafia guadalupana para re-significar su imagen inserta en una guerra de
sentidos que pugnan por la redefinicién radical de las diferencias. Las
intervenciones pldsticas transforman un simbolo de unidad en un fren-
te cultural donde se expresan y confrontan las diferencias subversivas,
pero también los radicalismos conservadores. Algunas, como son las
que se colocan en la definicién étnica, fueron originalmente asimiladas
en una unidad que niega sus rasgos; en otras como es principalmente
la categoria de género y vinculada a ella los modelos de feminidad, ac-
tualiza los roles y aspiraciones de la mujer para colocarlos en el espacio
publico donde se dirimen los derechos sexuales y reproductivos. De esta
manera, sus recreaciones colocan nuevas disputas nacionales.
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CIRCULACOES E APARECIMENTOS DA FORMA ALTAR ENTRE ARTE E RELIGIAQ'

Fernanda Aréas Peixoto
Julia Vilaga Goyata

Na abertura de sua etnografia inaugural sobre a pritica do vodu
haitiano? na Nova York do fim dos anos 1980, Karen McCarthy
Brown apresenta, em uma espécie de imagem condensada, a descrigao
dos altares de Mama Lola, sua principal interlocutora de pesquisa.
Instalados em um dos cdbmodos de sua casa no bairro do Brooklyn, os
altares da sacerdotisa compunham o cendrio daquilo que McCarthy
Brown chamou de um “artesanato de cura”:

[...] tampos de mesas lotados de pequenas chamas cintilantes,
pedras imersas em dleos de banho, um crucifixo, garrafas es-
curas com raizes e ervas mergulhadas em 4lcool, garrafas novas
e brilhantes de rum, whisky, gim, perfume e xarope de acticar
de améndoa. De um lado, havia um altar organizado em trés
andares e todo coberto com papel contact preto e dourado.
No ultimo andar, um pacote aberto de Pall Mall sem filtro
repousava perto de uma vela rachada e empocirada em forma
de cranio. Uma bengala com uma cabeca esculpida para des-
crever um grande e ereto pénis se inclinava contra a parede
a0 lado. Do outro lado do quarto, um pequeno gabinete com
o topo cheio com frascos de pés e ervas. No teto e nas pare-
des do quarto, havia cestos, cachos de folhas penduradas para
secar e litografias coloridas de santos esfumacadas e escuras.

(McCarthy Brown, 2001 [1991], p. 3-4).

1 Este artigo se beneficiou das leituras ¢ sugestdes de Emerson Giumbelli e das discussdes com os integrantes do
MARES, aos quais agradecemos. Parte das reflexdes aqui projetada se relaciona a um projeto de pesquisa apoiado
pelo CNPq (bolsa de produtividade em pesquisa).

2 O vodu haitiano é uma religido e forma de conhecimento de matriz africana amplamente difundida no Haiti desde
a sua colonizagdo pela Franga no século XVIIIL. Sobre o vodu e as praticas religiosas e sociais a ele ligadas existe
uma bibliografia extensa, que vai desde os trabalhos inaugurais de Jean Price-Mars (2011 [1928]), Milo Rigaud
(2015 [1953]) e Alfred Métraux (1958), até leituras contemporaneas como as de McCarthy Brown (2001), Karen
Richman (2005) e Claudine e Bellegarde-Smith (2006). No Brasil, destacam-se os trabalhos reunidos na coletinea
organizada por Neiburg (2019), que abordam direta ou indiretamente o tema.

3 Destacamos que esta e todas as outras tradugdes presentes no texto sio de nossa autoria.
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Além da descri¢do de uma composi¢ao heterdclita, a antropé-
loga diz ser este um “altar vivo”, que se transforma com a passagem
do tempo, ganhando sistematicamente novos objetos, inclusive os
presentes que ela mesma dera a Mama Lola; objetos que, ao serem
incluidos na composigao, ampliam e reorganizam o conjunto, crian-
do novas relagoes entre eles. O que nos leva a pensar que os altares
colocam lado a lado elementos de procedéncias variadas que se ligam
em fungido daqueles que os preparam (Mama Lola, no caso), mas que,
em fungao das relacoes que estabelecem entre si, produzem efeitos uns
sobre os outros e sobre 0 mundo ao redor.

Sentidos e intengoes precisas envolvem a montagem dos altares
nas mais diversas religides, ao longo da histéria. Lugar de sacrificio,
de celebragao de ritos e de comunicagio com as divindades em geral,
em torno dos altares proliferam-se prdticas e atitudes, de individuos
e coletividades, nos templos, interiores das casas e espagos exteriores,
os mais diversos. Diferencas a parte, os altares circunscrevem loci es-
pecificos, lugares que se destacam por certa topografia,* pelo feitio
compésito que tendem a assumir e pelas sucessivas relacoes que mobi-
lizam: entre humanos, coisas e divindades. Se eles podem ser mais ou
menos exuberantes, se destinar 4 admiracao puablica (como nos altares
catdlicos), ou permanecer protegidos das miradas nao iniciadas (como
no caso dos altares e assentamentos das religiées de matriz africana),
hd sempre engenho criador envolvido na forma altar. Dessa maneira,
os altares parecem interessantes para pensarmos as imbricagdes entre
arte e religido, criagao e devogao, pois eles mobilizam técnicas rituais,
além de (sobretudo em alguns casos) proporcionarem fruigao e prazer
estético, funcionando ainda como elemento decorativo e afetivo no
interior das casas, parte do rol de reliquias e devog¢oes familiares.’

Ainda que haja muitos tipos e estilos de altar, ligados a préti-
cas devocionais especificas, a imagem trazida por McCarthy Brown
¢ sugestiva para introduzir a reflexdo que pretendemos realizar nes-
te artigo sobre a forma altar e suas circulagoes, ji que ela indica a
indissociabilidade dos aspectos propriamente religiosos envolvidos na

5

4 Em latim, altare deriva de altus, que significa elevagao, ligando-se também aos sentidos de “enraizamento”, “pro-
fundidade” e a “intensidade” dos sentimentos.

5 Sobre as relagdes entre familia e religido, ver Duarte (2006). Para uma reflexdo sobre os pontos de contato entre o
sagrado familiar e o publico por meio da ideia de patriménio, ver Oliveira (2017).
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produ¢io e manutengio de um altar, assim como as artes mobilizadas
em sua criacio e recriagao constantes. Ao lado disso, a breve descri-
ao feita pela antropdloga, em consonéncia com a bibliografia sobre
o assunto, assinala que as dddivas sao parte da vida dessas composi-
¢oes: presentes e oferendas feitas aos espiritos, santos e aos criadores
dos altares (como Mama Lola) se acumulam e convivem, no caso de
certos altares, com utensilios pessoais e fotografias de familia. E ao
engendrarem dons, enredando coisas, pessoas e divindades, os altares,
como os de Mama Lola, ganham vida e se transformam, carregando
histérias, produzindo novas configuracoes e novos enredos.

Se esse breve preAmbulo deixa claro que nossas interlocugées pri-
meiras sao retiradas da antropologia, o exercicio analitico proposto
toma as artes como fontes de sugestoes. Em fung¢io dos caminhos de
nossas pesquisas e de predilecoes pessoais, escolhemos exemplos que
nos inspiram a pensar as apropriagdes da forma altar, assim como
seus reaparecimentos em distintos lugares. Eles foram retirados das
obras do brasileiro Farnese de Andrade (1926-1996) e daquelas do
haitiano Frantz Jacques, mais conhecido como Guyodo (1973-). Sem
pretender dar conta das produgoes desses artistas, separados no tempo
e no espaco, trata-se de colocar lado a lado algumas de suas criagoes,
interpelando-as a luz do universo religioso em geral, e dos altares em
particular, testando seus usos e efeitos (estéticos, sociais e politicos) e
lancando questoes para a reflexao que fazemos em antropologia.

Nao se trata de andlise estética de timbre formal nem de exame
sociolégico (que nos levaria as condigoes sociais das produgdes das
obras), tampouco de empreender comparagdes sistemdticas entre os
artistas. Munidas de olhar atento e aproximado que a bussola etno-
grafica ensina a exercitar, e de literatura voltada as relagoes entre artes,
materialidades e religiao, o desafio ¢ associar criagoes e criadores em
fun¢ao do modo como aludem (mais ou menos diretamente) a forma
altar. Trata-se de pensar os transitos engendrados por formas e reper-
térios retirados das praticas religiosas cotidianas, atentas as alteracoes
de sentidos que tém lugar ao longo de certos percursos, como os de-

6 A forma altar, lembra Ewelter Rocha em sua analise dos altares do Horto na regido do Cariri cearense, compreende
uma iconografia que, longe de ser aleatoria, fala de “reciprocidades afetivas em que objetos (velas, flores, toalhas,
cortinas etc.), imagens religiosas, retratos de familia e os moradores compdem uma tnica rede de interagdo” (Ro-
cha, 2012, p. 43).
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finidos pelos objetos-altares de Farnese e pela chamada “escultura de
recuperagao” de Guyodo’.

Nossa motivagio de fundo ancora-se na aposta de que as expres-
soes artisticas sao formas de conhecimento do mundo; formas vigoro-
sas, acreditamos, para o exame de questdes caras a antropologia, que
nos auxiliam a alargar a imaginacao e a deslocar perspectivas. Em outras
palavras, pensar problemas que nos dizem respeito com a ajuda de ar-
tistas que, se ndo dialogam expressa e deliberadamente com conceitos,
teorias e procedimentos da antropologia — o que se observa em certa
produgao contemporinea a partir dos anos 1990% —, se oferecem (por
que nao?) ao escrutinio antropolégico.

Os oratdrios de Farnese e o sagrado cotidiano

Se os “objetos” produzidos obsessivamente por Farnese de Andra-
de” a partir dos anos 1960 sao muito diversos, eles deixam a mostra al-
gumas recorréncias. Trata-se de modo geral de composi¢oes de elemen-
tos retirados de certo imagindrio religioso — oratérios, ex-votos, santos
— que ele associa a objetos cotidianos de uso utilitdrio ou decorativo:
ferramentas de trabalho (tornos, lancadeiras, instrumentos de costura);
pedacos de méveis e florées de madeira; esqueletos de animais; vegeta-
coes calcificadas; fotografias; cartoes postais etc. - coisas arrematadas em
bricabraques, ou garimpadas nas praias do Rio de Janeiro e de Barcelo-

7 Nessa diregdo, remetemos o leitor a dois outros artigos que integram este livro: “La virgen de los mil y un rostros:
del mimetismo colonizador al ultrabarroco guadalupano”, de Renée de la Torre, sobre os transitos e usos religiosos,
estéticos e politicos da imagem da Virgem de Guadalupe no México, e “Sentidos de transformagao na street art:
religido, arte e politica nos Anjos de Wark da Rocinha”, de autoria de Christina Vital da Cunha e Paola Lins de
Oliveira, sobre a “estética da transformagdo” nos trabalhos do artista carioca. O texto de De la Torre descreve um
movimento de circulagdo de simbolos e imagens que vemos no trabalho de Farnese de Andrade; Farnese que se
vale de objetos e simbolos catolicos, transformando-os e redefinindo-os, em suas obras. O artigo de Vital da Cunha
e Oliveira, por sua vez, faz ecoar a arte “periférica” de Guyodo, que, embora ndo seja declaradamente religiosa,
dialoga com motivos sagrados, tal como faz o trabalho de Wark.

8 As afinidades e colaboragdes empreendidas entre a antropologia e a produgdo artistica contemporanea sdo exami-
nadas por Roger Sansi (2015) em fungdo do modo como certos conceitos — fundamentalmente a nogao maussiana
de dadiva, retomada por Alfred Gell e Marilyn Strathern — transitam entre os dominios.

9 Nascido em Araguari, Minas Gerais, Farnese de Andrade teve uma formagao primeira com Alberto da Veiga Guig-
nard na Escola do Parque em Belo Horizonte — pela qual passaram também artistas de renome como Amilcar de
Castro, Franz Weissmann e Mary Vieira — antes de se mudar para o Rio nos anos 1950. Na capital carioca, marcada
pelas expressdes do neoconcretismo e por engajamentos artisticos de diversos tipos durante os anos 1950 e 1960,
Farnese se manteve algo a margem, mostram os criticos, desenvolvendo um trajeto muito pessoal e produzindo
obras de dificil classificagdo. Sua produgdo ¢ variada do ponto de vista técnico e tematico: pintou, fez gravuras
e ilustragdes, também desenhos e esculturas. “Objetos” é como ele define as realizagdes que tomamos aqui como
material de analise, que comegam a ser ensaiadas nos anos 1960 e ganham forga a partir de 1970. Sobre o artista,
ver, entre outros, os textos reunidos em Andrade (2002, 2005) e Morais (1992).
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na (onde viveu nos anos 1970), em depésitos de demoligao e cemitérios
de navios.

Em fun¢io desse procedimento, ao artista é associada a ideia de
“arqueologia existencial” (titulo de uma exposi¢io a ele dedicada em
2014), e seus objetos frequentemente relacionados aos objets trouvés
surrealistas.'” De fato, o interesse de Farnese pelos residuos de tempos
e experiéncias pretéritas faz ecoar as escavacoes arqueoldgicas, embora
as motivagdes do artista nao se confundam com a reconstrugao fiel de
espagos ¢ mundos passados; trata-se, antes, de criagdes do tipo brico-
lagem, sem projeto prévio como ele declara em diversas ocasides, que
reinscrevem cacos € Iestos em novos conjuntos, que evocam memorias
familiares em funcao de alguns contetidos (as fotografias tiradas por um
tio fotdgrafo, por exemplo) e de procedimentos: a contra¢io de tem-
poralidades no tempo presente da feitura da peca. Memoria sutilmente
citada também no movimento do mar e das marés — que Farnese acom-
panha e dos quais se beneficia — que traga coisas, devolvendo-as a su-
perficie, em expulsoes periddicas e relativamente casuais. Relativamente
casuais, ¢ bom frisar, porque hd uma série de fatores que incidem sobre
a reapari¢ao a primeira vista “natural” das coisas com as quais Farnese
topa em suas andangas, guiado por desejos precisos, o que aproxima
os seus objetos dos objets trouvés surrealistas e daqueles “encontrados”
pelos devotos do candomblé, todos eles carregados de poténcias ativas
que incidem sobre os encontros (Goldman, 2009; Sansi, 2009). Mas
os objetos de Farnese sao também criagdes mnemonicas, pois contém a
histéria pessoal do artista e a histéria das coisas, disparando evocagoes
diversas naqueles que as contemplam.

Tomemos 2 titulo de exemplo alguns “objetos oratérios”, dentre
os vérios por ele produzidos: Oratério do deménio (1976), Oratdrio de
mulher (1980-2) e Oratdrio do indio (1982-5). No primeiro, vemos um
boneco em pléstico (um anjo?) sentado num torno-parafuso de madeira
que atravessa o anus da figura, sob fundo decorado por relevo floral em
madeira (imagem 1).

10 Durante as peregrinagdes dos surrealistas por mercados, feiras de antiguidades ou quinquilharias, alguns objetos
sdo “encontrados”, em fungdo de sua beleza, estranheza ou singularidade. Mas tais encontros, para eles, nunca
sdo completamente casuais, mas ditados pelas leis do inconsciente e pelas designagdes da libido, que comandam
reunides de pessoas e coisas. Estamos assim diante de descobertas aparentemente fortuitas, mas que obedecem a
certos principios de determinagao; por isso mesmo, André Breton refere-se a elas como “acasos objetivos”. Sobre
os objetos surrealistas, ver Guigon et Sebagg (2013).
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Imagem 1 — Oratério do Deménio (1976)

1

Reprodugao fotogréfica de autoria desconhecida.
Fonte: Enciclopédia Itat Cultural de Arte e Cultura Brasileiras (2020a).

No segundo, o oratério converte-se em corpo que sustenta a cabe-
¢a a ele acoplada e expoe gamelas superpostas em tons réseos-averme-
lhados com bola de vidro ao centro, que definem os contornos de uma
vulva, que é também boca, ldbios e olhos. O terceiro oratério — aberto
como os demais —, contém a parte inferior de um corpo (pernas e sexo
masculino) que toma praticamente todo o interior da pe¢a e a imagem
fotografica de um indio, também nu, paramentado com pinturas ¢ ade-
regos, colada a uma das portas (imagem 2). Nos trés casos, nota-se a
associacio de elementos diferentes em um mesmo tipo de recepticulo,
o que nos dirige as relagoes entre religiosidade e sexualidade, presente
em seus trabalhos em geral e nesses em particular. Sexo e erotismo e,
antes de mais nada, corpo “coisificado”, aos pedagos, mutilado. O ora-
tério do indio especificamente perturba as hierarquias que presidem a
construgao dos oratdrios, nos quais o santo de devogao tende a ocupar
posicao central ou lugar superior. No caso do oratério criado por Farne-
se somos alertados para a imagem do indio, diminuta e lateral, somente
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pelo titulo da obra: é dele (e para ele) o oratério, embora o corpo central
da peca focalize o sexo do “anjo”. Além disso, o indio a quem se presta
homenagem estd presente por meio de uma fotografia, como acontece
com os entes queridos e os mortos, e nao por meio de pega esculpida,
como figuram em geral os santos nos oratérios.'!

Imagem 2 — Oratério do Indio (1982-5)

Reprodugio fotogrifica Romulo Fialdini.
Fonte: Enciclopédia Itat Cultural de Arte e Cultura Brasileiras (2020b).

O modo como Farnese se apropria de diversos tipos de oratérios —
associando-os 20 sexo e as mutilacoes do corpo — evoca as interdicoes e
opressoes religiosas, sobretudo aquelas experimentadas na vida familiar.
Sim, porque seus objetos nos fazem pensar imediatamente nas devogoes
privadas, nos altares e espagos de reza, cuidadosamente montados no in-
terior das casas; também nos santos e objetos sagrados, participes ativos
da vida cotidiana e estreitamente associados a uma série de objetos que

” .

11 A foto ¢ também um artefato adicional da composi¢do — “aprisionada”, “fossilizada” no objeto, nos termos de
Helouise Costa (2000) — congelada pelos revestimentos e capsulas de resina de poliéster aos quais Farnese frequen-
temente recorre em outros objetos, em um esforgo de fixagdo da imagem e do tempo. As imagens fotograficas se
sucedem em diversos oratorios, convivendo com ex-votos e partes de bonecos.
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compéem o “sacrdrio familiar”: fotos, dlbuns e colegdes.'? Colegoes de
coisas que os oratdrios sao e que eles igualmente contém, indica expres-
samente a obra Minas 4 (1978), que dispde cuidadosamente na gaveta
localizada na parte inferior do oratério um conjunto de itens colecio-
nados: cascalhos, inseto morto, pedagos de bonecos, colar. Esse objeto
em particular alude ainda & duplicidade dos oratérios, ora destinados a
exibigdo e as priticas mais coletivas, ora comprometidos com o segredo
e com a intimidade dos espagos recdnditos, reservados a poucos.'

Os objetos-oratérios de Farnese propoem, assim, uma reflexao so-
bre o ainda pouco explorado cotidiano religioso doméstico, langando
interrogacdes importantes sobre eles, especialmente sobre a forma al-
tar, para a qual Ewelter Rocha (2012) jd nos advertira. Se os oratérios,
como sabemos, ndo sio altares, mas um de seus componentes, termi-
nam a eles associados: seja citando-os no feitio compdsito, seja fazendo
as vezes deles em celebragoes e atos devocionais, seja se expandindo
em arranjos mais amplos que engendram altares. Afinal, no momen-
to mesmo em que se instalam no espago doméstico, os oratdrios siao
imediatamente rodeados por “quadros, corpos d’dgua, jarro de flores,
pedras e livros de oragoes”; isso sem esquecer as “lembrancinhas”, velas
e esséncias, os paninhos e toalhinhas bordadas (Santos, 2014, p. 27).

O caso de Italva Figueiredo, em Feira de Santana, Bahia, descrito
por Viviane Santos, é exemplar dessa convivéncia entre santidades dife-
rentes e diversos elementos dentro, e em torno, do oratério:

Na parte interna central do oratério uma imagem do Senhor
do Bonfim. A sua frente, do lado direito, duas imagens de San-
to Antdnio, em tamanhos diferentes. Do lado esquerdo, uma
imagem de Nossa Senhora da Conceigio e, 4 sua frente, uma
imagem de Sio Cosme e Damido que estd sobre um livreto de
nome: Nova Doutrina da Cartilha Crista [...]. A frente des-
te livreto, uma pequena caixa com medalhas com imagens de

12 Luiz Fernando D. Duarte (2006, p. 24) amplia a discussdo das materialidades tocadas pelo sagrado no seio da fami-
lia, incluindo neles uma série de objetos que expressam e carregam o “mana familiar”, como livros, joias e bibel6s,
e mesmo bens imoveis, a depender da classe social; todos eles, e cada qual a sua maneira, alimentam o sagrado da
(e para) a familia, fundamental para a sua sustentagao.

13 Lembremos que na historia do cotidiano religioso das Minas Gerais, ao qual as obras de Farnese tanto se reportam,
convivem trés categorias de “templos domésticos”: os oratorios, as ermidas e as capelas, os primeiros tendendo a
beneficiar um niimero mais restrito de fiéis, principalmente aqueles ligados por lagos de parentesco e afetos (Ma-
chado, 2019, p. 277).
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santos, flores secas, crucifixos, um boneco que representa um
bebé. Ao lado, uma imagem do Menino Jesus deitado sobre um
saquinho de incenso. Ainda neste mesmo plano, dois pequenos
objetos que simulam igrejinhas géticas e na sua parte central
imagens em papel de Nossa Senhora Aparecida e Nossa Senho-
ra das Candeias. [...] Anexadas as “paredes” do oratério dos
dois lados estdo pequenas imagens com santos diversos. Foram
encontrados também orages escritas & mio, pedagos de ramos
utilizados na missa de Ramos, recortes de jornal relacionados a
devogio popular da beata Maria Milza Santos Fonseca — Maezi-
nha, santinhos de falecimento de parentes e livretos de oragao.
Sobre a mesa encontramos pedras de rio, jarros de barro, copos
com 4gua, jarras com flores artificiais, um rosdrio para velas e
uma imagem de Iemanjd. (Santos, 2014, p. 99-100).

Os oratérios de Farnese recriam esses arranjos, que tomam feitios
distintos a depender das casas e dos responsdveis por eles, mas que apre-
sentam estruturas relativamente recorrentes. Formas heterogéneas por
exceléncia, que crescem e se modificam, essas criagdes domésticas subver-
tem sistematicamente as fronteiras entre religioes e devogoes, e entre estas
e a vida cotidiana. O artista reencena esse universo de coisas em oratdrios
que reunem objetos religiosos de diversos tipos: imagens barrocas, santos
de vestir, ex-votos e também divindades das religioes de matriz africana
que se associam a objetos de uso corriqueiro, como gamelas, fotos de fa-
milia, chaves de ferro, ferramentas de trabalho, bonecas, bibel6s etc. (por
exemplo, o oratério Oxidssi, de 1981, cujo fundo vermelho exibe a cabega
de um cavalo de brinquedo ¢ um machado de madeira).

Estamos diante de montagens de elementos sacros de procedéncias
distintas e de utensilios diversos, que convivem no interior de séries
seménticas ampliadas. Mas estes, longe de se fundirem ou se confun-
direm, estabelecem entre si relagbes de continuidade e de transforma-
¢ao: oratérios (que sdo caixas e armdrios); gamelas (que sio oratdrios);
oratérios que contém corpos (pedagos) e que sao corpos. Processos de
conversdo e reconversio das coisas, que as deslocam e libertam de sua
condi¢ao primeira; procedimento, alids, experimentado pelos surrea-
listas em seus objetos e exposicoes.'* No caso de Farnese, os oratérios

14 Para uma analise das exposigdes surrealistas como montagens alimentadas pela transformagao e conversdo das
coisas, ver Peixoto (2016).
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indicam um modo de existéncia das coisas marcado por agenciamentos
e metamorfoses diversos, além de processos sucessivos de sacralizagao
(de objetos de uso doméstico) e de dessacralizagio de simbolos religio-
sos. A contengdo de elementos dispares nos limites de caixas, redomas,
armdrios e oratdrios, por sua vez, sublinha os segredos e interdicoes que
rondam as reliquias sagradas, mas que o artista deliberadamente escan-
cara, exibindo seus interiores.

Com esses trabalhos, Farnese nos convida a refletir sobre o sagra-
do cotidiano, enraizado na vida comezinha e intimamente enlacado as
demais atividades domésticas, que envolvem prdticas de cuidado (dos
vivos e mortos, humanos e divindades, lugares e materialidades), cria-
a0, produgio e reproducgio da vida. Suas pecas expressam, de forma
concentrada e eloquente, o mundo da casa que se apresenta nelas como
amplo e complexo espaco de convivéncia de seres e coisas dispares, ani-
mado por histérias e experiéncias. Com a ajuda desses oratérios, po-
demos ver apetrechos variados recebidos em nichos devocionais e, de
modo concomitante, imagens, santos e objetos sagrados deixando os
seus espacos exclusivos e espalhando-se pelos espagos da casa, onde coe-
xistem com outros objetos, sobretudo (mas nio apenas) nos interiores
“populares”, e nao somente no Brasil.”

A imagem abaixo, da sala de uma casa em Houilles, na regiao da
Ilha da Franga, é expressiva do modo como elementos retirados de uni-
versos distintos (religiosos, objetos de trabalho, fotografias, bibelds etc.)
convivem em um mesmo espaco (imagem 3).

15 O registro fotografico das “moradas populares” em diversas regides brasileiras indica a inseparabilidade das
imagens religiosas, ou de religiosos, de outros objetos no interior das casas, que convivem em todos os comodos
e espagos (Costa, 2009).
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Imagem 3 — Sala de casa em Houilles, Franca

Autora: Fernanda A. Peixoto, jan. 2017.

A pesquisa de Carlos Eduardo Machado realizada no interior de
Sdo Paulo (2012) é exemplar nessa mesma dire¢do. Ele mostra como,
penduradas na parede, apoiadas sobre cdmodas, estantes, televisores ou
geladeiras, as pecas devocionais dividem o espago doméstico com fo-
tografias de familia e de amigos, com objetos decorativos e utilitdrios,
nos levando a pensar a casa como espago de exposicio de objetos —
parte deles religiosos —, destinados também a fruigio estética.'® Nos
arranjos domésticos inventariados pelo autor, as bonecas sdo frequentes,
decorando mesas e camas e convivendo com os santos, como acontece
também nos presépios.”” O mesmo ocorre nos oratérios de Farnese, s6
que nestes o elemento decorativo é perturbado pelo desconforto que os
bonecos decepados e com os olhos vidrados provocam, ao aludirem a
destrui¢io e a morte.

Mas voltamos a insistir, com a ajuda da bibliografia — como Rocha
(2012) e Sansi (2018) —, que os oratérios-altares nao apenas valorizam

16 Em seu livro Género e artefato, Vania C. Carvalho (2007) indica ser a casa também um espago de exibi¢do de
objetos, mas sem que se detenha especialmente nos objetos religiosos.

17 Os presépios sdo presengas recorrentes no interior das casas nos meses de dezembro e janeiro, como indica a imagem
3. Se eles sdo construgdes que mobilizam figuras e materiais para representarem uma cena especifica (o estabulo em
Belém e os episodios que se seguiram ao nascimento de Jesus), nos levam também a pensar em uma forma de arranjo,
ordenada e caprichada, que integra a narrativa religiosa elementos da vida familiar e cotidiana. Nesse sentido, Lourdi-
nha, uma amiga de Sao Félix, Bahia, referiu-se a casa de sua vizinha como “um verdadeiro presépio”.
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a morada, oferecendo-se ao olhar, ao prazer e a imaginagio de quem
os vé, mas agem sobre a familia: os santos protegem, curam, fortale-
cem certos lagos, afastam outros, lembram passados, projetam futuros.
Mobilizam relagées de reciprocidade, envolvem atitudes de respeito, de
cuidado e afetos diversos. Além de limpas, as imagens sao acariciadas,
beijadas, as vezes carregadas; seus lugares cuidadosamente escolhidos e,
frequentemente, alterados. Como disse Rosinha, no contexto de uma
pesquisa etnografica realizada em 2018, a reforma de sua casa em Agua
de Meninos, em Sao Félix, Bahia (que ganhou mais um andar, porce-
lanato branco, cozinha americana e sofds de couro), deslocou o altar
dedicado a Sao Roque para um nicho sob a escada, e o lugar antes re-
servado a ele, no centro da sala, passou a ser ocupado por uma televisao
de grandes dimensoes. Mas trata-se de local provisério, ela insiste, jd
que o altar estd agora “de costas para a entrada principal da casa”, o que
constitui um problema a ser resolvido.

A eficicia e o poder persuasivo da “forma-altar” nos enderecam
a convivéncia de dois sentidos implicados na ideia de representagao,
aquele mais préximo da vocagio mimética, e outro que convoca a “pre-
sentificagao” do ser divino, duplo sentido da no¢ao para o qual Vernant
(2008) e Ginzburg (2001) hd muito chamam nossa atengao.'® Objetos
de fervor e culto religioso como os presentes nos altares domésticos
nao apenas representam por semelhanca a divindade; eles sao insepa-
rdveis da prdtica ritual. Estamos ai fundamentalmente na presenca de
um sagrado transmitido pela posse e pelas relacoes pessoais, de troca e
reciprocidade, com a divindade. Em suma, como conjuntos potentes e
agentes, os altares mobilizam praticas, nos fazendo pensar a casa como
espago relacional de devogio, criacio, exibicio e fruigao.

Ao migrarem dos espagos e rotinas domésticas para o interior de
galerias e museus, 0S objetos—orat(')rios de Farnese carregam consigo a

18 Carlo Ginzburg localiza o duplo sentido da nogdo de “representagdo” no verbete dedicado ao termo no Dictionnaire
Universel de Furetiere, na edigdo de 1690: um sentido que apelaria a substitui¢do da coisa “representada” por um
sucedaneo (que “presentifica” a coisa ou o objeto ausente) e outro que se refere a representagdo por semelhanga. Os
ensaios de Vernant sobre o estatuto social ¢ mental da imagem na Grécia, por sua vez, enfrentam o duplo sentido da
nogdo em fungdo do desenho de um percurso historico (da “presentificagdo do invisivel a imitagao da aparéncia”),
que tem seu ponto de inflexdo com o advento das cidades e o concomitante surgimento dos cultos e templos publi-
cos. Mas, ele adverte, ndo se trata de pensar na substitui¢do de uma forma de representagio pelo outra, como se eles
fossem mutuamente excludentes. Um dos desafios que se coloca para os intérpretes em geral ¢ para o antropologos
em particular, acreditamos, ¢ examinar a convivéncia das diferentes formas de representagdo, a imagem adquirindo
autonomia, sem perder, em diversos casos, sua ligagdo com o ritual e com o compromisso de “presentificar” e fazer
atuar forgas invisiveis.
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dupla inscri¢ao que essas coisas possuem: o seu cardter primeiro de ob-
jetos devocionais e rituais — que as obras manifestam e fazem lembrar
— e o cardter de fruigdo estética, que parece se acentuar quando eles se
postam em espagos destinados as exposi¢oes artisticas. Mas a convivén-
cia dessas duas faces de seus objetos é no minimo tensa, e o mal-estar
que eles produzem também tem a ver com isso: eles fazem recordar os
mortos, a finitude humana, as relacoes intimas e cotidianas com o sa-
grado — no seu caso, mais cercadas de violéncia e dor do que ligadas a
qualquer sentimento de comunhao. Os corpos decepados, santos e ima-
gens encerradas em caixas-gamelas-oratérios nao apelam a sentimentos
de reconciliagao ou conjungao, caros aos rituais; impossivel aliviar as
perdas, as chagas e sofrimentos que eles expdem sistematicamente, e
com os quais o observador ¢ confrontado, por meio de construgoes
que nao apenas representam simbolicamente, mas que guardam tragos
e sinais de histérias e experiéncias."

O jardim de Guyodo e os altares vodu

De modo menos explicito que os objetos-oratérios de Farnese
de Andrade, que fazem alusao direta a um tipo de objeto religioso (os
oratérios, espécies de altares em miniatura), as esculturas de Guyodo
permitem, 4 sua maneira, um reencontro com a forma altar.® Em fun-
¢ao de seu cardter heterdclito e hibrido, mas também dos objetos que
articulam, as pegas e o processo criativo do artista podem ser apro-
ximados dos procedimentos que envolvem a feitura dos altares vodu
que, como mostra a descri¢ao de Karen McCarthy Brown com a qual
abrimos o texto, sao composicoes amplamente conhecidas e praticadas
quotidianamente no Haiti. Parte do grupo de artistas reunidos no A#is
Rezistans (Artistas em resisténcia), o trabalho de Guyodo, assim como

19 Remetemos o leitor a analise de Sansi sobre os altares catolicos e assentamentos de candomblé, suas diferengas e
proximidades, no qual ele propde, a luz das sugestdes de Alfred Gell, que “imagens assim como altares sdo indices
[...]ja que sdo também o trago ou a incorporagdo de uma historia particular de trocas entre os devotos e os santos”.
Aprofundando a inspira¢do retirada de Gell adiante — sobretudo de sua nogdo de “pessoa distribuida” —, o autor
acrescenta que o santo ¢ pessoa (e ndo mero objeto) da relagdo de troca (2018 [1998], p. 19).

20 Guyodo nasceu em 1973 em Porto Principe, no Haiti, onde ainda vive e trabalha. Ele conta que realiza trabalhos
artisticos — especialmente o desenho ¢ a pintura — desde crianga, e que antes de ingressar na carreira artistica era
um jogador de futebol dedicado. Foi a partir do ingresso no grupo de artistas Atis Rezistans, a convite de Céleur
Jean Hérard (1966-), que seus trabalhos passaram a encontrar um publico ampliado e a circular internacionalmente.
Guyodo diz ter produzido até 2015 mais de 3 mil esculturas, além de conduzir desde 2006 um atelié escola, Timou-
nklere, na regido onde mora (apud Cuzin; Pérodin-Jérome, 2015, p. 126).
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os de outros membros do coletivo, se caracteriza por forte adesao a
regiao onde sao realizados — local onde também cresceram e vivem — e
aos materiais com os quais sao feitos: lixo, escombros, restos em geral.

O encontro com o lugar onde esses artistas moram, criam e ven-
dem seus trabalhos pode impressionar os forasteiros. Situadas nas ime-
diagdes da avenida Jean-Jacques-Dessalines (comumente chamada de
Grand Rue), zona de intenso comércio no coragao de Porto Principe, as
casas-ateliés dos Atis Rezistans em nada se assemelham as lojas e galerias
de arte localizadas em Pétion Ville, regiao nobre da capital. Na entrada
das comunidades de Ghetto Leanne e Lakou Cheri, uma grande placa
suspensa em ferro e uma enorme escultura de Legba, divindade vodu
das passagens e encruzilhadas, recebem os visitantes e lembram que
aquela nao é uma drea qualquer: trata-se de um territério marcado pela
pobreza, como ¢ comumente conhecido, mas também por imponentes
criagoes artisticas (imagem 4). Ao passarmos pelas estreitas ruas que
compdem a regiao, nos deparamos com uma infinidade de esculturas
em processo de feitura e com materiais variados: de carcagas de carros
a vigas de ferro, pneus, tonéis e objetos cotidianos (panelas, bonecas,
sapatos, garrafas de bebida e caixas).”!

21 Localizado em uma zona de ferros-velhos da cidade, que tradicionalmente abrigou mecanicos, ferreiros e artesdos
da madeira, o movimento dos Atis Rezistans foi inicialmente inspirado por oficinas de reciclagem realizadas com os
moradores da area no final dos anos 1980, e acabou se tornando uma das faces do que ¢ hoje a cena da arte contem-
poranea no Haiti. Além de nos ultimos anos terem seus trabalhos expostos em mostras internacionais, os também
chamados de artistas da Grand Rue tiveram uma importante atua¢do politica e comunitaria: sdo responsaveis pelo
projeto Timoun Rezistans (Criangas em resisténcia), que retine criangas em seus ateliés ensinando-as o oficio da
escultura; criaram ainda, em parceria com a curadora inglesa Leah Gordon (1959-), a Ghetto Biennale, um festival
de artes a céu aberto que desde 2009 recebe artistas do mundo todo convidados a produzir em didlogo com o espago
do “gueto”. Para mais detalhes sobre os artistas da Grand Rue ¢ sobre as edi¢des da Ghetto Biennalle, tocadas es-
pecialmente por Gordon e André Eugéne (1959-), ver suas paginas oficiais: http://www.atis-rezistans.com/; http://
ghettobiennale.org/. Mireille Pérodin-Jérome (2015) e Carlo Célius (2015b) abordam com mais detalhes a cena da
arte contemporanea no Haiti a partir dos anos 1970 e o surgimento dos Atis Rezistans.
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Imagem 4 — Placa dos Atis Rezistans nas
imediagoes da Grand Rue em Porto Principe

Autora: Julia Goyatd, 2016.

Em entrevista de 2008, Guyodo refere-se ao lugar “como se fosse um
jardim de artistas”; ai, em local marcado tanto pelo “malé” (inforttnio, in-
felicidade) quanto pela “boné” (sorte, felicidade), continua, eles realizam
“criagdes mégicas”.** Em video realizado alguns anos depois para a exposi-
cao Haiti: deux siécles de création artistique (2014-2015), salienta que suas
criagoes, especialmente as esculturas, nio sao necessariamente voltadas para
o tema do vodu, pelo qual boa parte da arte haitiana ficou conhecida no
exterior, mas que o seu compromisso é “fazer reviver” coisas descartadas ou
deixadas para trds.”> Em outro relato, publicado no catdlogo da mesma ex-
posicao, faz a seguinte declaragao: “Nunca sei de antemio o que vou fazer.
Quanto mais procuro mais acho, vou montando e vou avangando. Basta
uma pessoa ou um objeto que me intrigue para me inspirar” (apud Cuzin
& Pérodin-Jérome, 2015, p. 126). E termina afirmando que, ao contrdrio
dos outros parceiros da Grand Rue, que usam sobretudo o metal e a madeira
como matérias-primas, ele se vale de todo tipo de materiais: pldstico, metal,
madeira, borracha, tecido, vidro e paetés.

22 A entrevista faz parte do filme The sculptors of Grand Rue, de Leah Gordon (2008). O trecho citado encontra-se
situado aos 11 minutos ¢ 32 segundos do filme, disponivel no enderego: https:/vimeo.com/51848464. Acesso em:
11 ago. 2020. Usamos aqui, ¢ ao longo de todo o texto, a grafia atualizada do crioulo haitiano, tornado lingua oficial
do Haiti ao lado do francés apenas em 1979.

23 Video disponivel no endereco: https://www.youtube.com/watch?v=G6Qe9DhgMVU. Acesso em: 11 ago. 2020.
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Embora diga explicitamente que seu trabalho nao faz parte do que
se convencionou chamar “arte vodu”,* ¢é possivel aproximar os méto-
dos de criagio de Guyodo daqueles presentes na feitura dos altares que
colocam em relagdo pessoas e espiritos, procedimento marcante na vida
cotidiana haitiana. Tanto os materiais quanto os procedimentos que o
artista utiliza para compor suas grandes esculturas antropomorficas, a
exemplo da imagem 5, remetem as dimensdes compdsitas e transitivas
dos altares vodu. Mais do que isso: a compreensio de Guyodo de seu
préprio trabalho parece articular um vocabuldrio e uma maneira de es-
tar no mundo que evocam o conhecimento vodu, nao exclusivamente
religioso, mas referido a saberes cotidianos, que falam, entre outros, das
relagoes intimas entre vida e morte.

O vodu, ressaltava Alfred Métraux em seu estudo inaugural so-
bre o tema (1958), ¢ uma religiao e um sistema de conhecimento em
constante transforma¢io no Haiti. A relagio entre as pessoas e os lwa
ou misté, divindades e espiritos vodu, sdo tanto articuladas por um per-
tencimento religioso, realizado coletivamente por meio de uma série de
rituais, quanto herdadas por lacos familiares especificos, fazendo parte,
como chama a atengao Fldvia Dalmaso (2018, p. 103), das eritaj (he-
rangas) de grupos consanguineos, conformando relagoes de parentesco,
afetos e trocas. Além disso, o vodu se associa ao que se convencionou
chamar de “cultura haitiana”, sobretudo em funcio da construcio de
narrativas politicamente interessadas a seu respeito e que o tornaram,
para o bem e para o mal, uma metonimia do Haiti (Hurbon, 1988;
Ramsey, 2005). Nao por acaso, o préprio Guyodo destaca o fato de o
vodu fazer parte de sua “cultura’, embora nao seja a sua “religiao” (apud
Cuzin & Pérodin-Jérome, 2015, p. 126).

24 Arte vodu ¢ o nome pelo qual ficou conhecido, desde pelo menos os anos 1940, um conjunto de trabalhos produ-
zidos por adeptos da pratica religiosa, muitos deles houngans € mambos — sacerdotes vodu —, bem como um tipo de
arte inspirada em contextos rituais e devocionais, mas nao necessariamente religiosa. Carlo Célius chama a aten¢ao
para essa confusdo, que criou uma tendéncia de identificagdo da arte haitiana ao vodu, quando nem sempre as
praticas artisticas tém uma inspiragao religiosa. Em suas palavras: “No curso dessa renovagao [da arte haitiana], de
uma redefini¢do da comunidade nacional, se encontra o vodu, por muito tempo desprezado, recusado, ameagado e
mesmo combatido. A haitianidade artistica ¢ entdo medida por este polo identificador; a arte haitiana se torna uma
arte vodu (arte religiosa, magica, segundo os outros). Dai a confusio entre o dominio da criagdo propria ao vodu e
aquele da criagdo que nele se inspira” (2015b, p. 113). A importancia do vodu na constru¢do de uma narrativa sobre
a produgdo artistica haitiana, especialmente a partir do surgimento da chamada pintura popular ou naif, foi temati-
zada especialmente por Célius (2007, 2015a) e trabalhada mais recentemente por Goyata (2019).
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Imagem 5 — Escultura sem titulo. Guyodo, 2012
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Reprodugio fotogréfica de autoria desconhecida.
Fonte: Cuzin e Pérodin-Jérdme (2015, p. 79).

A imagem 5 (escultura especialmente criada por Guyodo para uma
exposi¢ao ocorrida na Franga) chama atengao, de saida, pela diversidade
de materiais empregados. Trata-se de uma peca feita com uma colegio
de fragmentos que, nao necessariamente relacionados entre si, sao pos-
tos em articulagao. Na obra em questdo, vemos elementos utilizados
na fabricagio de estruturas maiores, como mdquinas e casas (as rodas
e as estruturas em ferro s3o constantes em seus trabalhos), e objetos
menores e ordindrios, tais como 6culos, fitas cassetes quebradas e peda-
cos de panelas. Essas coisas, que antes serviam ao uso ou compunham
os ambientes corriqueiros, passam agora, em sua versio decomposta e
tornada lixo, a constituir e decorar o corpo desse sujeito um tanto fan-
tasmagorico criado por Guyodo.
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Os crinios especificamente sao elementos que, presentes nessa e
em outras esculturas do artista, se destacam por sua relagao com os al-
tares vodu. Nos arranjos devocionais, eles sao instrumentos de contato
com os espiritos, funcionando nao apenas como personificagoes, mas
sobretudo como meios de presentificagio e de comunicagio com os
mortos. Na escultura de Guyodo, curiosamente, o crinio nao ocupa o
lugar da cabega da figura, mas sim as suas entranhas, ao lado de coisas,
que, também supostamente inertes e/ou indteis, sdo trazidas por ele
novamente a vida.

Os espiritos dos mortos, como sabido, sao fundamentais para a com-
preensao das articulagoes entre vida e morte no cotidiano haitiano e na
composi¢ao dos altares caseiros; chamados de gédé e guiados pelo mestre
Bawon Samdi, um dos lwa do pantedo vodu, eles fazem parte tanto das
préticas rituais celebradas em hounfo (santudrios) quanto daquelas reali-
zadas no Ambito de sociedades secretas e nas casas das familias. Populares
e muito conhecidos, eles sao também reverenciados anualmente em festas
publicas e em cemitérios de todo o pais. Cuidar dos espiritos dos mortos,
que podem ser a0 mesmo tempo fonte de protegio e de perigo ¢é tarefa
essencial e rotineira para muitos (Hurbon, 1993).

Caveiras, crucifixos, timulos, bengalas, esculturas félicas, garrafas
de bebidas alcdolicas e pacotes de cigarro sao objetos associados aos
géde e frequentemente encontrados nos altares, tal como mostra a ima-
gem 6, um altar caseiro na cidade de Jacmel, ao sul do Haiti. Chapéus,
dculos, lengos roxos, talcos e cadeiras (representando tronos) também
costumam se fazer presentes, especialmente quando o altar ¢ dedicado a
Bawon Samdi.*® Esses elementos, que materializam a for¢a das divinda-
des e recriam “paisagens mnemonicas” para os espiritos, sao igualmente
encontrados nos trabalhos dos artistas da Grand Rue (Cruz, 2020).2° No
caso da escultura de Guyodo mostrada acima, embora nao se trate ex-
plicitamente de uma representacao de Bawon Samdi (ao menos ela nao

25 Os altares caseiros raramente sdo dedicados a um tUnico espirito, sendo normalmente compostos para uma série
deles, contendo também elementos da iconografia catolica, diretamente associada ao vodu.

26 Lucas Marques, em sua pesquisa sobre as ferramentas de orixas no candomblé, chama a ateng¢do para essa questao
quando salienta que: “manipular as formas das ferramentas ¢ ativar as proprias forgas pelas quais elas sdo capazes
de agir no mundo. E como se cada forma, mais do que simbolizar a divindade, fosse a propria materializagio da
forca que ela possui — forga esta fundamental para ativar determinadas relagdes” (2018, p. 226-227). Alline da
Cruz enfatiza que, além disso, elementos arranjados em alguns altares afro-caribenhos ndo apenas representam e
materializam os espiritos, mas buscam recriar “paisagens mnemonicas”, relembrando-os do tempo em que “eram
vivos” (2020, p. 9).
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nos ¢ revelada), é possivel encontrar elementos importantes para os gédé
e especialmente para seu chefe: a cadeira, onde repousa no centro um
crinio; os 6culos e o chapéu, dispostos em uma figura antropomérfica
que parece guiar a caveira, e outras paraferndlias. Intencionalmente ou
nao, ¢ interessante perceber como componentes dos altares se fazem
presentes nas esculturas do artista, e como essa escultura especificamen-
te faz uma remissdo, ainda que nao intencional, a Bawon.

Imagem 6 — Um altar vodu caseiro em Jacmel, Haiti

Outros objetos e materiais referidos tradicionalmente 2 arte vodu
(como garrafas, bonecas, cetins e pactés) mostram-se nos trabalhos dos
artistas da Grand Rue e especificamente no de Guyodo, a exemplo da
imagem 7, escultura intitulada Saint Jacques. As garrafas especificamen-
te, que no universo religioso vodu ou sio bordadas com paetés, ou mais
raramente contém cabegas e corpos de bonecas, servem af de suporte
aos corpos do santo protetor e das criaturas menores que ela abraga
(todas também decoradas com alfinetes, micangas, cabelos e fios colo-
ridos). Lembremos ainda que, no 4mbito religioso, as garrafas sao uti-
lizadas e manipuladas como amuletos condensadores de pwen, a forca
derivada dos espiritos, servindo tanto para atrai-los e agradd-los quanto
para dispersar os maleficios que porventura possam causar (MCalister,

27 A Flavia Dalmaso, agradecemos a cessdo da imagem.
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1995). Assim como os drapo, bandeiras vodu tipicamente decoradas
com paetés e micangas, as garrafas tornaram-se exemplos paradigmati-
cos de certa arte religiosa do Haiti.”®

Imagem 7 — Saint Jacques. Guyodo, 2009. Cole¢ao Jean Dornéval

Reproducio fotografica de autoria desconhecida.
Fonte: Célius (2015b, p. 132).

O procedimento da “amarragao” de elementos com linhas e fios —
empregado por outros artistas, como o casal Pierrot Barra e Marie Cas-
saises — se faz presente no Saint Jacques de Guyodo.” Mas nele, ao con-
trdrio do que ocorre no trabalho anterior, o artista usa primordialmente

28 Sobre as bandeiras, Nancy Joseph (2007) salienta que ha muitas historias sobre suas origens, mas que certamente
elas foram desenvolvidas e comercializadas inicialmente no bairro de Bel-Air, regido de Porto Principe que foi
tradicionalmente bergo de santuarios vodu. Segundo a autora: “Dentro da comunidade vodu, a bandeira ¢ um objeto
ritualistico sagrado, que identifica o Zounfo e honra os espiritos aos quais esta associada. A centelha da lantejoula
ou do espelho prendia a atengdo dos /wa invocados nos templos. As drapo vodu sdo desenroladas no inicio de uma
cerimoénia. Elas sdo os pontos de poder usados tanto para identificagdo quanto para transformagdo” (Joseph, 2007,
p. 15).

29 O trabalho do casal de artistas Pierrot Barra (1942-1999) e Marie Cassaises (?-2011), estes sim iniciados no vodu
e declaradamente inspirados por sua relagdo com os espiritos, ajuda a iluminar certos procedimentos dos Atis Re-
zistans, em especial de Guyodo. Em composi¢des que mesclam uma série de elementos presentes nos altares em
esculturas e bandeiras tridimensionais, esses artistas ¢ sacerdotes lograram criar “coisas vodu”; combinando um
repertorio de objetos, cores e texturas, tais pecas eram inteiramente novas e jamais vistas nos hounfos da cidade,
como destaca Cosentino (1998) em um livro inteiramente dedicado a eles. Suas pegas misturam bordados — tra-
dicionais na arte das bandeiras e garrafas, elementos de decoragdo natalina, bonecas, cartas de santos, espelhos,
utensilios de cozinha, veludos ¢ cetins.
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tecidos e linhas, fazendo uma remissao direta ao vodu jd no titulo da
obra: Saint Jacques, uma das figuracoes do lwa Ogou Ferray, espirito
guerreiro e divindade do ferro. Devido ao uso dos materiais, o trabalho
lembra ainda os famosos pakés vodu, pacotes de tecido e atados com fios
e barbantes que, como as garrafas, servem de amuletos, pois guardam a
for¢a dos espiritos. Funcionando como “armadilhas”, para usar uma das
imagens caras a antropologia da arte de Alfred Gell (2001), eles servem
para capturar e manter presentes as divindades na terra, nos santudrios
e nas casas. Chamam atencéo ainda no Saint Jacques de Guyodo as co-
res usadas na composigao, outro sistema de significacao importante no
vodu haitiano. Como lembra Elizabeth MCalister (1995), as cores sao
um modo de pensar, e sua ciéncia envolve uma engenhosa compreensao
dos limites entre os mundos dos vivos e dos mortos. O preto e o roxo,
por exemplo, sao associados aos gédé e remetem ao universo dos mortos;
jd o vermelho, usado predominantemente no Saint Jacques, significa a
passagem ao mundo dos vivos. Cor de predilecao do espirito guerreiro,
o vermelho associa-se ainda ao poder politico e a chefia, aspectos que
parecem estar tematizados na escultura.

Em relagao aos altares vodu, Donald J. Cosentino atenta para a
“estética improvisacional” que os define e que faz com que nunca es-
tejam acabados. Numa analogia com os instrumentos musicais, conti-
nua, eles sao manipulados e rearranjados a cada nova encenagao ritual:
“altares sao palcos e os sacerdotes atores”, conclui (1996, p. 67). Tal
caracteristica instdvel remontaria a histéria social do vodu, marcada
pela resisténcia dos escravizados e por sua inventividade, capaz de fa-
bricar uma religido complexa o suficiente para sobreviver as condigoes
coloniais hostis e para, posteriormente, enfrenti-las. A combinag¢ao de
elementos dispares, observével tanto nos altares vodu quanto na arte ca-
ribenha, seria, segundo Cosentino, um modo de reconfiguragio de uma
histéria fragmentada.”® Seguindo linha interpretativa semelhante, que

30 A narrativa de que o vodu teria sido um fermento e uma forma de organizagao politica para a realizagao da Revo-
lugao Haitiana (1791-1804), que deu fim a escravidao e ao regime colonial no pais, esta bastante presente nas for-
mulagdes cotidianas de haitianos e haitianas. Essa ideia se catalisa na imagem mitica da ceriménia do Bois Caiman,
que, conta-se, teria ocorrido pouco antes do inicio da revolta de escravizados, marcando seu inicio. Como destacam
Mintz e Trouillot, menos que saber se o ritual ocorreu ou nao, importa “[...] reconhecer que o papel do vodu na
Revolugao e na vida haitiana em geral foi desde o principio assunto de influéncias nao religiosas e ideologicas de
toda sorte” (1995, p. 138). E importante destacar que o vodu so se torna patriménio cultural do Haiti oficialmente
em 2003, tendo sofrido ao longo de sua historia uma série de continuas persegui¢des por parte do Estado e da Igreja
(Ramsey, 2005).
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toma a produgao artistica como uma espécie de representacao agonisti-
ca do real, Jana Evans Braziel qualifica os trabalhos dos Atis Rezistans de
“bricolagem vodu”, expressao que, inspirada na cldssica nogao de Lévi-
-Strauss (2013 [1962]), caracterizaria tanto o processo artistico quanto
a técnica utilizada pelos artistas. Os trabalhos desses bricoleurs seriam
capazes de espelhar “os niveis multifacetados de realidade — espiritual,
material, histérico, politico e cultural — bem como espelhariam as hi-
per-realidades do militarismo, da violéncia, da pobreza e da existéncia
em perigo em Porto Principe” (Braziel, 2016, p. 423).

Se ¢ verdade que a dimensao “improvisacional” e “bricolenr” estd
presente nos trabalhos dos Atis Rezistans, como salientam Cosentino e
Braziel, as criagdes e declaracoes de Guyodo sugerem um deslocamen-
to na interpretagao da arte haitiana como representagio da fragmen-
tagdo histdrica e politica do pais. O que parece estar em jogo ¢ menos
a tentativa de recompor um mundo esfacelado em uma unidade, mas
sobretudo um processo de trabalho que evidencia a potencialidade dos
fragmentos. Trata-se, como ressalta o préprio Guyodo, de tornar vivo o
que estava morto, e tal processo se expressa em esculturas que mostram
as transformacodes progressivas e virtualmente infinitas de coisas. Alids,
parece ser nesse sentido preciso — da potencialidade das transformagoes
— que Lévi-Strauss evoca a imagem do bricoleur ao confrontar o pensa-
mento mitico as ciéncias modernas.>! Nao se trataria de restituir coisas
anteriormente destruidas, mas de manipular elementos concretos para
a criacdo de esculturas que contém, em poténcia, todas as outras e todo
0 “jardim”, ele também sempre em construgao.

A imagem do “jardim” é empregada por Guyodo para descrever a
regiao da Grand Rue e para traduzir a pléiade de coisas que fazem parte
da vida cotidiana das pessoas, de seus altares e, também, de seu lixo, que
sa0 a matéria-prima essencial dos trabalhos dos Atis Rezistanz. A ima-
gem nao ¢ fortuita; com a sua ajuda, Guyodo apresenta a regiao como
zona de cultivo e de restos de antigos objetos que, redefinidos, passam
a conviver entre si e com os moradores, nas ruas e em suas casas, que
sao também seus ateliés e lojas. Tal “jardim”, cultivado nas imediagoes

31 Em oposicdo a figura do engenheiro, que projeta antes de construir, o bricoleur lida com uma composigao que €,
segundo o antropologo, “[...] o resultado contingente de todas as oportunidades que se apresentaram para renovar
e enriquecer o estoque ou para manté-lo com os residuos de construgdes e destrui¢des anteriores” (Lévi-Strauss,
2013, p. 34).
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da Grand Rue e nas esculturas de Guyodo, deve ser incrementado com
novos insumos, exigindo a mesma atencio e zelo que um altar; nos
dois casos, as prdticas de cuidado engendram outras, assim como novas
relagdes entre pessoas e coisas, humanos e divindades. Ainda que os
trabalhos artisticos mobilizem especialmente relagoes entre o artista, as
criagbes € o pl’lblico, e os altares, entre pessoas, as coisas e espiritos, em
ambos parece haver um exercicio de ativa¢ao, de composigao de formas
que, antes mortas, adquirem anima. Por isso mesmo Karen McCarthy
Brown diz que “os altares vodu acontecem” (1996, p. 67), salientan-
do o seu aspecto a0 mesmo tempo plastico e vivo. Nao importa onde
estejam, eles devem ser alimentados ou “esquentados” para que possam
respirar, contar histdrias e, principalmente, constituir um lugar de en-
contro entre vivos € mortos.

E assim que a relagio com os espiritos e a criagdo artistica en-
volvem préticas de cuidado: cuidar da disposicao dos objetos, agregar
novas sementes ao jardim, mudar as antigas pecas de lugar. O cuidado
¢ um modo de interagao com a divindade, que serd chamada a “descer”
a0 espago onde se encontra o altar; movimento semelhante dd-se na
escultura, que s6 “acontece” diante do cultivo de objetos que, antes
parte do lixo, “revivem” em um novo conjunto, apds serem previamente
experimentadas, selecionadas, classificadas. Chamada de “arte de recu-
peragdo” por alguns (Ulysse, 2015), o trabalho dos Atis Rezistans e de
Guyodo mostra-se, sobretudo, uma arte da transformagio. Tal como os
altares e os jardins, essas criagoes lidam com coisas que, se manipuladas
de forma adequada, ganham vida provocando efeitos sobre o mundo
ao redor. Desse modo, ao contririo da imagem da escassez que funda-
menta boa parte da interpretagdo critica das obras dos Atis Rezistans,
Guyodo evoca uma imagem de abundéncia, de vida e de cuidado para
falar das obras por eles produzidas. A Grand Rue nao é um local de
escombros, mas um jardim repleto de “mdgicos”, que, tal qual os sacer-
dotes vodu, sdo capazes de mudar o estado da matéria. Como chamara
a atencao Malinowski em Coral Gardens (1966 [1935]), o trabalho da
magia estd intimamente ligado as técnicas de cultivo, e por isso mesmo
os jardins dos trobriandeses sao percebidos por ele como verdadeiras
obras de arte.
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Naio se trata de classificar o trabalho de Guyodo como sendo, ou
nao, arte vodu, no sentido como esta foi compreendida nos tltimos
anos (Célius, 2015b; Ulysse, 2015), mas de sugerir como alguns de
seus procedimentos criadores — que, acreditamos, se estendem a outros
artistas da Grand Rue — podem ser iluminados pela manufatura inven-
tiva e transformacional dos altares vodu. Especialmente a relagao que
os altares estabelecem entre os universos dos vivos e dos mortos remete
a transformacao realizada pelas esculturas feitas com restos de lixo, que
fazem viver a matéria morta e inutilizada.

Casas e jardins: o sagrado ao rés do chao

Este capitulo, de cardter tentativo e exploratdrio, procurou trazer
a baila dois modos de aproximagio da forma altar, por meio de dois
artistas muito distintos, mas que lancam questdes interessantes (e al-
gumas correlatas) para a reflexdo sobre as circulagoes e aparecimentos
desses arranjos entre as artes e a religiao. Se, ao longo desses transitos,
tais composi¢oes reaparecem transformadas e dotadas de novos senti-
dos, elas continuam a carregar referéncias, mais ou menos explicitas,
a sua procedéncia ou a alguns de seus elementos primeiros. No caso
dos objetos-oratérios de Farnese de Andrade, trata-se de uma aproxi-
magdo direta: as obras referem-se aos nichos com imagens de santos
catdlicos e de divindades variadas, que nio apenas citam sinteticamente
as disposicoes de tipo altar, como fazem proliferd-las ao seu redor, nos
cantos e cdbmodos da casa. No exemplo das esculturas de Guyodo, essa
aproximacgao nio ¢ evidente, mostrando-se de modo mais alusivo. Sem
pretender fazer “arte vodu”, o artista se vale de elementos do vodu, en-
fatizando a sua presenca na vida cotidiana do pais e ressaltando o seu
cardter de conhecimento ampliado do mundo.

A inscrigao do sagrado em solo cotidiano se faz presente nos dois
artistas, de maneiras diversas. Os oratdrios de Farnese nos reportam
as paisagens mineiras da infincia e a0 mundo doméstico, relangando
memdrias e experiéncias pretéritas. Os seus objetos povoados de san-
tidades, sexo e corpos mutilados criam uma atmosfera de violéncia e
fantasmagorias, a0 mesmo tempo que se referem a objetos e préticas
rotineiras. Além de subverter fronteiras entre religides e devogoes, ele
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aproxima sagrado e vida cotidiana, ajudando também a pensar a casa si-
multaneamente como espaco de devogio, criagio e exposigao. O exem-
plo de Guyodo, por sua vez, nos enderega ao “jardim” de suas criagoes,
no qual o universo vodu ¢ de algum modo recriado; nele, as relagoes
entre a vida e a morte, presentes nas interagoes cotidianas com seus es-
piritos, sao recuperadas e revividas. O cuidado com a manutengio das
coisas, sua constante reposi¢ao e reconfiguragio de modo a criar objetos
artisticos novos e vivos (as esculturas nao por acaso sao, em sua maioria,
figuras antropomorficas) evocam o zelo com o qual se cuida de um altar
vodu, este igualmente uma estrutura viva, dotada de forca e agéncia.
Tais questoes fazem ecoar os problemas levantados de maneira pre-
cursora por Michel Leiris em O sagrado na vida cotidiana (2017 [1938]),
quando ele nao apenas expande os sentidos do sagrado para além da
esfera religiosa, como o enraiza em solo comum, ligado as lembrangas
de infincia, a pessoas e objetos, assim como as relacdes que estabelece-
mos com eles. O sagrado, menos do que esfera apartada do mundo, é
presenca no solo da vida ordindria, deflagrando sentimentos e criagoes.
Nao parece descabido afirmar que tanto os artistas tratados quanto Lei-
ris interrogam a “sacralidade profana”, experimentada cotidianamente.
Se as composigoes do tipo altar reaparecem nos trabalhos de Far-
nese e Guyodo, citadas e experimentadas, as suas criagdes se querem
artisticas, engendrando, portanto, trocas distintas com aqueles que com
elas se deparam, o que nos leva a pensar os trinsitos entre os espagos
da casa, do “jardim” e os lugares usualmente destinados as artes. No
universo doméstico e nos espagos religiosos, os altares definem prdticas
e reciprocidades especificas — os santos protegem e cuidam das pessoas,
bem sabemos. No interior dos espagos expositivos publicos (museus e
galerias), por seu turno, outro tipo de rituais e trocas tem lugar. No caso
de Farnese, tenderfamos a dizer que, ao proporem uma cogitagao sobre
as relagdes entre domesticidade e sagrado, revestindo-as de sentimentos
de incdbmodo e desconforto, os seus objetos-oratérios fazem disparar
memdrias pessoais e familiares, sublinhando as ambiguidades que ron-
dam o sagrado, revestido de sentimentos de proximidade e distincia,
respeito, desejo e temor, estranheza e familiaridade (ambiguidades para
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as quais Leiris chamara a nossa atengao). As esculturas de Guyodo, de
seu lado, recriam o cotidiano de Porto Principe com base na precarieda-
de e nos escombros. Mas ao invés de sublinhar a caréncia, ele converte
a suposta terra arrasada em um grande jardim. Suas esculturas, espécies
de homens-fantasmas-santos, colocam em questao as fronteiras entre
um sagrado propriamente religioso e um sagrado profano, subvertendo
ainda certas concepgoes de senso comum que tendem a opor a brutali-
dade das ruas a delicadeza da criagao artistica.

As formas e elementos do universo religioso que esses artistas mobili-
zam em suas obras — mas que nem por isso convertem suas produgdes em
“arte religiosa” ou “arte vodu” — nos auxiliam a perturbar fronteiras entre
os universos. Se, de um lado, expandimos a compreensao do religioso,
pensando-o para além de uma dimensao instituida e coletiva alargando-o
no sentido da experiéncia sagrada, como propoe Leiris, de outro, am-
pliamos o entendimento da arte, tratando-a para além da representagio
e de certa concepcio estética, como propoe Alfred Gell (2018 [1998]). E
possivel entrever novas formas de relagao entre os dominios, que se tocam
e se transformam, sem no entanto se confundirem.

Os exemplos analisados sugerem como altares e criagoes artisticas
sao artefatos complexos que circulam entre espagos domésticos e pabli-
cos, entre a casa e a rua, carregando forgas e agindo sobre quem com eles
se relaciona, ainda que de modos distintos. Em termos de seus efeitos,
poderiamos, mais uma vez inspiradas no exercicio de Alfred Gell (2001
[1996]) em torno da armadilha de caga zande, indagar: se altares podem
funcionar como obras de arte expostas em museus, serd que obras de
arte podem funcionar como altares?”> Mesmo que nossa intengao nao
seja responder a questao (para isso terfamos que analisar de perto expe-
riéncias expositivas envolvendo os altares, tarefa que ultrapassa o escopo
deste artigo),” a pergunta mostra-se interessante para refletirmos sobre
as proximidades entre criagao artistica e religiosa, ambas envolvendo

32 Neste artigo, Alfred Gell, partindo da exposi¢do Art/Artifact, organizada por Susan Vogel em 1988, se pergunta,
em um debate com o historiador da arte Arthur Danto, sobre as homologias entre obras de arte e instrumentos téc-
nicos ou utilitarios. Em fungéo da exibi¢do de uma rede de caga zande “como se fosse” uma obra de arte, Gell faz o
exercicio de pensar se as obras de arte também nao funcionariam como armadilhas que, ao acionar relacionalidades
complexas, “impediriam a passagem”, capturando o espectador tal qual uma presa (2001, p. 190).

33 Lembremos, entre outras, a exposigdo Altars: Art To Kneel Down realizada em 2001 em Dusseldorf na Alemanha
(Kunst Palace) com curadoria de Jean Hubert Martin, que exp6s 68 altares do mundo todo com a inten¢ao de dar
relevo ao seu aspecto artistico.
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procedimentos técnicos, alguns inclusive similares. Isso porque, para
Gell, artistas e mdgicos (ou sacerdotes) sao aqueles que, fazendo uso
de técnicas e encantamentos precisos, transformam a matéria, sendo
capazes de capturar, por abdugao, aqueles que se relacionam com suas
criagoes — estas sempre investidas recursivamente de outras relagoes.
Levando adiante tal inspira¢do, nio parece fortuita a localizagao
de homologias entre materiais e métodos presentes na feitura de altares
e de objetos de arte. Ao colocarmos a énfase em seu cardter artefatual e
técnico, esses objetos mostram-se menos representagoes (embora pos-
sam também representar) do que artefatos que produzem efeitos sobre
o mundo. Os altares-oratérios de Farnese, assim como os “jardins” e
esculturas de Guyodo, embora muito diferentes entre si, expressam as
relagdes entre vida e morte (entre destruigao e criagao) que, longe de se
excluirem, convivem nas pegas. Se, por meio do engenho técnico, eles
logram devolver vida 2 matéria inerte e descartada (lixos, destrogos),
as coisas criadas nao perdem sua dimensao fantasmadtica, deixando a
mostra a violéncia dos aniquilamentos (de corpos e paisagens) que os
fragmentos e 0 modo como sio associados evidenciam. Afinal, longe de
se fundirem ou se confundirem nas composi¢oes, os elementos primei-
ros podem ser nelas identificados. As obras configuram-se, assim, como
potentes instrumentos de ativagao de coisas e memorias, imbuidos de
for¢a persuasiva que capturam aqueles que com elas se relacionam.
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SENTIDOS DE TRANSFORMACAO NA STREET ART: RELIGIAO, ARTE E POLITICA NOS
ANJOS DE WARK DA ROCINHA!

Christina Vital da Cunha
Paola Lins de Oliveira

Imagem 1 — Abrago, de Wark da Rocinha e Amanda Naru, no muro da
Sociedade Hipica Brasileira, Jardim Bot4nico, Rio de Janeiro, 2020
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Neste capitulo, temos como objetivo refletir sobre sentidos atri-
buidos aos grafites de anjos de Wark da Rocinha, artista carioca cujos
trabalhos vém ganhando destaque no Brasil e no exterior na tltima

1 Agradecemos ao MARES a oportunidade de integrarmos momentos tdo auspiciosos de discussdes de textos, ob-
servagdo de exposi¢des de arte, entre outras atividades que resultam, periodicamente, em produgdes coletivas de
folego. A leitura atenciosa feita pelos colegas, em especial pelos organizadores desta coletanea, foi fundamental
para a elaboragdo do texto que segue.

2 Este mural (imagem 1) foi confeccionado em novembro de 2019. Sobre ele, Wark disse em entrevista concedida
a nds em 2020: “Eu tive o prazer de pintar com a Ananda Naru que fez o fundo do painel e esse novo trabalho se
chama Abrago. Tem um anjo gigante abragando a cidade. E abragando as pessoas que passam ao redor. E confra-
ternizagdo. E o retorno, o triunfo do anjo. E o abrago, a gratidio. Em um momento desses que esta afastado um do
outro retrata muito a falta que faz um abrago, a falta que faz uma atengdo. Parecia até que eu... ndo podia imaginar
que esse trabalho faria tanto sentido na cidade: retrata 0 momento que estamos passando e o valor de um abrago.”
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década. Desde meados dos anos 2000, a pintura de anjos em diferentes
suportes na cidade do Rio de Janeiro se consagrou como uma marca
distintiva desse artista. Duas representagoes de anjos povoavam nosso
imagindrio quando iniciamos a produgao deste texto, a saber, o anjo da
histéria, de Walter Benjamin, e aqueles presentes no consagrado filme
de Wim Wenders, Asas do Desejo.

Nas “Teses sobre Filosofia da Hist6ria”, de Benjamin (1987), texto
produzido em periodo imediatamente anterior a sua morte, em 1940, a
figura de um anjo emerge como representagio fundamental a revelar o
espirito de sua época. A expressao mdxima da tensao apresentada nessa
obra entre passado e futuro emerge, de modo messidnico e teoldgico
(Funari, 1996), na conhecida nona tese na qual Walter Benjamin se an-
cora em uma pintura de Paul Klee de 1920 chamada Angelus Novus. Na
interpretagio de Benjamin, esse anjo observa assustado e impotente os
horrores do passado no qual um actimulo irrefredvel de fatos conduziu
ao presente em que ruinas se avolumavam sob seus pés, fruto de regimes
autoritdrios impostos na Europa da Segunda Guerra Mundial. O cari-
ter agonistico se estende ao futuro para o qual o anjo é empurrado por
uma tempestade e que se apresentaria sob a égide da modernidade e do
desenvolvimento do capitalismo.

Na tradigao hebraica, um novo anjo ¢ criado para executar uma or-
dem de Deus ou cantar um cintico original e se extinguir em seguida.
Segundo Scholem (1993), Benjamin, como judeu, tinha uma espécie de
identificacao mistica com o Angelus Novus e incorporou-a em seus escritos
sobre o “anjo da histéria”, o que lhe valeu grande reconhecimento entre
pensadores criticos e ativistas de esquerda naquele periodo e desde entao.

Quase trinta anos depois das teses serem escritas por Benjamin,
outro alemio, este de descendéncia catdlica, cineasta, revela a presenca
de anjos na Berlim do pés-Segunda Guerra. No drama fantdstico de
Wim Wenders, Asas do Desejo, uma produgio franco-alema de 1987 jd
considerada um cldssico do cinema, anjos sobrevoavam a capital do pais
entdo dividida. O desejo tltimo dos anjos era experimentar a intensida-
de da dor e do delirio humanos.

A dimensio de revelagao da dor, da anggstia e destruicao presentes nas
obras de Benjamin e Wenders, assim como os desejos de transformacoes
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emergenciais, ganha relevo também no personagem Anjos de Wark. Sobre
estes, interessou-nos compreender o contexto de sua producio e os signifi-
cados a eles atribuidos pelo artista. Quais sdo as chaves com base nas quais
esse artista se pronuncia sobre o ambiente urbano em que realiza sua obra?
Como a critica social taio comumente associada ao grafite e a pichagao e
uma mensagem motivacional se combinam nas formas cuze de seus Anjos?
Como a religido se revela nessas obras? Qual a inspiragao do artista para a
confec¢ao desses anjos, imagem historicamente associada ao universo mis-
tico judaico e cristao? Nosso insight inicial foi na direcao de refletir sobre
fronteiras, conexoes e tensoes entre religido, arte e politica a partir da explo-
ragao da ideia de transformagao no trabalho de Wark. Ela parecia nos per-
mitir olhar para as varias fases de sua produgao artistica, assim como para o
didlogo do conjunto de sua obra com diferentes dimensoes da vida social.

Iniciamos este capitulo apresentando a trajetéria de Wark enfati-
zando pontos de inflexao como seu début na prética do grafite, a forma-
¢ao na Escola de Artes Visuais e sua carreira como artista de projegao
internacional. A discussao que propomos explora essas passagens a luz
de perspectivas artisticas e antropoldgicas revelando modalidades de um
fazer especifico: a street art. Em um segundo momento, os Anjos de
Wark sao explorados com base em desejos e enquadramentos expressos
pelo artista. Para ele, seus anjos seriam importantes veiculos de transfor-
magao de pessoas e territorialidades produzindo motivagao, alegria, de-
nunciando desigualdades sociais. Nas duas tltimas se¢oes deste capitulo,
nossa atengao recai sobre interfaces situadas entre arte, religido e politica
tomando como referéncia murais, pinturas em quadros, transformagoes
de ruinas e lixo e o projeto social conduzido pelo artista. Em todas
as nossas elaboragoes, observamos aproximagoes empiricas e analiticas
com Peixoto e Goyatd (2020) e De la Torre (2020), textos integrantes
desta coletdnea. Os jogos de revelagio e ocultagao do religioso estiao
presentes em todos os casos contribuindo para consideracoes sobre os
lugares do “sagrado na vida cotidiana” (Leiris 2017 [1938]) diante de
interesses, narrativas e suportes variados.

Para a realizacio deste texto contamos com a colaboragao do artis-
ta que nos concedeu entrevistas em dois momentos distintos: a primeira

89



delas realizada em 2015; a segunda em 2020, por meio virtual, durante
o periodo de confinamento relativo a pandemia de Covid-19. Além das
entrevistas realizadas, acompanhamos o trabalho de Wark desde 2013
em redes sociais, na midia tradicional, fazendo registros fotograficos
de suas obras na rua e observacao direta em eventos de grafite como o

MOF (Meeting of Favela).*

Sobre Wark e sua obra

Marcos Rodrigo, conhecido como Wark da Rocinha, nasceu em
1985. Durante toda a vida morou na Favela da Rocinha, na Zona Sul
do Rio de Janeiro. Comegou como pichador aos 12 anos. Aos 15, se
inicia no grafite apés acompanhar, como nos contou, o work in progress
de um artista em evento de hip hop na cidade. Em entrevista, revelou
um fascinio com sua performance e com o resultado por ele alcan¢ado.
Seguindo em sua interpretagio sobre seu oficio, disse: “Na verdade, foi
a pichacio que me escolheu, no fui eu quem escolhi ela. O nome veio
realmente da rua. Realmente o movimento que fazia com o brago, com
aquela forma ali”. Além de conceber sua assinatura baseada na observa-
¢ao de tragos no interior de suas préprias pichagoes (ver préxima segio),
fazia questao de compo6-la com a territorialidade a qual pertencia: “Eu
sempre gostei de assinar minha localidade, meu bairro, sou um pouco
dessa onda do territério que tem na pichagio, né? Deixar marca do local
de onde vocé ¢, sua quebrada, eu gosto disso” (Wark, 2015).

Dos 15 aos 25 anos, aproximadamente, esteve empregado em uma
gréfica. Nesse periodo, fazia trabalhos por encomenda sem se orientar
por conceitos ou estilos reconhecidos, uma caracteristica considerada
comum a produgio artistica das classes populares por pesquisadores
como Dabul (2014). Sobre essa época, Wark disse:

Fiz alguns cursos de desenho. Trabalhei muito tempo com rea-
lismo, com ilustracoes de livros também, mas pouco entendia
do que eu fazia. Eu pouco me importava com o sentido da
histéria. Fui aprender Histéria da Arte, concepgao, enfim, con-

3 Esta entrevista foi realizada pelo bolsista de iniciagdo cientifica (2015-2016) Henrique Pinho, durante sua partici-
pagdo no projeto “Arte de rua e religido: um estudo sobre produgdes de cidadania e projetos de cidade através do
grafite no Rio de Janeiro”, sob coordenagdo de Christina Vital.

4 Paola Lins de Oliveira passou a acompanhar a pesquisa mais recentemente, a partir de 2020.
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ceito, quando entrei no Parque Lage. Fui pra Escola de Artes
Visuais. Al mudou tudo. (Wark, 2015).

Apés sua formagao escolar passou a conceituar o que vinha “de
dentro para fora”: “Foi l4 [na EAV] que comecei a entender como tirar
de dentro pra fora. Antes eu reproduzia o que me pagavam pra repro-
duzir”. Foi entdo que passou a executar o que chamou de uma arte
comunicativa na qual estabelecia um “didlogo com a sociedade”. Até
entio, relembra: “O olhar da sociedade sobre o meu trabalho nunca me
importou. Eu nunca fiz nada no inicio da caminhada pra que eu tivesse
um didlogo com a rua. Era pra sustentar o meu préprio eu. Colocar
num prédio o meu préprio rascunho, meu préprio status de ver algo
187, Da pichacio a street art a compreensao de sua produ¢ao mudou:
“Quando eu comecei a estudar arte no Parque Lage eu entendi que a
arte de rua em si era muito mais do que eu fazia. Para mim o que faltava
naquela época era informagdo. Realmente hoje em dia o trabalho que
eu fago ¢ para passar uma informagao” (Wark, 2020).

Em diversos aspectos, a trajetéria de Wark replica a transformagao
por que passa a arte ocidental em sua transi¢ao de um regime profis-
sional para um regime vocacional, que enfatiza os valores da singula-
ridade, exceléncia e originalidade, insepardveis da condigao do artista
moderno (Heinich, 2005). O Romantismo inaugura uma nova etapa
da atividade artistica, na qual o conhecimento profissional organizado
sob a forma de regras que reproduzem um fazer técnico compartilhado
numa comunidade de artesaos ¢é substituido pela vocagao ancorada no
dom individual inato. Essa mudanc¢a desempenha um papel importante
na consolidagao do sentido da arte como expressao da originalidade e
liberdade do artista.

O deslocamento de Wark da pichacio, sua profissionalizagao nas
artes graficas, realizando trabalhos no estilo realista, até o grafite tem a
passagem pela EAV como ponto de inflexdo, a partir do qual ele adqui-
riu ferramentas para rever e reconfigurar sua atuagao. A reproducio é
deixada de lado para que ele possa extrair e manifestar o que tem dentro
de si, ponto fundamental do regime de singularidade artistica. No mes-
mo sentido, Wark assume o papel do criador vocacionado portador de
um dom que o transcende quando afirma que nao escolheu a pichacao,
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mas que foi escolhido por ela. Essa acep¢do se desdobra em um entendi-
mento da inspiragio como uma espécie de espirito criativo que arrebata
o artista. Voltaremos a esse ponto mais a frente.

Quando Wark pensa seu trabalho em relagao a outros, avalia que
sua maior referéncia no grafite sio Os Gémeos.

[...] Os caras sio muito bons tanto na origem do grafite que
¢ o grafite vandal,’ quanto o grafite, enfim, mundial. [...] Eu
gosto muito dos murais que eles fazem. Gosto muito das via-
gens que eles tém em relacdo aos personagens, a forma como
eles... enfim. O universo que eles conseguem entrar junto. E
como sio dois irmaos, é de se admirar os dois terem a mes-
ma viagem. Deveria pensar diferente, né? Mas eles sdo iguais
e fazem arte. Como ¢ que um consegue fazer arte idéntica ao
outro independente se tio pintando juntos ou nio? E a mesma
levada, mesma pegada. Acho que isso ai é tnico assim, de se
admirar dentro do grafite. (Wark, 2015).

Atualmente, Wark dispende boa parte do tempo em seu préprio
atelié na favela da Rocinha. A partir de meados dos anos 2010, sua
carreira teve grande ascensdo, quando ele passou a ser convidado para
exposi¢oes no Brasil e no exterior. Sua arte estd exposta em grandes
murais como o do Boulevard Olimpico,® e em medianeiras, como o
recente trabalho realizado em um prédio de cinco andares em Berlim,
Alemanha.” E muito convidado também para integrar festivais e busca
comparecer a0s encontros que acontecem em periferias, como é o caso
do Meeting Of Favela (MOF) no qual centenas de grafiteiros nacionais
e internacionais se reinem em dois dias inteiros para cobrir os muros de
uma favela em Duque de Caxias, Baixada Fluminense (imagem 2). As
entrevistas que realizamos com Wark foram justamente entre o periodo

5 O estilo vandal recobre uma variedade de intervengdes, mas, usualmente, ¢ referido aquelas feitas sem autorizagéo,
ou seja, ilegais. Em muitos casos, sdo chamados de pichagdes ou pixo. Ha autores e artistas que ndo reconhecem
o vandal como grafite. O estilo bomb ou bombing ¢ muito comum nos muros das cidades e pode ser identificado
pela pintura usando letras arredondadas, também chamadas “gordas” no métier. Apresentam-se em uma harmonia
singular conjugando letras maiores e outras menores em um s6 bomber.

6 A cobertura da midia sobre os grafites do Boulevard Olimpico foi grande. Os destaques eram para o trabalho de
Eduardo Kobra, um mural chamado “Etnias”. Também obtiveram muita repercussdo os murais da grafiteira Panmela
Castro e de Wark, este intitulado “Cabegada”. Sobre o personagem anjo de Wark, uma matéria da BBC destacava: “A
repercussao em torno de seus anjos foi tanta que ele foi convidado a grafitar uma parede no Boulevard Olimpico — e
até carregou a tocha”. Disponivel em: https://www.bbc.com/portuguese/geral-37054714. Acesso em: 10 ago. 2020.

7 Para ver este e outros trabalhos de Wark da Rocinha, acessar: http://wark.com.br/artista.html.
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imediatamente posterior a sua formacao na Escola de Artes Visuais do
Parque Lage e sua consolida¢ao como artista com sensivel afastamento
do grafite bomb e vandal.

Imagem 2 — Work in progress de Wark da Rocinha,
MOF, Duque de Caxias, Rio de Janeiro, 2014

Autora: Christina Vital.

Se antes ele produzia na rua, de forma espontinea e pontual, os
trabalhos de hoje sao realizados com curadoria, no mais das vezes neces-
sitando de andaimes, carros, tesouras elevadas que chegam a 40 metros
de altura. O desafio representado por estes novos modos de viver a sua
arte o entusiasma. Em suas palavras:

Como artista fico muito feliz porque ¢ um desafio. Cada vez
mais a evolugio do meu trabalho. Antigamente eu andava na
rua olhando pros muros. Hoje eu ando olhando pros prédios.
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J4 vejo o trabalho numa escala maior. J4 ¢ outro pensamento
de como ampliar o trabalho porque ¢ como o surfista: quando
comeca a dropar umas ondas maiores ele nao quer saber de on-
das menores, ele quer dropar ondas maiores devido ao desafio.
Entio ¢ muito gostoso ver o trabalho em grande escala. (Wark,
2020).

Pichagdo e grafite na criacdo do ludico

A chamada arte de rua é um guarda-chuva que cobre uma imensa
variedade de técnicas e estilos de expressao visual urbana (Ross, 2016).
Dentro dela, o que conhecemos como pixo e grafite se aproximam, se
fundem ou se distinguem conforme o contexto local (Liebaut, 2012;
Pereira, 2018; Campos, 2017). Um fator de distingao frequentemente
apontado na bibliografia é a relacao com a ilegalidade e a criminalidade,
atribuidas a pichacao, e a crescente aproximacio do grafite ao universo
das “artes visuais chanceladas” (Pizzinato; Tedesco; Hamann, 2017). O
trinsito do grafite em circuitos de arte contemporinea é um dos fatores
que mais contribuem para a sua artificagao (Liebaut, 2012). Hd ainda o
poder da alianga (também percebida como cooptagao) com o mercado
da arte, da publicidade e propaganda impulsionando a uma “economia
do Graffiti” por meio da sua legalizagao (Pires; Santos, 2018).°

Numa tentativa de dar contornos ao tema, Liebaut (2012) iden-
tifica duas acepgdes para o que se popularizou como grafite ou arte de
rua. A primeira, mais genérica, retine escrita, desenho ou pintura reali-
zados sobre qualquer tipo de suporte sem autorizagao do proprietério.
Trata-se de uma defini¢do ancorada na relagao tensa dessa modalidade
de expressao visual com a lei. Um sentido mais estrito, focado nos as-
pectos formais, designaria

[...] um universo gréfico preciso caracterizado pela estilizagio
mais ou menos complexa das letras de um pseuddnimo, sem ser
necessariamente ligado ao movimento hip-hop. Esse universo

8 Mesmo com todas as legitimagdes pelas quais o grafite passa, as tensdes entre a lei ¢ as diferentes modalidades de
artes de rua ndo desaparecem e continuam sendo um elemento determinante nas suas analises. Um simples exemplo
¢ sintomatico: o organizador da coletanea de artigos sobre Grafite e Arte de rua da colegdo de handbooks da editora
Routledge, Jeffrey Ian Ross, ¢ professor de justi¢a criminal da Universidade de Baltimore, nos Estados Unidos. No
Brasil, uma série de decretos legalizando a pratica do grafite foram elaborados para que os proprios entes piiblicos
fizessem uso desta forma de arte em eventos e em campanhas governamentais (Vital da Cunha, 2017).
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gréfico é composto por trés formas maiores que sao, por ordem
de elaboragao crescente: a tag, o throwup, e o afresco, cada um
disponivel em vérios estilos. (Liebaut, 2012, p. 154).

Em linhas gerais, a tag ¢ uma assinatura ou marca estilizada, fre-
quentemente feita em uma unica cor. Jd o throwup seria uma versao
elaborada da assinatura com letras desenhadas com um contorno, mui-
tas delas em estilo que lembra bolhas, e um preenchimento de cor. O
afresco engloba os desenhos com temas e formas variadas e eventual-
mente também podem ser murais de letras e outros elementos graficos.

Além de sofrerem constantes revisoes, dado o dinamismo da pri-
tica, esses termos comunicam caracteristicas globais de um movimento
que ganha sentidos especificos a depender do contexto de realizagao.
Para além das disputas em torno das classificacoes e dos termos que
organizam os diferentes estilos, existem alguns pontos que dialogam
diretamente com as prdticas expressivas de Wark dentro desse cendrio.
Sua trajetéria produz distingoes e continuidades especificas entre a pi-
chaco e o graffiti que sao atualizadas em seu estilo. Vejamos a questao
da assinatura ou marca. Ela desempenha um papel central na biografia
de Wark, pois, como j4 foi mencionado, batizou o artista.

Certo dia meus amigos me questionaram, o que significava
aquela escrita que eu fazia, aquele enrolado, o pixe carioca ele
¢ bem caracterizado pelo seu lance de ser enrolado, de ser uma
forma meio que grafica, tnica... E eu fui ler o que tava escrito
dentro, e estava “W”, “A”, “R”, “K”. Eu falei, cara eu sou o
Wark. E assim surgiu. [...]. Primeiro veio a técnica e depois
veio o nome. (Wark, 2015).

A assinatura como uma marca frequentemente ininteligivel faz
parte do enigma da pichacao (Oliveira, G., 2015). Considerando o ris-
co da prisao, da violéncia policial, e dos perigos e alturas vertiginosas,
mensagens cifradas dificultam a identificagao dos seus autores. Mais do
que isso: esse estilo de escrita, seja ele simplificado, seja elaborado, pri-
vilegia a comunicacio entre pichadores e o status alcangado dentro do
grupo ao deixar sua marca em lugares desafiadores. No caso de Wark,
o significado da marca que pichava era um mistério para si préprio. Ao
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mesmo tempo, até a passagem pela formagao em artes, no se interessa-
va em se comunicar com o publico. Seu objetivo era o status de se ver
nos lugares que marcava.

Algumas pistas sugerem que a assinatura da pichagio nao deixou
apenas o nome de Wark, mas também o estilo que permaneceu com ele
em seu trabalho com desenhos. Pinho (2018) j4 havia notado a seme-
lhanc¢a no traco e na rapidez da producio ao comparar a assinatura e
os anjos de Wark. Estes possuem uma combinagao especifica de tragos
para formar o corpo, as asas ¢ a aureola que atende a um padrio, como
uma assinatura (imagens 3 e 4). Essas semelhangas entre o pixo e o
grafite em Wark falam sobre estilo e sobre uma dimensio da produgao
artistica. Sobre sua época de pichador, Wark afirma: “fazia um rascunho
e pouco me importava o que estava escrito dentro. Me ligava mais nos
movimentos mesmo. Fazia sempre aquele mesmo movimento, a mesma
marca’ (Wark, 2015). Essa introje¢ao de uma técnica corporal especi-
fica vai ser continuamente desenvolvida no seu trabalho com grafite,
como quando expressa a saudade que sente da liberdade para pintar:
“com um cronometrozinho, um marcador de numeracio, eu ia de um
bairro para o outro e fazia de 100 a 150 personagens, sabe? Um perso-
nagem d4 para fazer em fracao de minutos. Entéo eu ficava disputando
comigo mesmo a questao de fazer um bairro e outro” (Wark, 2015).

Imagens 3 e 4 — Tag (assinatura) de Wark e anjo

Fontes: Pinho (2018) e Instagram do artista, respectivamente.’

9 Disponivel em: https://www.instagram.com/p/B20SNS-IDfp/. Acesso em: 27 set. 2020.
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Para Ingold, “a mao que escreve nao para de desenhar” (2007, p.
124).'° Da mesma forma, Wark dilui os limites entre escrita e desenho,
desdobrados em pichagao e grafite. Fica evidente, com Mauss (2003),
que estamos diante de uma técnica corporal dominada por meio de
uma prética repetida indmeras vezes e apreendida na rapidez e fluidez
do gesto. Muito embora a passagem pela Escola de Artes Visuais tenha
redimensionado interesses temdticos e a linguagem do artista, vemos
aqui um legado expressivo consolidado no repertério artistico de Wark.

Um outro ponto importante, que explicita a elaboragao do estilo do
artista da Rocinha, diz respeito ao desenvolvimento dos seus personagens.
A idealizagao e registro em black book (o caderno de desenho dos artistas)
do Anjo data de 2001, mas sua apresentagao nos muros da cidade acon-
tece apenas alguns anos depois. Retomando o primeiro encontro com o
grafite, Wark destaca uma das coisas que o impactou no episédio: “eu
vi o cara fazendo com a lata de spray, que era uma ferramenta que eu
utilizava pra pixar, eu vi ele fazendo um boneco, falei ‘nossa! Olha esse
desenho’. [...] e eu vi o cara grafitando na minha frente eu falei ‘nossa,
quero isso ai pra mim. Como ¢ que eu vou fazer isso ai?” (Wark, 2015).
Assim como Crapanzano afirma que “nossa percepgao estd impregnada
de possibilidades imaginativas” (2005, p. 368), ao que nos parece, aquele
momento suspendeu a realidade do aqui e agora e lancou o jovem Wark
no horizonte da fantasia e do sonho. E o boneco, os personagens de dese-
nho animado, os super-heréis desempenharam um papel essencial nessa
abertura para a imaginagao e a criatividade.

Pinho (2018, p. 83) destaca a importancia do mundo da fantasia a
que Wark teve acesso pela televisao, grande influéncia em sua obra. “Ali
foi uma infincia que eu sé ouvia falar no Snoopy” (apud Pinho, 2018,
p- 83). Ao comentar seu grafite realizado no muro do CAP-UFR] (ima-
gens 5 e 6), o artista afirma que o trabalho fala sobre sonhos:

10 Nessa obra, Ingold produz uma espécie de arqueologia antropologica das linhas, pensando em escalas muito dife-
rentes, que vao desde trabalhos manuais envolvendo linhas (tecelagem etc.), passando pela escrita, desenho, com-
posigdo musical, até as linhas formadas pela circulagdo das pessoas no espago ao longo da vida. Na rica discussao
sobre as distingdes entre desenhar e escrever, ele afirma que o capitalismo industrial mudou a divisdo do trabalho,
decompondo as habilidades em “inteligéncia criativa e imaginag¢do de um lado e técnicas corporais rotineiras ou
habituais de outro. Quanto mais o conceito de arte se torna reservado ao primeiro, mais o ultimo foi reduzido ao
que agora foi considerado como ‘meras’ operagdes tecnologicas”, como a arte aplicada da escrita (Ingold, 2007, p.
127). Em sintonia com a discussdo da segdo anterior, ele completa afirmando que algo produzido precisa escapar

as determinagdes do sistema tecnoldgico para ser considerado arte e expressar o génio do seu criador.
das det do sist tecnol derado art d d
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[...] esse trabalho estd dando inicio a uma outra fase que eu fui
desenvolver depois, que fala sobre sonhos. A mae ali cheia de
filhos, dentro daquele cesto. Ela com o sonho dela e os filhos
também comecando a olhar para fora e ter o sonho deles. En-
tao, quando eles olham pra fora eles comecam a perceber que
existe todo um outro universo. Esse universo estd sendo retrata-
do ali por herdéis, como tem o Ciclope, tem 0 Homem-Aranha,
outros anjos chamando eles pra passear, todo um universo ali ao
redor deles, que vai ser o mundo que eles vao desbravar ainda.
(Wark, 2020).

Imagens 5 e 6 — Anjo, de Wark da Rocinha, no muro do
CAP-UFR]J, Lagoa Rodrigo de Freitas, Rio de Janeiro, 2014, e em detalhe

Autora: Christina Vital.

Quando o anjo jovem aprender a voar, o universo que o espera
¢ habitado pelos super-heréis que fizeram parte da sua infincia. Se as
cores, os desenhos vivazes e os temas motivados podem enquadrar o
trabalho de Wark no que o grafiteiro Norte caracteriza como estilo cute,
essas caracteristicas também dialogam com o universo do grafite e da
arte de rua que abordam os desenhos animados e videogame. Eles sao
referéncia constante, seja pelo design, pelos personagens, seja pela “lu-
dificacao fisica” (Mdrquez; Tosca, 2017) que transforma o espago da rua
num jogo. Uma figura representativa desse estilo é um dos artistas de
rua parisienses mais reconhecidos, Jérdbme Mesnager. Ele criou o Space
Invaders, obra que consiste em mosaicos de cerAmica que reproduzem
personagens do jogo homénimo, popular no final dos anos de 1970.
Seus “invasores do espago” estdo presentes em diversas ruas de Paris e
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do mundo, assim como em galerias e museus (Fieni, 2016). Em uma
viagem para Hong Kong, Mesnager aproveitou a ocasido para produzir
trabalhos em diversas ruas da cidade baseados no personagem de ani-
magio estadunidense dos anos 1970, Hong Kong Phooey de Hanna
Barbera (no Brasil, Hong Kong Fu), mostrando o intercAmbio entre
os universos do videogame e do desenho animado, bem como “adicio-
nando camadas de transculturalidade” ao trabalho do artista (Valjakka,
2016, p. 383).

Com base em Wilson (2016) e Marquez e Tosca (2017), notamos
que personagens de desenhos animados e jogos de videogame na arte de
rua estdo ligados tanto a um desejo de entretenimento e diversao quan-
to a uma nostalgia da infincia. Em uma versao ampliada, poderiamos
pensar que um “imagindrio (tele)videolidico” (Mdrquez; Tosca, 2017)
compreenderia todo esse repertério colorido, animado e interativo, que
desperta a criatividade nos artistas de rua, langando-os no plano de um
passado alegre (ou em sua parte alegre) vivido nao apenas pessoalmente,
mas também coletivamente. A pesquisadora e artista Boym afirma que
nostalgia é “um anseio por um tempo diferente — o tempo da nossa in-
fancia, os ritmos mais lentos dos nossos sonhos” (Boym apud Mdrquez;
Tosca, 2017, p. 115). Simultaneamente, ela é uma rebelido contra a
ideia moderna de tempo.'" Nos anjos de Wark, esse imagindrio (tele)
videoludico articula nao apenas passado e presente, mas igualmente o
futuro, de modo que o horizonte do futuro imaginado seja uma atuali-
zacio dos sonhos de descobertas e aventuras da sua infincia.

A qualidade das relagoes entre imaginacio, nostalgia da infincia
e futuro fica mais evidente quando pensamos nas transformacoes dos
personagens dentro da obra de Wark. Antes do anjo, o primeiro per-
sonagem desenvolvido pelo artista foi o palhago Bo/inha (imagem 7).

11 Num sentido semelhante, estudos em psicologia social tém mostrado que a nostalgia pode atuar como um recurso
para a saude psicologica e bem-estar geral, assim como exercer um papel importante no combate ao sentimento de
soliddo (Campoamor, 2020).
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Imagem 7 — Wark desenha seu primeiro personagem

’-—

Fonte: Blog de Wark."2

O palhago é uma referéncia constante no mundo das criangas,
principalmente combinado 2 alegria e a festa do circo. Ao direcionar
sua energia criativa para desenvolver o personagem Anjo, mantendo
elementos ludicos da cultura visual infantil, Wark vincula a infancia a
outros sentidos como a protegao, o cuidado, a familia. Em nosso ponto
de vista, os anjos-criangas possuem uma espécie de ambiguidade pro-
dutiva: por um lado, ddo uma sensagio de que protegem os caminhos
dos passantes que se deparam com eles nos muros da cidade; por outro,
encarnam uma inocéncia e fragilidade que demanda por protegao. Essa
composi¢io ganha ainda outro elemento fundamental: a relagio com
o territério frequentemente apresentado como vulnerdvel. Reunidos,
esses aspectos nos revelam uma evocagio a alegria e a inocéncia e, por
outro lado, ao risco. As diferencas temporais, da nostalgia e dos sonhos,
por sua vez, inspiram a imaginaco a projetar futuros utépicos, diferen-
tes da vulnerabilidade, violéncia e risco do presente, em que as criangas
possam ser criangas, com suas fantasias encantadas.

12 Publicado no blog do grafiteiro no dia 3 de junho de 2011. Disponivel em: http://wark-rocinha.blogspot.com/.
Acesso em: 14 ago. 2020.
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Anjos e a transformacdo como desejo e pratica social

Grafiteiros e pichadores buscam reconhecimento préprio muitas
vezes mediante a irreveréncia e a criatividade reveladas nos locais que
usam para se expressarem, as formas e histérias que contam, os mate-
riais que utilizam (Caldeira, 2012; Tiburi, 2013; Campos, 2013; Souza,
2011; Diégenes, 2015; Pereira, 2010). Nesta busca continuada apos-
tam em tra¢os marcantes € em personagens.

No caso de Wark, foi com a sua formagio na EAV que passou a
levar o personagem Anjo para as ruas. Eles sio definidos pelo artista
como “‘uma luz”, uma forma de energia que se transforma e ¢ também
transformadora do outro e do entorno no qual se encontra. Nas pala-

vras de Wark:

Ah, ele ¢ uma luz né, cara? Ele é uma luz. E um ponto de luz,
espalhado por toda a cidade. Seja num poste, seja numa parede,
seja numa tela, seja num quadro... Ele emana aquela energia
que eu te falei, sabe? A energia que se transforma em matéria.
Agora, pra ver a claridade dessa luz, ou pra ver a forma dessa
luz, ou intensidade dessa luz, depende da sua luz. Depende de
vocé mesmo. E tem gente que vai passar por ali, passar como
passou, e tem gente que vai passar, vai parar e vai falar “calma
ai”. A pessoa vai absorver aquela luz um pouco mais com a luz
dela. E af vai somar. Agora, nesse sentido que também vai ter
gente que vai passar e nao vai ter aspecto nenhum, nio vai ter...

(Wark, 2015).

Segundo Proverbio (2007), anjos s3o os temas mais comuns em
obras de arte ao longo da histéria, sendo muito populares em pinturas
e esculturas bizantinas e europeias. As primeiras representagoes de seres
em forma de anjos foram reveladas na arte grega e na Mesopotimia
produzindo a hipétese de que ali surge a inspiragao para a imagem crista
popular. Nessa representagio que vai se consolidando ao longo da his-
téria, anjos emergem como seres superiores aos homens, incapazes de
experimentarem sensagoes carnais (angustia revelada por Wim Wenders
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na pelicula citada acima), além de nao terem género definido." Essas
referéncias cristas sao aqui brevemente apresentadas com o propésito
de anunciar um certo quadro com base no qual olhamos os anjos de
Wark nos muros da cidade. Inicialmente, imagindvamos que havia uma
mensagem religiosa crista em sua arte. Essa impressao era reforgada por
composigoes especificas como a que encontramos nos tapumes que cer-
cavam as obras na Biblioteca Nacional, localizada no Centro do Rio
(imagem 8).

Imagem 8 — Anjos, de Wark da Rocinha, em tapume de
obras da Biblioteca Nacional, Centro do Rio, 2014

Autora: Christina Vital.

13 Somente a partir do século XIX os anjos comegam a ganhar uma forma predominantemente masculina nas artes.
Nas representagdes mais longinquas os anjos ndo tinham asas. Assim aparecem na imagem cristd mais antiga,
datada de meados do século III, presente no Cubicolo dell’ Annunciazione na Catacumba de Priscila, em Roma (cf.
Mazzei, 1999).
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Na pintura,' estio dois anjos em genuflexdo diante de um livro
negro com destaque ao redor de si em amarelo/dourado. Sobre a capa
desse livro, cuja referéncia estética a tradicional Biblia parecia evidente,
um grande B em rosa era pintado conjugando com N, referindo-se as
iniciais de Biblioteca Nacional. Parecia se tratar de um jogo de revelagao
e ocultagao do religioso na forma de um grafite motivacional. Esses gra-
fites seriam caracterizados pela abundéncia de cores, pela apresentagao
de formas referidas a natureza, ao belo, aos “afetos positivos”, as vezes
por escritas de incentivo (Vital da Cunha, 2014).

Quando perguntamos a Wark sobre a relagao de seu trabalho com
religiao ele fez questao de afastar sua arte desse campo: “Grafite religio-
so? Fala em ‘Anjos” e agora ¢é grafite religioso?” (Wark, 2015). J4 sobre
sua prépria fé, disse: “Eu acredito numa for¢a divina. Eu acredito que
Deus realmente existe e... mas enfim. Acho que é... essa é a positivida-
de da coisa que... eu acredito que hd uma for¢a maior, criadora, e cons-
trutora disso tudo, sabe?” (Wark, 2015). Sua concepgao deista-espiritu-
alista se aproxima de um fendmeno crescente no Brasil hd duas décadas
e identificado na literatura e nos Censos do IBGE como os autodecla-
rados “sem religiao”. Entre estes, predominam crengas em energias, em
um Deus customizado no qual diferentes concepgoes religiosas podem
ser identificadas na forma de mixes variados e singulares (Novaes, 2004,
2018; Fernandes, 2009, 2011). Sobre esse ponto, Wark prossegue:

Acredito na energia, sabe? Que hd dentro de mim uma energia
[...] Me sinto como um fio condutor, t4? Eu transformo essa
energia, porque quando vocé me dd uma tela branca, é um tan-
to de mim que vai transbordar pra ela. Quando me apresentam
uma parede, ¢ um tanto de mim que vai utilizar aquela ferra-
menta... e colocar ali. E algo de dentro pra fora. E o lance da
técnica, tempo de amadurecimento, mas sem essa energia nada

14 Oferecemos a imagem para Wark comentar. O artista fez uma interpretagio da fotografia nos seguintes termos: “A
pintura da Biblioteca Nacional ¢ maior [do que aparece na foto]. Quando eu pintei, cada parte conta uma historia.
Isso ¢ um resumo da parte do livro que ¢ a nossa historia. O livro esta ali ilustrado como se fosse a nossa historia
e ali dois arcanjos, ndo sdo anjos, até porque eles sdo maiores... eles fazem o papel da biblioteca que ¢ o papel de
conservar, de proteger a nossa historia ali que seria o livro. A nossa humanidade vem com sua evolugao olhando o
seu passado. Ela tem tudo a ver com nosso presente. Acredito que a foto da sua filha ali ficou tudo a ver. Trata da ju-
ventude que vai desfrutar da conservagao e da prevencao desta historia. Na fotografia, a tua filha deu a composigao
exata. Estamos tratando do passado, falando um pouco do presente que sdo os arcanjos na protegdo da biblioteca
e ali também a sua filha que representa o futuro, que vai desfrutar dessa historia. Entdo para mim esta foto esta
completa” (Wark, 2020). Mais uma vez, vemos o recurso de uma articulagdo entre passado, presente ¢ projeto de
futuro, por meio da valorizagdo do passado (enquanto historia) e da infancia.
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disso iria se concretizar. Entdo eu me sinto um fio condutor
que transforma energia em matéria. Agora como classificar essa
energia, como classificar se isso ¢ arte, se isso é belo, se isso é
religioso, af acho que varia de cada um. Agora que isso é uma
energia, é. Cada tela dessa minha carrega uma luz, disso eu nao
tenho davida. (Wark, 2015).

Além do alinhamento de Wark com um universo religioso mais
difuso, nio institucionalizado, é possivel identificar em seu discurso
uma proximidade com uma retdrica frequente entre artistas que associa
a inspiragao criadora a uma espécie de arrebatamento mistico (Oliveira,
P, 2020; Soares, 1979). Nesses casos, o sujeito da criagdo se percebe
tomado por algo que lhe é exterior e o conduz, num sentido andlogo a
possessao religiosa, de modo que o artista se torna médium, um canal
para a manifesta¢io do dom da criatividade (Oliveira, P, 2020). O re-
curso a alegorias religiosas, corrente no mundo da arte, ganha contor-
nos especificos no contexto social laicizado do modernismo. Autores
como Elkins e Morgan (2009) tém chamado a atengao para o modo
como a sacraliza¢o da arte, que tomou forma entre o final do século
XVIII e o final do XIX, enfatizou seu potencial de produzir uma expe-
riéncia edificante, alternativa a religiosa, do que se caracterizava como o
sublime, o infinito ou o divino. Esse processo, entretanto, nao ocorreu
sem reforgar as fronteiras, sedimentadas pelo “mito da avant-garde” e
sua visao dos artistas como “oponentes criticos da respeitabilidade bur-
guesa e das instituigdes reaciondrias da autoridade de classe média como
a Igreja e o Estado” (Morgan, 2009, p. 17). Embora os autores reco-
nhecam que esse mito nao seja mais um paradigma constringente, seu
capital simbdlico nao se esgotou completamente. Com a permanéncia
do imperativo secular da contestagao religiosa, assumir um vinculo reli-
gioso poderia ameagar o reconhecimento e a institucionaliza¢ao do ar-
tista no mundo da arte contemporénea. Assim, faz sentido que, embora
os temas e linguagens sagradas continuem inspirando trabalhos, artistas
adotem uma postura de “ambiguidade produtiva’, explorando o tema
criativamente pelo viés de uma percepgio ampliada de humanidade e
se esquivando de assumir uma adesao religiosa institucionalizada, como
no caso de Wark.
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Ao lado da luz que representam, do cardter espiritual sobre o qual
falamos, os anjos de Wark, segundo desejo expresso pelo préprio artista,
teriam um cardter educativo. Além de uma longa histéria no campo das
artes, também na educagao essas criaturas revelam uma importincia,
neste caso, como guardides e auxiliares no processo de aprendizagem
e produgdo de conhecimento pelos humanos (Comenius, 2016; Yates,
1972; Hilsdorf, 2012; Aguiar; Pereira, 2018). Para Wark, as formas e
cores empregadas teriam potencial pedagdgico na educagao de uma
nova sociedade.

Deste modo, seus anjos podem ser representados como meni-
nas, mulheres grividas. Outros sao como criangas no colo. As vezes
sa0 meninos. Tragos raciais sio marcados com a colocagao de cabelos
ou tecidos africanos. A conjugagao dos personagens nos muros encena
histérias, e algumas delas Wark gostaria de ver transformadas. Segundo
o artista, sua inspira¢io tem origem nas experiéncias de pessoas em sua
favela de origem. Em suas palavras, levar esses personagens para a rua é
povod-la de amor e felicidade. Neste sentido, busca revelar a forca das
pessoas, sobretudo mulheres, das periferias urbanas. Apresenta seus dra-
mas e lutas como meio de enaltecé-las, criticar a desigualdade social que
suas existéncias expdem, propor uma nova realidade. Assim, as concep-
¢oes e desejos do artista gravitam entre produzir uma sensagao positiva
no receptor e provocar uma reflexao sobre o contexto social. Em altima
instdncia, um anseio por transformacao social se apresenta:

Entio, quando eu levo meu trabalho pra rua, eu gosto de falar
um pouco sobre o comportamento humano, sabe? Eu gosto
muito de retratar como as pessoas se relacionam. Os espacos
onde se convive, comunidade, asfalto, tal. As vezes eu falo sobre
as maes, quando eu boto umas senhoras com filho, acho que
isso langa meio que um choque assim na sociedade. T4 andando
no meio da rua e tu vé uma personagem grdvida, nossa! Rodea-
da de filhos, fazendo papel de mie e pai a0 mesmo tempo. Que
¢ a coisa natural que a gente vé em comunidade. Muitas vezes
tem mdes que criam sobrinhos, filhos, cachorro, enfim... Tem
até uma obra minha l4 no atelié que retrata um pouco isso.
Muitas vezes mies solteiras que... A minha foi uma. Minha
mae criou sobrinho, criou os filhos. Fora os cachorros que a
gente tinha, os gatos. Na comunidade ainda vejo muito isso
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sabe? Acho que levar isso pra rua é um lance também do casal,
também, falar um pouco de amor, falar um pouco de felicida-
de... [...] Como o meu personagem vale como uma ferramenta
de transmitir uma... s vezes até mesmo uma critica. Que parte
também um pouco da origem né? Da pichagio... muitas vezes
meu trabalho vem como uma critica a sociedade. (Wark, 2015).

Em linha de continuidade com a reflexao acima, Wark salienta o
potencial transformador de cores e sombreados:

[...] A beleza da Baixada [Fluminense] sio as cores. Os artistas
de 14 fazem um trabalho mais delicado, é um painel mais pen-
sado no sentido de cor, de sombreamento. [...] A [Zona] Sul
ja é bela. Nao que a baixada nio seja, mas ld tem esse protago-
nismo do grafite, dos grafiteiros trazerem essa vida. Agora vocé
imagina essa Baixada sem grafite... Vocé vé que em Sio Paulo
o grafite ¢ uma coisa essencial, né? Em Sao Paulo a praia ¢ uma
coisa escassa, né? E cinza, cinza, cinza, prédio, prédio, prédio e
0 que traz a cor, o que te tira desse mundo aqui, num simples
olhar te transporta pra um outro universo da beleza, até mesmo
um universo, pode ser agressivo ou singelo ou uma coisa que te
remete a sua infincia, ¢ o grafite. Ele te carrega, ele te transpor-
ta, ele pega vocé e te coloca num outro patamar. (Wark, 2015).

Outra intencionalidade se revela em seus anjos: a dentincia da per-
da. Na esfera politica, a retérica da perda poderia ser tomada como
um mecanismo que identifica mudangas sociais em curso sobre padroes
de género e familia como uma das ameagas do tempo presente (Vital
da Cunha, 2020). A demanda pela recuperacio de valores morais de
referéncia, da autoridade, se anuncia pelos propagadores dessa retdrica
como recurso eficaz no combate aqueles que sao identificados como
riscos na atualidade. Uma melancolia em relacao ao passado ocupa
mentes e coragoes reverberando em comportamentos que negam novas
composigoes sociais e até mesmo direitos alcangados por determinados
grupos. Para Wark, as perdas nao se circunscrevem ao campo moral. O
artista acentua o esmaecimento dos sentidos, das motivagoes para a vida
cotidiana. Seu trabalho seria, em alguma medida, uma via de acesso ao
sonho, a utopia, uma forma de transcender a realidade social tao cara a
religiao. Nas palavras do artista:
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Entdo eu venho tentando colocar a importancia do valor. Que
¢ uma coisa que eu percebo que td se esfarelando, se acabando,
né? E é importante, é muito importante, a fé, o acreditar, a con-
quista, o sonhar. O sonhar ele ¢ muito importante, sabe?... E
complicado, eu acho que cada dia vocé tem que ter a sua meta,
o seu sonho... Eu tento passar muito isso no meu trabalho,
sabe? (Wark, 2015).

A Santa Ceia de Cristo segundo Wark

Wark revela grande apreco pela transformacio de lixo e de ruinas
como meio de critica a globaliza¢do. Em sua tela Apocalipse (imagem
9), sua elaboragio sobre esta questdo atinge um ponto alto. Em suas

palavras:

Esse aqui [mostrando a obra] estava num prédio abandonado
que eu fui com outro camarada meu fazer umas artes l4 e af
tinha esse quadro aqui também velho, surrado, que ninguém
dava nada pelo quadro. E nesse quadro que um amigo me ven-
deu, esse catador, eu peguei e deixei 14 no ateli¢ um tempo e
depois eu comecei a colocar importincia dentro desse quadro.
Af eu pensei: “Por que nio colocar uma Santa Ceia atual assim
do nosso tempo, sabe?”. (Wark, 2015).

Imagem 9 — Quadro Apocalipse, de Wark da Rocinha, 2015

Autor: Henrique Pinho.
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Fle se pergunta sobre o que deveria estar representado em A Ultima
Ceia se fosse feita hoje, mais de quinhentos anos depois de seu original
ser pintado em uma parede do convento de Santa Maria delle Grazie, em
Milao. Da Vinci trouxe na obra (feita entre 1494 e 1498) uma passagem
do evangelho de Jodo na qual Jesus anunciava aos apdstolos que seria
traido por um dos que ali estavam presentes. O original jd passou por
inimeros restauros, evidenciados, na década de 1990, por um trabalho
minucioso em que identificaram cinco camadas de tinta sobre o afresco.”

Na adaptagao feita por Wark em uma réplica da obra de Da Vinci, sao
apresentados cardeais, politicos, icones pop. Nela, sao treze os apdstolos:
um politico do PT; um Chapolin Colorado; um representante da FIFA; o
Tio Sam no lugar que Judas Iscariotes ocupa no original de Da Vinci. Jesus
tem uma TV no lugar da cabeca. Ao seu lado, um black bloc. Alguns dos
apostolos estdo olhando celulares em suas maos, pacotes de batata frita de
um dos mais conhecidos fast-foods do mundo, McDonald’s, estao sobre a
mesa. No ar, flutuam simbolos do Facebook, Twitter, WhatsApp. Red Bull
e Coca Cola sao as bebidas presentes. A frente de todos, na mesa, um globo
terrestre que se dissolve como uma imagem surrealista. Da janela, é possivel
ver avides e um helicéptero. Parece que deles saem misseis, o que sugere um
cendrio de guerra (no original de Da Vinci aparece um entardecer bucdli-
co). Diante da mesa, sorrateiramente saindo debaixo de um manto, Peppa
Pig, conhecido personagem infantil criado no Reino Unido.

Ao converter A Ultima Ceia em Apocalipse, Wark langa mao da
ironia de modo que os apéstolos da histéria sagrada sao substituidos
por personagens da cultura pop, personalidades publicas, religiosas, po-
liticas, dos esportes. O ambiente é recheado de simbolos da paisagem
cultural digital, saturados em cor, estimulos eletrizantes e ambiguos:
excessivamente alegres, como a personagem de desenho infantil ou os
coragdes que sinalizam “curtidas”; excessivamente inquietantes, como
os avides, misseis e o derretimento do planeta. Longe de sacralizar esses
personagens, as transmutagdes em jogo apostam na inversao mediante
a revelagao de uma verdade insidiosa: a de que atualmente se esses per-
sonagens querem se “fazer passar” por apdstolos e santos, por anjos, na
verdade, eles seriam o mal do mundo, como defende Wark:

15 Disponivel em: https://www.bbc.com/portuguese/internacional-36484529. Acesso em: 13 out. 2018.

108



E ai comecou a vir o lance dos apéstolos, sabe? Os apdstolos
cada um representar um pafs, cada um representar uma impor-
tincia. E af a gente comega a entender o que é que td acontecen-
do no mundo, ali estd vendo. Fala um pouco da guerra, fala um
pouco da tecnologia, fala um pouco também da roubalheira, da
falcatrua, da honestidade, da justica que foi comprada... Tem
todo um lance que mexe com toda parte e af eu passei cerca de
um més colocando importincias e valores, e af ela deixou de ser
Santa Ceia pra se chamar Apocalipse. (Wark, 2015).

Para Wark, as pessoas acreditam “cegamente” naquilo que veem na
televisao. Ela se tornou uma “religiao”, enquanto sin6nimo de “fé cega”.
A televisao se torna a nova face e nova voz do filho de deus:

Como ¢ que as pessoas veriam Jesus Cristo hoje, né, cara? O
que as pessoas acreditam? Af virou no caso uma televisao que a
midia consegue, né, passar uma informacio, na qual as pessoas
pegam aquele contetido ali e levam pra sua vida, pro resto da
vida, muitas das vezes, né? Acredita de uma forma na midia que
nio ¢é brincadeira. (Wark, 2015).

Se, como nos lembra Taussig (1999), o maior segredo publico é
saber o que nio se deve saber e que a0 mesmo tempo sua revelagio
langa uma chama de atengao corrosiva sobre o que se pretendia escon-
der, somos aqui apresentados a verdadeira face daqueles que seriam os
“donos do poder”. O teor e a qualidade dessa critica podem e devem
ser contextualizados. Por um lado, trata-se de uma obra produzida na
esteira histérica das jornadas de junho de 2013, em que se avolumou
uma contestacao difusa da politica organizada e diversas formas de po-
der instituido. Ainda estamos lidando com o espélio desse periodo para
aferir as consequéncias desse movimento, mas algo se torna cada vez
mais consensual: a condenagao generalizada da ac¢ao politica organizada
abriu espaco para a emergéncia de lideres “antiestablishment” e suas re-
téricas salvacionistas e eventualmente fascistas. Por outro lado, mesmo
que difusa, trata-se de uma critica ao poder instituido, uma afirmagao
elaborada como ponto fora da curva dentro da produgio estética do
artista, que, na maioria de suas obras, trabalha a contestagio social de
forma mais implicita.
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Um outro ponto interessante diz respeito a televisao. Ao mesmo
tempo que ¢ criticada, enquanto difusora de uma versao deturpada do
real vendida como verdade, é uma grande influéncia na obra do artista,
como ji mencionado. De todo modo, ¢ interessante pensar também
essa critica 4 luz da grande chave da transformagio social, que apare-
ce fortemente conectada a realidade das familias residentes em favelas
tematizadas por Wark com frequéncia, sobretudo das maes sobrecar-
regadas com multiplas funcoes de sobrevivéncia e cuidado. Essas maes
e criangas recebem marcadores raciais pontuando e qualificando um
registro de luta bastante objetivo.

Em entrevista realizada com Wark posteriormente ao movimento
“Vidas negras importam”, cujo centro de dispersio foram os EUA com
repercussoes em diferentes paises do globo, as transformagées realizadas ou
esperadas pelo artista se revelaram por essa temadtica racial. Segundo Wark:

Atualmente estou falando sobre o racismo. Qualquer fase que
esteja passando a sociedade me intriga. Eu sou negro e eu sei o
que ¢é ser preto num pais como o Brasil que ¢ totalmente pre-
conceituoso. Entdo eu estou abordando este tema agora. Estou
me sentindo mais confortdvel. Eu estou estudando um pou-
co sobre isso e invadindo um pouco mais esta fase. Momentos
atrds eu estava estudando outras fases, outros tipos de textura,
até mesmo um pouco sobre a histéria da arte... mas quando eu
vou pra rua eu gosto de expressar um pouco sobre o comporta-
mento humano [...] Meu trabalho ¢ um pouco esse: tirar a pes-
soa da zona de conforto e fazer ter uma reflexao. (Wark, 2020).

Deste modo, o sentido de um chamado'® para transformar por
meio da arte se apresenta no trabalho de Wark em muitas camadas.
Desde a estilizagao de anjos (transformagao das referéncias estéticas
mais comuns encontradas em obras de arte, cadernos, ldpides e no mer-
cado publicitdrio para uma adaptada ao grafite com cores e formas pré-
prios), passando pela transformagao de espagos e materiais degradados

16 Parte deste carater até messianico surge na entrevista de 2020: “O que a sociedade vai pensar ¢ um pensamento
que eu ndo desfruto tanto quanto. Pode me desconcentrar do que eu tenho para fazer nesta minha passagem pela
vida, nesta minha passagem pela terra, pelo mundo. Entdo eu tenho uma mensagem para deixar. E isso pode ser
atrapalhado pelo que os outros pensam em relagdo ao que eu fago. E ai deixar para os curadores, para os criticos, ai
sim vai ser o papel deles. Falar sobre o meu trabalho: o que eles pensam, o que eles acham. O meu trabalho ¢ deixar
a arte falar por si s6” (Wark, 2020).
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em pecas com valor afetivo e no mercado das artes, até o desejo de
transformar o receptor e a sociedade com base em uma mensagem a
um s6 tempo critica e motivacional. Somada a essas dimensoes, emerge
outra na qual o desejo de transformagio direta na vida das pessoas é di-
recionado para uma atua¢ao coletiva em um projeto social com sede na
Rocinha, sua favela de origem (@warkinstituto), reforcando o cardter
potencialmente educativo da arte.

Esta visao reveladora de um cardter edificador, muito frequente no
universo da educacao artistica, por exemplo, tende a enfatizar o papel
da arte como “instrumento terapéutico, capaz de melhorar as relagoes
entre os individuos e o coletivo” e mesmo “capaz de suscitar o desen-
volvimento pessoal, de indicar o caminho para uma plenitude harmo-
niosa” (Coli, 2004, p. 19). Porém, como destaca o professor de Histéria
da Arte Jorge Coli, ela “pode ser um peso e uma maldigao para os cria-
dores, portas para a angustia mais terrivel” (2004, p. 19). Coli chama
a atengao para a ambiguidade da arte e que se ela tem algum poder de
cura também pode ser um flerte com o abismo. Esse sentido cdustico
e de ruptura (com as correntes anteriores, com os poderes instituidos,
com o sistema), de “desconstrugao sistemdtica dos quadros mentais de-
limitando tradicionalmente as fronteiras da arte” (Heinich, 1997), tem
sido enfatizado por artistas, criticos e historiadores para refor¢ar o com-
promisso da arte contemporinea com a desestabilizacao de verdades e
certezas. Sua vertente moderna jd possuia esse sentido, potencializado
na contemporanea.

Num plano complementar, a critica a uma fungio terapéutica
da arte pode ser compreendida como parte de uma condenagao mais
geral a atribui¢do de qualquer func¢io a ela. Defender uma finalidade
especifica vai contra a ideia da arte pela arte, sindnimo da expressao
da interioridade, sem valoracio ética ou moral, que se suporta como
instAncia autébnoma da vida social (Heinich, 2005). Por outro lado,
nao podemos deixar de notar uma mudanga nos ventos, baseada em
novas modalidades de engajamento, no chamado artivismo e nas no-
vas linguagens criativas em ascensdo, na chave do protesto e da trans-
formacio social (Raposo, 2015; Stubs; Teixeira-Filho; Lessa, 2018). A
abertura para o didlogo com as expressoes artisticas vindas da rua teve
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um papel importante nesse processo, convertendo a arte em uma plata-
forma para engajamentos politicos e identitdrios com variadas agendas
(Didi-Huberman, 2017; Grunvald, 2019). Desse modo, vemos emer-
gir uma produgao artistica interessada em explorar linguagens, meios,
superficies, mas também rever imagens consagradas como A Ultima
Ceia e transformar o mundo. Transformacio que pode se consumar em
multiplos sentidos.

Entre arte, religido e politica

Os anjos de Wark contam histérias. Certamente nao a histéria dos
vencedores, como denunciava Benjamin sobre a histéria oficial. Tam-
pouco seriam a histéria de derrotados, mas de pessoas para as quais a
categoria luta compde o modo de agao cotidiano (Comerford, 1999).
Sao mulheres e criangas desamparadas socialmente que encontram em
seus iguais redes de apoio fundamentais. Essas pessoas e suas lutas emer-
gem sob uma estética animada por cores e sacralizada pela forma em
que se revelam.

Com sua arte, Wark busca transformar vidas seja pela comunica-
¢ao de suas obras com os apreciadores urbanos, seja, ainda, pelo engaja-
mento no trabalho social que realiza na favela da Rocinha hd quase uma
década. Neste sentido, como na interpretagao de Benjamin sobre o anjo
de Paul Klee, os anjos de Wark questionam o presente. Nas entrevistas
realizadas com o artista, esse presente seria marcado por profundas de-
sigualdades sociais, pelo descaso politico, por um modelo econémico
excludente.'” Sonho, nostalgia, ludicidade e acio politica seriam ele-
mentos no tratamento deste presente apontando novas formas de exis-
téncia possiveis.

Como graﬁteiro, expressou inimeras vezes o anseio de transformar
pessoas, mas também a cidade. Acreditava que seu trabalho poderia
levar beleza a espagos degradados e ruinas. As reflexées de Simmel no
texto “A Ruina” (1998 [1911]) parecem singularmente potentes para

17 O trabalho de Wark se aproxima de Guyodo e dos Atis Rezistans (artistas em resisténcia) apresentados no capitulo
de Fernanda Peixoto e Julia Goyata nesta coletanea. Em ambos os casos, uma forte adesdo entre arte e territorio (no
qual emergem questdes sociais a serem transformadas, segundo desejo dos artistas) ¢ o uso de materiais como lixo,
escombros. Chama ateng@o igualmente o recurso a imagens, objetos ou materiais religiosos sem que essa dimensao
seja explorada diretamente pelos artistas.
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analisar esta faceta da no¢io de transformagao na obra de Wark. No
texto, Simmel apresenta uma rica reflexao sobre processos de transfor-
magao de ruinas num jogo entre vontade do espirito e necessidade da
natureza. Segundo o autor, embora algumas edificagoes antigas possam
ser consideradas ruinas, em sua acepgao, a sua existéncia e sedugao espe-
cificas estdo determinadas pela agdo da natureza sobre a matéria produ-
zida pelo humano. Em algumas ruinas urbanas, os homens exerceriam
uma espécie de passividade positiva que, para Simmel, seria perceptivel
na situagdo em que ruinas sao habitadas por pessoas que nao impedem
o curso da natureza, antes, deixam-no fluir.

A interven¢do de Wark em ruinas aponta para uma atividade po-
sitiva do artista sobre a matéria, para usar os termos de Simmel. Neste
caso, uma alma lhe é despejada, uma energia, uma luz, passando, assim,
a compor uma nova presenga no entorno. Sua atividade critica combi-
na representagoes do contexto com elementos humorados trazidos (ou
nao) da prépria memoria do artista.'® A utilizacado do humor em algu-
mas obras de Wark em ruinas ou outros espagos da cidade retomaria um
sentido inicialmente presente em seu uso na histdria ocidental: forma
de ironia e critica social das margens em relacao ao establishment. Hu-
mor e ludicidade combinados em uma arte que quer se comunicar com
individuos e com a sociedade.

A transformacio da cidade cinza e cadtica em uma territorialidade
nova, motivacional, inspiradora de sonhos e fé, ainda que de modo
efémero, compde os anseios do artista. Desejo explicito de que suas pin-
turas exer¢am uma agéncia sobre o ambiente, sobre as pessoas. Trans-
formar a cidade por um movimento espiritual e artistico integrando
em si dimensoes sociais e politicas, nao as excluindo em um esforco de
separacao entre esferas, mas como um compdsito no qual a arte seria ao
mesmo tempo missao e frui¢ao da alma.

Sem pretender fazer arte religiosa, Wark alude a este universo seja
pela mobilizagao de uma referéncia tao cara ao judaismo e ao cristia-

18 O humor vem sendo cada vez mais abordado na bibliografia especializada como mecanismo de agdo politica.
Assim, para Roperto (2010), o humor emerge como uma forma de arte, ferramenta para critica aos poderes es-
tabelecidos nas sociedades democraticas. Na antiguidade grega, por exemplo, o humor foi usado como parte de
estratégias satiricas e irénicas do povo para criticar os maus governos. No entanto, nem sempre foi mobilizado
pelas vozes dissonantes de cada periodo. Neste sentido, o humor foi usado como parte das estratégias de elites para
entreter e agradar as pessoas ou dissuadi-las de criticar o poder estabelecido, como nos lembram Zepeda, Franco e
Preciado (2014, p. 246).
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nismo, como j4 dissemos em momento anterior no texto, seja pela pre-
tensao a transformagao de pessoas e suas vidas, de ambientes por uma
energia positivada. Observa-se que, na modernidade, as artes também
buscam desempenhar esse papel transformador. Como em Schumann
(apud Kandinsky, 1996, p. 30): “Projetar a luz nas profundezas do cora-
¢ao humano, eis a vocacio do artista’. Afinado a esse sentido vocaciona-
do, Wark se percebe como um fio condutor entre uma energia transcen-
dente que se materializa em formas variadas de anjos por sua mediagao.
Um tenso jogo de ocultagio e revelagao do religioso se anuncia. Se por
um lado rechaga qualquer emergéncia religiosa em seus trabalhos, em
consondncia com os ventos secularizantes, por outro, investe na apro-
ximagao de sua criagdo a energias, préprias e transcendentais. Este re-
forco do cardter mistico, espiritual, fortalece o capital de Wark tendo
referéncia, inclusive, na obra de artistas consagrados. A valorizagio da
espiritualidade em detrimento da religidao ¢ uma tendéncia observada
nao s6 nas artes, mas, igualmente, em outros campos da vida social, nos
fazendo refletir sobre processos de “limpeza moral” da religiao no mun-
do contemporineo e que lhe permitiriam sobreviver em uma forma
pds-estrutural, ndo institucionalizada, plural, secularizada.

Como vimos ao longo do texto, se o engajamento religioso recebe
um sinal negativo na street art, o mesmo nao se pode dizer em relagao
a politica. O compromisso politico do artista e seu anseio de motivar
os receptores, transformando as cidades e eles, mediante cores e formas,
somam positivamente na carreira do artista integrando os aspectos que
tornam o trabalho de Wark singular em meio a tantos outros grafites
presentes no cendrio urbano carioca.
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DO HOLOCAUSTO A TERRA PROMETIDA: A CRIACAO DE UM MEMORIAL
NA PAISAGEM CARIOCA'

Edilson Pereira

Toda a histéria evangélica estd escrita sobre o solo.

Maurice Halbwachs (1990, p. 380)

Imagem 1 — Divulga¢ido do Memorial do Holocausto do Rio

Fonte: Instituto de Desenvolvimento e Gestido (2020).

Desponta na paisagem carioca um novo monumento: o Memorial
as Vitimas do Holocausto. Em contraste com outros memoriais do gé-
nero existentes no Brasil, como o de Sao Paulo, que ¢ circunscrito ao
interior de uma antiga sinagoga, o exemplar carioca se localiza em drea
publica, no Morro do Pasmado, em Botafogo (imagem 1). Nesse local,
ele se avizinha a dois grandes simbolos da cidade: o Cristo Redentor
e a pedra do Pao de Agucar, introduzindo-se como um novo ponto
de atengao no horizonte. Situado em um mirante préximo a bafa da

1 Uma versdo desta analise foi apresentada na 32a Reunido Brasileira de Antropologia, em 2020, no grupo de traba-
lho Religido e Materialidades: novos horizontes empiricos e desafios tedricos, coordenado por Renata de Castro
Menezes e Rodrigo Toniol. Agradeco a interlocugdo e, no MARES, especialmente a Emerson Giumbelli e Fernanda
Aréas Peixoto pelos generosos comentarios ao texto.
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Guanabara, ele ocupa uma posicao privilegiada para ser visto ao longe
e, dele, poder contemplar o entorno urbano — que passa a ser mediado
simbdlica e materialmente pelo tema do Holocausto.

Analiso neste capitulo as condigoes de criagio do memorial, consi-
derando os atores que se interligam desde seu projeto até sua edificagao
recente. O texto ¢ organizado com base nos principais agentes relacio-
nados com a biografia do memorial e do local onde ele foi instalado,
incluindo politicos, comunidades étnico-religiosas, arquitetos, especia-
listas do patrimonio, moradores do bairro, curadores etc. Além de ter
feito algumas idas ao canteiro de obras, baseio minha anilise no levan-
tamento de materiais textuais e imagéticos que ressaltam sua dimensao
de artefato construido por meio do poder publico. Este ¢, alids, um
elemento determinante da existéncia do préprio memorial, que levou
décadas para sair do papel e ser erigido com o apoio do prefeito muni-
cipal e bispo licenciado da Igreja Universal do Reino de Deus (IURD),
Marcelo Crivella (mandato 2017-2020).

Dentro das redes acionadas pelo novo equipamento urbano, segui-
rei trés frentes principais. A primeira engloba representantes da comu-
nidade judaica no Rio, incluindo o deputado estadual Gerson Bergher
(falecido em 2016), responsdvel pela proposta de realizagao de um con-
curso para a construgao do Memorial no fim dos anos 1990, e sua vitiva,
a vereadora Teresa Bergher, que integrava a gestao de Crivella quando a
pedra fundamental das obras foi langada, em 2017. Em contraposi¢io a
eles, o segundo grupo se compde pelos criticos do local escolhido para a
edificagdo, em sua maioria profissionais vinculados aos 6rgaos de prote-
¢ao do patrimoénio cultural e paisagistico. Esses atores argumentam que
o memorial foi projetado originalmente para ser instalado ao nivel do
mar, e nao no alto de um morro. Com sua transposi¢ao para o mirante
do Pasmado, o equipamento se destacaria e afetaria negativamente a
paisagem patrimonializada pela Unesco — a mesma que se tornou, his-
toricamente, uma metonimia da “cidade maravilhosa”. Na perspectiva
do patrimoénio, o cerne do problema criado pelo memorial estaria na
edificagio de um obelisco com mais de 20 metros de altura.

A terceira frente considerada nos aproxima da Igreja Universal,
institui¢do que se consolidou como um dos principais expoentes do
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neopentecostalismo internacional e que tém, junto a outras institui-
¢oes evangélicas, deslocado continuamente as fronteiras entre religiao,
politica e cultura no pais. Nos tltimos anos, a Universal vem alterando
sua identidade visual de modo a enfatizar referéncias e simbolos do
Antigo Testamento e do judaismo. Dentre eles, destacam-se nos altares
de seus templos réplicas das tdbuas dos Dez Mandamentos que, segun-
do a tradigio judaica e biblica, foram entregues por Deus a Moisés em
um monte sagrado. Pois bem, na base do totem que se configura como
o item de maior destaque do novo memorial carioca estd inscrito o
mandamento “Nio matards”, remetendo em forma monumental e nio
figurativa as dez leis divinas.

De maneira andloga a certos monumentos modernos que redefi-
niram a paisagem e o imagindrio associado as cidades que os abrigam
(Barthes, 1993), a disposigao verticalizada do memorial — com um obe-
lisco no alto de um morro — nos coloca diante de sua potencial transfor-
magao em um simbolo urbano que aponta simultaneamente para o céu
e para a terra, para o passado (histérico ou biblico) e para o presente.
Nesse sentido, considero que o caso seja interessante pela sua recente
materializagao em um espago publico e por sua contribui¢io, enquanto
tema de estudo, aos esforgos de compreensao das redefinicoes politicas
e religiosas atuais, incluindo sua articulagdo a dispositivos da meméria
coletiva e sua expressao estética na cidade.

Localizado entre o Pao de Ac¢tcar e o Cristo Redentor, o memorial
interage com o panorama que engloba esses grandes monumentos (na-
turais e de arquitetura) podendo se contaminar simbolicamente com
eles. Sobre o tltimo, em particular, lembro que sua constru¢ao hd quase
um século foi mediada pelo poder ptblico em sintonia com liderangas
religiosas, catélicas, que descreveram a fixagao da grande imagem no
alto do Corcovado como se este fosse o seu pedestal, um altar criado
pela natureza (Giumbelli, 2014). J4 no tempo presente, a relagao entre
o memorial e seu entorno natural também ganha atengao do poder
publico. O projeto incluiu, por parte da gestao de Crivella, uma etapa
de “requalificagio” do morro carioca. No local onde um dia existiu uma
favela, a do Pasmado, planeja-se criar um “jardim biblico”, isto ¢, uma
drea verde com drvores, pedras e trilhas que mantenham uma relagao
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de semelhanca com paisagens da Terra Santa — um dispositivo visual de
conexao Brasil-Israel que jd ¢ utilizado em espagos como o Templo de
Salomao, em Sao Paulo.

Por fim, saliento que o uso do termo Holocausto em vez de Shoah,
“a catastrofe”, preferido por setores da comunidade judaica internacional
para nomear o profundo trauma da perseguigao nazista, se justifica pelo
fato de que os atores que analiso se valem sempre da primeira expressao.
Tal uso refor¢a, ademais, a dimensio ambivalente do termo, que serve
para se referir tanto ao genocidio que marcou o século XX quanto aos
procedimentos rituais da tradigao judaica, narradas desde as Escrituras.
Minha andlise, portanto, volta-se menos a literatura especializada sobre
os eventos histéricos da Segunda Guerra na Europa e mais as interpreta-
coes de tais eventos por figuras de destaque no cendrio carioca e nacional,
observando suas formas de atualizacio e traducio sensorial.

Holocausto como tema (da) Universal

De madrugada Abraio se levantou
Trés dias no deserto caminhou
Ninguém sabia o que ele ia fazer
E o quanto lhe custava obedecer
Guiado pela fé a voz de Deus
Sentiu tornar em cinzas os sonhos seus
Subiu o monte santo Morid

E pds o préprio filho no altar

E quando Abraio ergueu a mio
Tocou em Deus no céu o coragao
E um anjo

Bradou em alta voz [...]

Deus provera, Deus proverd

Pra quem lutar e mesmo exausto
Entregar a prépria vida

No altar do holocausto

Os versos acima compdem a musica “Altar do Holocausto”, ento-
ada por um conhecido cantor gospel carioca. Ele atua no meio musical
desde 1992, tendo gravado mais de dezesseis dlbuns e duzentas cangoes.
Mais recentemente, ele passou a dividir a carreira musical com o emi-
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nente cargo de prefeito da cidade do Rio de Janeiro (2017-2020, PRB).
Devido a posi¢ao assumida no poder publico, Marcelo Crivella se licen-
ciou temporariamente da posi¢ao de bispo da Igreja Universal do Reino
de Deus. Apesar da formalidade da licen¢a demandada para assumir
o posto politico, Crivella voltou a soltar a voz em 2018, no segundo
ano de seu mandato. Cantou para cerca de duas mil pessoas que foram
assistir a ele em uma casa de espetdculos situada a poucos metros da Pre-
feitura Municipal.” Tratava-se de um show promovido com o intuito de
angariar fundos para a construgio do “Memorial do Holocausto Rio”,
também chamado de “Memorial as Vitimas do Holocausto”.

A musica entoada pelo prefeito na ocasido recupera a histéria do
Antigo Testamento, na qual Deus ordena a Abrado que sacrifique seu
préprio filho, Isaac. O local destinado para o filicidio era o0 monte Mo-
rid, que reaparece em outras passagens das Escrituras e que, posterior-
mente, foi o territério escolhido para abrigar o Templo de Salomao, um
dos reis mais importantes na formagao da antiga Israel. No presente, o
monte integra a paisagem admirada pelos visitantes do Muro das La-
mentagdes, em Jerusalém. Pois, naquele monte sagrado, Abraao deveria
realizar um holocausto, termo derivado do grego hold-kaustos — “todo”
e “queimado” — que na tradigao judaico-crista assumiu o sentido de sa-
crificio, de trabalho sagrado. Na histéria narrada no Pentateuco, isto &,
nos cinco livros que compdéem a Tord judaica e o inicio do Antigo Tes-
tamento, Abraio sobe ao monte e coloca seu filho no altar. Antes que o
sacrificio se cumprisse, porém, um anjo interrompe a mao paterna que
avangava com um punhal em dire¢ao a Isaac. Por cumprir sua promessa
— mesmo interrompida —, Abrado e sua prole sao abencoados e se firma
a alianga entre a divindade e o primeiro patriarca do povo judeu.

A histéria antiga faz parte do rol de narrativas acionadas por dife-
rentes religides, dentro e fora do pais’. No contexto brasileiro, a escolha
do tema para embalar as cangdes de Crivella marca um momento de
inflexao em sua trajetéria pablica. Nos idos dos anos 1990, quando ini-
ciou sua carreira, as letras das cangées do bispo estavam afinadas com as

2 O “Show da Solidariedade” foi realizado no Espago Sulamérica, situado proximo a avenida Presidente Vargas, em
14 de junho de 2018.

3 Denominam-se “religides abradmicas™ as trés vertentes monoteistas surgidas no oriente proximo: judaismo, cris-
tianismo e islamismo. No Brasil, historias do Antigo Testamento sdo acionadas tanto por evangélicos, de varias
linhagens, quanto por catélicos (Pereira, 2014, 2020).
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controvérsias nas quais sua igreja se envolveu. Entre elas, a que remete
ao episddio conhecido como “o chute na santa”, ocasido na qual um
bispo da Universal proferiu um ato iconoclasta contra uma réplica da
“padroeira do Brasil”, no dia de sua festa, em 12 de outubro de 1995.
O ato transmitido pela Rede Record gerou comogao de catélicos e nao
catdlicos, com forte repercussio mididtica (Giumbelli, 2003). Quatro
anos depois, Crivella gravou “Um chute na heresia’, musica composta
por uma suave melodia de violao acompanhada da can¢io: “Na minha
vida dei um chute na heresia/Houve tanta gritaria de quem ama a idola-
tria/[...] Se ela é Deus, ela mesmo me castiga/Aparecida, Guadalupe ou
Maria”. A musica atualizava, em versos, o ato que havia sido proferido
primeiro em imagens. Juntos, gesto e can¢ao sinalizavam uma reconfi-
guracio do campo religioso brasileiro na virada do tltimo século.

Nas ultimas décadas, a maior visibilidade evangélica no espaco
publico confirmou a tendéncia de mudanga que se refletia na atuagio
de liderangas como Crivella. A primeira postura, que se voltava a uma
comunidade de fiéis para se contrapor a0 mundo secular e a hegemo-
nia catdlica — recorrendo aos preceitos iconoclastas que remontam ao
tempo de Abrado, que “aos seis anos de idade destruiu a oficina de
idolos de seu pai” (Latour, 2008, p. 126) —, passou a coexistir com
a agao no mundo da politica. Ao ingressarem em partidos e disputas
eleitorais, muitas figuras evangélicas e da IURD expandiram seu raio
de agdo como mediadoras do protagonismo divino, estendendo-o para
a esfera publica (Birman, 2012). Elegendo-se por meio dos pleitos de-
mocréticos e se articulando com grupos conservadores, eles ascenderam
ao patamar de agentes na disputa de projetos politicos para o Rio de
Janeiro e para a nacio (Vital da Cunha; Lopes; Lui, 2017).

Tal processo é marcado por diferentes formas de articulagao en-
tre atores religiosos e nao religiosos, permitindo que a heterogeneidade
caracteristica do universo evangélico, com suas muitas denominagoes,
passe a dar lugar a uma nogao de “evangélico” ou “cristao” que se articu-
la a um discurso de maioria. Os evangélicos aparecem entao como um
coletivo difuso, que se torna habil na articulagio com outros segmen-
tos, inclusive catdlicos, para concorrer no delineamento de projetos que
acionam certa ideia de “cultura brasileira” — uma cultura, segundo tais
atores, que seria inextrincavelmente crista.
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Giumbelli (2008) abordou uma faceta dessa dinimica ao analisar
as investidas evangélicas na “cultura”, como no projeto de lei proposto
por Crivella, em 2005, quando ele ocupava o cargo de senador, para
inclusao dos “templos” como possiveis beneficidrios de recursos da Lei
Rouanet. Apesar de o projeto nao avancar naquele momento, revelando
certa dificuldade dos evangélicos se valerem da noc¢ao de cultura para
determinados propdsitos, seis anos depois a musica gospel foi englo-
bada nas politicas da mesma lei “cultural”. Ao se vincular as formas de
financiamento da cultura definidas pelo Estado, o “evangélico” deixa
de referir a religido exclusivamente, podendo ser pensado tanto como
parte de um projeto politico amplo quanto uma frente de mercado e
entretenimento (Sant’Anna, 2013).

Por essa razao, deve-se compreender a performance de Crivella can-
tando “Altar do Holocausto”, em 2018, como parte de um movimento
maior e mais complexo que articula religiao, cultura e politica por mui-
tas vias. Uma delas opera uma interessante modificagio na forma e na
escala daquilo que a literatura especializada chamou de “cultura biblica”
(Velho, 1995; Steil, 1996). Originalmente utilizada para se referir ao
imagindrio popular brasileiro, sobretudo catdlico e rural, a nogao pode
ser atualizada a realidade dos grandes centros urbanos, incluindo suas
periferias e praticas de consumo. O acesso ao repertdrio narrativo e
visual da Biblia, que era feito dentro de igrejas ou grupos religiosos,
ganhou nova magnitude — conforme discutido por Jorge Scola (2020),
em outro capitulo deste livro. O imagindrio biblico e suas paisagens sao
acionados em shows e rituais de grande publico, na comunicagio midi-
dtica, no consumo cultural e no turismo religioso. Juntos, esses eventos
produzem uma partilha estética (Ranciere, 2009) do contetdo religioso
para além dos circulos e usos tradicionais.

Ao mesmo tempo, a populariza¢ao do repertério evangélico se re-
aliza com procedimentos seletivos que orientam quais personagens ou
enredos devem ser enfatizados e como. Dentro dos indmeros repert6-
rios e interpretagdes possiveis de se fazer com base na narrativa bibli-
ca, nota-se que a produgio estética e ritual de igrejas como a IURD
enfoca temas-chave para a reapropriagio contemporanea de elementos
da tradicao judaica (Pereira, 2020). O processo de valorizagao cultural
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de simbolos e histérias do Antigo Testamento e de politicas do atual
Estado de Israel, configurando uma modalidade de filojudaismo ou sio-
nismo cristao, jd se refletia na constru¢ao das megacatedrais da Univer-
sal, como a Catedral da Fé, no Rio de Janeiro, e o Templo de Salomao
paulistano (Gomes, 2011; Mafra, 2011). Em ambos os templos, parte
do revestimento foi arrematado com pedras calcdrias trazidas dos arre-
dores da Terra Santa, visando estender sua sacralidade e aparéncia no
territério brasileiro.

Nesse cendrio, a criacio do Memorial do Holocausto do Rio assu-
me a posi¢ao de uma notdvel via de expressao do filojudaismo evangé-
lico — intervindo no espago publico e na paisagem urbana sob o signo
da “memoria”. Nesse ponto, cabe lembrar que Mafra (2011) havia assi-
nalado a similitude existente entre as estratégias curatoriais empregadas
em museus judaicos e a maneira como os assembleianos construiram
um de seus memoriais. Segundo a autora (2011, p. 616), ambos estabe-
leciam um “estilo de materializagao da memoria” que enfoca a dimen-
sao diaspérica dos coletivos, sejam eles tomados pela sua conjungio
étnica e/ou religiosa. Assim como em museus da histéria judaica, os
assembleianos organizavam uma narrativa temporal que enfatizava sua
condi¢io de comunidade ou “minoria perseguida’ — um discurso que se
reproduz igualmente entre os iurdianos (Camurga, 2020).

No caso da Universal, a histéria judaica é abordada de maneira a
conectd-la com o cristianismo neopentecostal e tornd-lo seu herdeiro,
criando um sentido de continuidade. Um exemplo interessante desse ex-
pediente foi a criagao do Centro Cultural Jerusalém em 2008, em drea
contigua a Catedral de Del Castilho, na zona norte carioca. Em sua au-
todescricao, o centro se identifica “como um espago proativo de apoio
a educacio e desenvolvimento cultural do Rio de Janeiro. Construido,
para discutir arte, cultura da imagem, educagao e prdticas curatoriais’.” O
projeto, de autoria de Crivella, inclui entre suas atragoes “a maquete da
cidade de Jerusalém do século I d. C.”, replicando um protétipo israelen-
se. Ao lado da detalhada reprodugio da cidade em miniatura, os visitantes

4 O obelisco do memorial carioca foi recoberto com blocos de granito em tonalidade amarelada, proxima a coloragao
que caracteriza as pedras trazidas de Israel. No caso do templo paulistano, o maior da IURD, as pedras calcarias
foram importadas da cidade de Hebrom, que abriga o Tumulo dos Patriarcas com os restos mortais de Abrado. Ver:
https://noticias.uol.com.br/colunas/rogerio-gentile/2020/10/14/tribunal-isenta-universal-de-pagar-imposto-por-pe-
dras-consideradas-sagradas.htm/. Acesso em: 15 out. 2020.

5 Disponivel em: http://centroculturaljerusalem.com.br/about-2/. Acesso em: 10 ago. 2020.
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acessam uma exposi¢ao com textos ¢ imagens que resumem a histéria (bi-
blica e nao biblica) de Israel até o tempo presente, incluindo a persegui-
¢ao nazista na Europa. Desde 2009, o centro cultural se configura como
um “ponto turistico oficial” do estado do Rio de Janeiro (lei n° 5.375).
E embora a conexao espacial e temdtica com a IURD seja evidente no
caso desse centro, deve-se atentar que sua autodescri¢ao dd mais énfase a
dimensao “cultural” e “educacional” do que a “religiosa”.

Esse ¢ um dado interessante para voltarmos nossa atengao ao Memo-
rial do Holocausto do Rio, posto que ele expande a rede de instituicoes
interessadas na sua construgio e existéncia. A ceriménia de langamento da
pedra fundamental do memorial, em 14 de julho de 2017 — cerca de um
ano antes do show gospel do prefeito — oferece um indicio da multiplicida-
de de atores envolvidos no projeto que se iniciava formalmente. Junto ao
chefe do Executivo e seus assessores, os convidados de destaque da ocasiao
inclufam o embaixador de Israel, Yossi Shelly, o presidente da Federacio
Israelita do Estado do Rio de Janeiro (FIER]), Herry Rosenberg, a Secretd-
ria Municipal de Assisténcia Social e Direitos Humanos, Teresa Bergher, o
arquiteto idealizador do projeto, André Orioli, e a cantora israelita Varda,
que havia se apresentado anteriormente no Templo de Salomao.

A divulgacio oficial do evento afirmava que o monumento iria
inserir o Rio de Janeiro no rol de metrépoles “que rendem homenagens
as vitimas do genocidio nazista, como Paris, Berlim, Nova York, Wa-
shington e Londres”.®* No mesmo dia, o Didrio Oficial do Municipio
informava que

[O memorial] contard com anfiteatro, galeria para exposicio e sala
de midia digital. A construgio do memorial estd prevista na lei
4665, promulgada em 2007, de autoria de Teresa Bergher. O local
terd rampas de acesso, drea para solenidades, galeria circular com
trés divisoes, abrigando a galeria da Meméria, com 300 m?, espago
de midias interativas de 182 m?, auditério para 130 pessoas.”

Abordarei adiante o caminho desde a idealizagao até a implemen-
tagdo do projeto. Por ora, gostaria de voltar a atengio para o seu langa-

6 “Crivella langa pedra fundamental do Memorial as Vitimas do Holocausto”, de 14 de julho de 2017. Disponivel em:
http://www.rio.rj.gov.br/web/guest/exibeconteudo?id=7169691. Acesso em: 10 ago. 2020.

7 Diario Oficial do Municipio do Rio de Janeiro, ano XXXI, n. 82, sexta-feira, 14 jul. 2017. Disponivel em: https://
doweb.rio.rj.gov.br/portal/visualizacoes/pdf/3476/#/p:1/e:3476/. Acesso em: 10 ago. 2020.
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mento pelo poder publico. No evento, havia um considerdvel nimero
de pessoas vinculadas & comunidade judaica carioca, cuja participagio
no rito colaborava para dar o tom dos discursos que apresentavam os
judeus como vitimas exemplares do Holocausto. Ao mesmo tempo, fi-
guras como a entao Secretdria de Direitos Humanos ressaltavam que
o rol de vitimas homenageadas pelo memorial seria amplo, incluindo
“homossexuais, ciganos, deficientes fisicos e testemunhas de Jeovd’.?
Exclamando “Holocausto, nunca mais!” em coro com os presentes, o
prefeito fazia ressoar um slogan que tem sido utilizado por vdrios apoia-
dores do projeto, independentemente de sua vinculagao efetiva com as
vitimas (judaicas ou nio0) do nazismo.

De fato, a aproximacao de Crivella com a causa e a histéria judai-
ca é anterior a sua atuagio como prefeito. A partir de 2002, quando
passou a dividir a carreira de cantor com a politica ocupando a cadeira
de senador pelo Rio de Janeiro, ele fez varios pronunciamentos sobre o
tema. Em 20006, Crivella discursou no plendrio sobre a participagao do
Brasil na autoria da resolu¢ao da ONU que institufa o dia 27 de janeiro
como o Dia Internacional de Recordagao das Vitimas do Holocausto.
Na ocasido, o senador defendeu a tese de que relembrar a histéria era
necessdrio para evitar a sua repeti¢do. Embora ele estivesse imbuido de
sua persona politica, sua interpretagao dos acontecimentos histdricos
estava em sintonia com a perspectiva religiosa de suas cangoes. Segundo
Crivella: “A morte de milhoes de judeus, assim como a morte de muitos
outros milhées de pessoas, deve ser vista como imolagio de mdrtires no
altar da construgao de um planeta mais harmoénico e justo. Martirio
que nao se deve repetir”.” (grifo nosso).

Nessa fala, os fatos que marcaram o século XX sao abordados
como uma situagio negativa e exemplar que deve ser convertida em
aprendizado as novas geracoes, independentemente de sua origem ou
identidade étnico-religiosa. Assim como no caso dos “evangélicos”, a
nogao de “vitimas” e mesmo a do “Holocausto” tém sido objeto de vi-
rias apropriagoes, servindo para se referir a um coletivo ou comunidade

8 “Botafogo vai ter Memorial as Vitimas do Holocausto”, de 15 de julho de 2017. Disponivel em: https://diariodorio.
com/botafogo-vai-ter-memorial-as-vitimas-do-holocausto/. Acesso em: 10 ago. 2020. Em outras noticias da época
e posteriores, a vereadora Teresa Bergher reiterou essa lista e, algumas vezes, incluiu “negros” e “inimigos politi-
cos” como parte das vitimas em questdo, sem mencionar “comunistas” entretanto.

9 Disponivel em: https://www25.senado.leg.br/web/atividade/pronunciamentos/-/p/texto/359731/. Acesso em: 10
ago. 2020.
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particular, notadamente a judaica, bem como para evocar uma figura
difusa, mas bastante adequada para as instincias de agdo politica na
esfera puablica, que repercute uma no¢ao de humanidade. Naquele dis-
curso, o senador dizia que “relembrar essa data é um dever de todos nés,
que buscamos a sobrevivéncia e a perenidade como espécie humana”.

No ano seguinte, Crivella tomou o microfone do Senado para ho-
menagear o Rosh Hashand, o ano novo hebraico. Na ocasiao, ele fez uma
sintese dos eventos mais relevantes da histéria do Antigo Testamento e
explicou aos colegas que “nés estamos no ano 2007 depois de Cristo,
e eles [os judeus] estao no ano 5768”." Em 2008, o senador voltou a
contar a histéria de Israel, partindo de Abraio e da Biblia para avancar
ao contexto histérico da Segunda Guerra."' Em 2010, ji no segundo
mandato como senador, Crivella continuou tematizando a narrativa bi-
blica e histérica israelense. Ele discursou sobre os vinculos estabelecidos
entre aquele pais e o Brasil, referindo-se a posigoes compartilhadas no
plano politico e ao interesse turistico manifestado por muitos brasileiros
na Terra Santa. Além disso, suas falas destacavam as datas oficiais que
visam produzir memdria sobre a participagao judaica na histéria brasi-
leira, como o Dia da Imigragao Judaica, definido para 18 de margo (lei
ne 12.124).12

Em conjunto, seus discursos e projetos indicam que fosse como
senador, como cantor ou como bispo (que viajou para Israel dezenas
de vezes), havia de sua parte uma afinidade manifesta com certas ques-
toes judaicas antes de sua eleigao a prefeito do Rio de Janeiro. Assim,
ao encabecar a chefia do Executivo e presidir o lancamento da pedra
fundamental do Memorial do Holocausto, Crivella aprofundava uma
relagdo especifica mantida com o judaismo e com setores da comuni-
dade judaica. Nessa relacao, os atores da IURD, entre outros cristaos,
atuam como sujeitos politicos que partilham estéticas e a “ideia da his-
toria como destino comum” (Ranciere, 2009, p. 58), da qual parti-
cipam como agentes, influindo em projetos publicos de produgao de
memoria. Eles mediam e reposicionam fronteiras politico-culturais-re-

10 Disponivel em: https://www25.senado.leg.br/web/atividade/pronunciamentos/-/p/texto/370057. Acesso em: 10
ago. 2020.

11 Disponivel em: https://www25.senado.leg.br/web/atividade/pronunciamentos/-/p/texto/373807. Acesso em: 10
ago. 2020.

12 Disponivel em: https://www25.senado.leg.br/web/atividade/pronunciamentos/-/p/texto/387042. Acesso em: 10
ago. 2020.
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ligiosas ao reconstituir a histéria do Holocausto de maneira a conectar
a narrativa historiogrdfica moderna com elementos de uma escatologia
baseada em simbolos e lugares da tradicao judaico-crista.

Arquitetura de um projeto judaico

Na ceriménia de langamento da pedra fundamental antes mencio-
nada, Teresa Bergher figurava como Secretdria de Assisténcia Social e Di-
reitos Humanos do municipio, cargo assumido em 2017, no inicio do
governo Crivella. Embora eles estivessem unidos naquele momento, a
histéria de suas motivagdes para apoiar a construgio do memorial era
distinta uma da outra. De sua parte, Teresa acumulava uma trajetéria de
vérios mandatos como vereadora municipal (PSDB), dando prossegui-
mento a vocagao e aos projetos iniciados pelo seu falecido marido Gerson
Bergher (1925-2016). Gerson era filho de imigrantes de origem judaica,
formado em medicina e foi vereador do Rio por trés mandatos (PSDB),
dos anos 1990 ao inicio dos 2000, sendo depois eleito deputado estadual.
Num discurso em sua homenagem, o ex-prefeito carioca Cesar Maia disse
que “nenhum politico fez a representagio da sua base” como ele."

Na primeira gestao de Maia (1993-1996), Gerson estava em sin-
tonia com a nova politica de urbanismo que passava a se valer da le-
gislagado ambiental para evitar a ocupagao de diferentes dreas urbanas
por favelas, entdao designadas pelo poder publico como uma “ameaga
ambiental” (Compans, 2007). Depois da inauguracio da Secretaria
Municipal do Meio Ambiente, em 1994, a Prefeitura passou a utilizar a
legislagao condizente com tal 6rgao para criar unidades de conservacio
e tombd-las via Executivo municipal, definindo-as como dreas nao edi-
ficantes. Nessa conjuntura, Gerson assinou o projeto de lei para criagao
do Parque Bosque Jerusalém na Barra da Tijuca (lei n° 2.331/95) e fez
campanha para a criagao do Parque Yitzhak Rabin, em Botafogo (decre-
to municipal n° 14.457/95), ambos aprovados.

No mandato seguinte, ji sob a gestao de Luiz Paulo Conde (1997-
2000), Gerson propde a Prefeitura a realizagao de um concurso de pro-
jetos para a construgio de um memorial as vitimas do Holocausto. Ideia

13Disponivel em: https://mail.camara.rj.gov.br/APL/Legislativos/discvot.nsf/5d50d39bd976391b83256536006a250
2/73a1453d71f763383257fc40060c4f7?OpenDocument. Acesso em: 10 ago. 2020.
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aceita, o concurso foi organizado pela regional carioca do Instituto de
Arquitetos do Brasil (IAB-R]J), 4 qual o prefeito era vinculado. O pro-
jeto vencedor foi o de autoria do arquiteto e urbanista André Orioli,
recém-egresso da Universidade Federal do Rio de Janeiro. Nos planos
apresentados, o Memorial as Vitimas do Holocausto seria criado em
espago aberto, localizado junto a praia de Botafogo, no qual se destaca-
ria um obelisco composto por dez cubos de concreto empilhados ver-
ticalmente, sendo o da base cortado diagonalmente e com a inscrigao
“Nao matards”, remetendo aos Dez Mandamentos presentes na Tord e
no Génesis da Biblia (imagem 2).

Imagem 2 — Croqui do primeiro local escolhido para
a construcio do memorial, na enseada de Botafogo

Fonte: Site de Gerson Bergher.'

Naquele momento, o Parque do Flamengo, projetado por Affonso
Eduardo Reidy e Roberto Burle Marx, era objeto de uma politica de
revitalizacio que visava acentuar o cardter turistico da cidade. Ao longo
dos quase quatro quilémetros de sua extensdo, o parque jd abrigava o
Museu de Arte Moderna (1948), o Monumento a Estdcio de S4 (1973)
projetado por Lucio Costa, 0 Museu Carmem Miranda (1976) e o Mo-

14 Disponivel em: http://www.gersonbergher.com.br/2016/12/07/memorial-as-vitimas-do-holocausto/. Acesso em:
20 out. 2020.
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numento Nacional aos Mortos da Segunda Guerra Mundial (1960),
mais conhecido como Monumento aos Pracinhas, em referéncia as vi-
timas que integravam a Forca Expediciondria Brasileira. Considerando
as instalagdes preexistentes, o vereador Gerson Bergher apresentava a
proposta de constru¢ao do novo memorial como uma demanda da co-
munidade judaica local. O memorial seria um marco urbano que cola-
boraria na valorizagao de sua identidade e hist6ria.

Depois do concurso, André Orioli, autor do projeto vencedor, foi
contratado pelo Instituto Pereira Passos (IPP), responsével por politicas
urbanisticas na cidade. Comegaram entao a ser feitos estudos sobre a
viabilidade do projeto, sua relagao com o Parque do Flamengo (inscrito
no Livro do Tombo Paisagistico do Iphan desde 1965), além de sua
interferéncia na circulagao das pessoas na orla. Segundo a atual Coorde-
nadora de Estudos e Planos da Prefeitura Municipal do Rio, Cldudia de
Freitas Escarlate, arquiteta vinculada ao IPP na época de andlise do pro-
jeto, concluiu-se que o memorial deveria ser edificado em outra drea. O
plano de construgao sofre seu primeiro esfriamento."”

Anos depois, a equipe envolvida no projeto passa a aventar a sua
implementagdo em drea préxima a praia de Botafogo, mas em topo-
grafia distinta, no alto do Morro do Pasmado, na drea que engloba o
Parque Yitzhak Rabin. De acordo com Escarlate, as razoes para a esco-
lha derivavam, primeiro, do fato de se tratar de uma 4rea aberta e sem
nenhum tipo de circulagio ou edificagao no entorno imediato que seria
afetada pela disposicao do memorial. A constru¢io era vista também
como uma benfeitoria & “4rea degradada” (voltarei a esse tema adiante).
Em terceiro lugar, a regido seria propicia ao memorial porque abaixo
do morro se encontra o edificio da Associacao Religiosa Israelita (ARI),
construido em 1958 com projeto do modernista Henrique Mindlin.'¢
Assim, a escolha desse terreno tanto confirmava quanto reforgava uma
toponimizagao judaica do espago urbano.

Apesar das virias afinidades alegadas entre o memorial e o morro,
considerava-se que o custo da edificagao seria elevado, razao pela qual o

15 Informagdes fornecidas na Audiéncia Publica promovida pela Comissao de Cultura da Camara Municipal do Rio
de Janeiro em 4 de junho de 2019 para debater as obras do “Memorial as Vitimas do Holocausto”. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=WRI1IwP0ttVU&t=3542s. Acesso em: 10 ago. 2020.

16 Formado em Sao Paulo, Mindlin trabalhou por anos no Rio, tendo sido diretor-secretario do MAM-Rio (1956) e
autor de projetos do edificio Avenida Central, no Largo da Carioca (1957-58).
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poder publico engaveta o projeto novamente. Nao obstante, Gerson e
Teresa Bergher seguem em campanha nos seus mandatos subsequentes
como vereadores. Em 2007, Teresa aprova um projeto de lei, que define
que “fica criado o Memorial as Vitimas do Holocausto e respectivo Cen-
tro Cultural, a ser instalado no Aterro do Flamengo” (lei n° 4665/07),
ou seja, voltando ao projeto original, de André Orioli. Mesmo com a
criagdo em termos legislativos, a construgao efetiva permanece irreali-
zada. Nesse meio tempo, aventa-se a instalagdo em uma terceira drea,
bem afastada do Morro do Pasmado e do Parque do Flamengo. Em
2014, Gerson Bergher conta em entrevista que o local escolhido para
as obras seria o Bosque Jerusalém, na Barra da Tijuca — espaco que ele
havia transformado, em projeto aprovado pela Cimara, em parque mu-
nicipal. Na matéria jornalistica, afirma-se que as obras custariam cerca
de R$ 4,5 milhées a Prefeitura Municipal."”

Entre as idas e vindas do projeto e dos locais para sua edificaco,
foi somente quando Cirivella ocupou o cargo de prefeito que os planos
do memorial comecaram a se materializar. Segundo Teresa Bergher, teria
sido o préprio Crivella quem escolheu o mirante do Pasmado como local
definitivo para o memorial.'® Foi também o prefeito que apoiou a criagio
da Associagao Memorial do Holocausto, presidida por Arnon Velmovit-
sky,"” que passaria a gerir os custos da obra bancada pela iniciativa priva-
da, e nao mais pelo poder publico. Em 2017, a Prefeitura usa seus canais
de comunicagao para divulgar a retomada do projeto do memorial. Em
2018, Cirivella cede o uso do terreno do Parque Yitzhak Rabin a Associa-
Gao por trinta anos e realiza o show gospel cuja renda, no valor de 130 mil
reais, iria ajudar no projeto.”*® Duas décadas depois de sua idealizagao, o
memorial finalmente safa do papel. De sua parte, Teresa celebrou o fato
como a realizagao de um sonho idealizado pelo marido.

17 Disponivel em: https://odia.ig.com.br/_conteudo/noticia/rio-de-janeiro/2014-08-29/barra-tera-memorial-sobre-o-
-holocausto.html. Acesso em: 10 ago. 2020.

18 Informagdes fornecidas na Audiéncia Publica promovida pela Comissao de Cultura da Camara Municipal do Rio
de Janeiro em 4 de junho de 2019 para debater as obras do “Memorial as Vitimas do Holocausto”. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=WRI1IwP0ttVU&t=3542s. Acesso em: 10 ago. 2020.

19 Atual presidente da Federagdo Israclita do Estado do Rio de Janeiro (Fierj), instituicdo que apoiou a campanha
de Jair Bolsonaro a presidéncia em 2018. Em 2015, Arnon Velmovitsky e o Pastor Everaldo integraram a comitiva
de Eduardo Cunha (PMDB), entdo presidente da Camara dos Deputados, em viagem a Jerusalém. Disponivel
em: https://oglobo.globo.com/brasil/presidente-da-camara-viaja-israel-com-pastor-everaldo-comitiva-de-9-depu-
tados-16349651. Acesso em: 10 ago. 2020.

20 Disponivel em: https://blogs.oglobo.globo.com/ancelmo/post/saiba-quanto-arrecadou-o-show-de-crivella-para-o-
-memorial-do-holocausto.html. Acesso em: 10 ago. 2020.
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A conjungio entre os interesses de Crivella e os do casal Bergher,
representando parte da comunidade judaica, encontrou naquele mo-
mento um 4pice. Poucos meses depois do rito de lancamento da pedra
fundamental, Teresa foi exonerada do cargo de Secretdria de Assistén-
cia Social e Direitos Humanos da Prefeitura sem nenhuma notificagao
prévia. De volta & Camara Municipal, a vereadora passou a atuar como
oposi¢ao ao governo. Ela apoiou um pedido de impeachment aberto
contra Crivella e, em discurso feito sobre ele na tribuna da Cimara,
disse que “a igreja perdeu um grande cantor gospel; e a cidade, infeliz-
mente, nao ganhou um grande prefeito”.?' Apesar do afastamento entre
eles, a convergéncia de seus interesses na criagao do memorial foi deci-
siva para a viabilizacdo do projeto. Uma dindmica semelhante marcou
a posi¢ao da comunidade judaica no Rio em relagio ao novo local de
memoéria. Em contraste com o cisma interno observado ha alguns anos
durante a campanha presidencial de Bolsonaro, que foi apoiada por
setores sionistas e criticada por outros,*” a constru¢ao do memorial nao
provocou maior dissenso dentro da comunidade.

Monumento contra a paisagem

Depois de oficializado o destino do memorial, vérios atores co-
megaram a protestar contra a decisao da Prefeitura, evocando questoes
de representatividade e das regulamentagdes do patriménio. Entre eles,
estava a Associagdo de Moradores de Botafogo (AMAB), que reclamava
uma consulta aos residentes do bairro e sua participagio nos processos
decisérios relacionados a construgdo. A associa¢io criou a petigao on-
-line “Pela prote¢ao do Mirante do Pasmado”, com mais de 200 mil
assinaturas. Na descri¢ao do documento com as firmas de apoiadores, a
AMARB ressalta que “o projeto foi idealizado para um local térreo e nao
para o topo de um Mirante com visibilidade nacional e internacional,

prejudicando uma das mais belas paisagens do Rio”.”

21 Discurso realizado no dia 28 de novembro de 2019. Disponivel em: https://mail.camara.rj.gov.br/APL/Legisla-
tivos/discvot.nsf/5d50d39bd976391b83256536006a2502/f6352926fc99d17b832584c0006217d9?OpenDocumen-
t&ExpandSection=1#_Sectionl. Acesso em: 10 ago. 2020.

22 Disponivel em: https://extra.globo.com/noticias/brasil/manifestantes-fazem-protesto-na-hebraica-contra-palestra-
-de-jair-bolsonaro-21154692.html. Acesso em: 10 ago. 2020.

23 Disponivel em: https://www.change.org/p/prefeito-marcelo-crivella-pela-prote%C3%A7%C3%A30-do-miran-
te-do-pasmado. Acesso em: 10 ago. 2020.
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Nesse ponto, o argumento utilizado pela AMAB replicava o elabo-
rado por arquitetos e profissionais do Instituto do Patriménio Histérico
e Artistico Nacional (Iphan-RJ) e do comité brasileiro do International
Council on Monuments and Sites (Icomos).** As duas institui¢oes par-
ticiparam do processo para a obtengdo do titulo de Patriménio Mun-
dial pelo Rio de Janeiro junto a Organizacao das Nacoes Unidas para a
Educacio, a Ciéncia e a Cultura (Unesco). Para tanto, elas propuseram
a utilizagao de uma nova tipologia, a de “Paisagem Cultural”, que per-
mitiria englobar o “valor universal excepcional” que resulta da compo-
sicao urbana, natural e cultural da capital fluminense (Ribeiro, 2020,
p- 32). O titulo foi alcangado em 2012, e a cidade se tornou a primeira
“paisagem cultural” do Patrimé6nio Mundial.

A manutencao desse titulo internacional, que refor¢a uma imagem
de excepcionalidade do Rio de Janeiro, inclusive como destino turisti-
co, se revelou um ponto nevralgico nas criticas a escolha do Morro do
Pasmado para instalagdo do memorial. No argumento defendido por
arquitetos, gedgrafos e especialistas do patriménio, enfatiza-se que o
projeto original dos anos 1990 foi pensado para estar no nivel do mar.
Ao deslocarem o memorial e seu monumento vertical de mais de 20
metros de altura para o topo de um elevado, Prefeitura e seus aliados
no projeto estariam colocando em risco a integridade de um conjunto
paisagistico patrimonializado em diferentes ambitos.

Em relacao ao titulo mais recente, obtido junto a Unesco, o obe-
lisco revestido em granito em tom amarelado acarretaria uma alteragao
visual nas “zonas de amortecimento” que compdem o entorno préximo
das “4reas exemplares” do patriménio mundial.* No caso carioca, essas
dreas englobam dois nicleos: um destacado pela floresta da Tijuca, o
Corcovado e o Cristo Redentor, e outro composto pelo conjunto do
Parque do Flamengo, o Pao de Agicar, a orla da praia até Copacabana e
as pedras e imediagdes do outro lado da bafa de Guanabara, até Niterdi.
Na categoriza¢io criada especificamente para o Rio de Janeiro, aquilo
que participa do horizonte, seja resultado da intervengao humana, seja
da natureza, incluindo o mar, constitui a “paisagem cultural” — cujo
entorno colabora em sua preservagao.

24 O Icomos ¢ um conselho ndo governamental, criado em 1965, que integra diversos foruns de discussdo internacio-
nais sobre a nomeacao e conservagdo do patrimonio cultural mundial (Castriota, 2020).
25 Disponivel em: https://docomomo.org.br/wp-content/uploads/2016/01/067-1.pdf. Acesso em: 10 ago. 2020.
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A ideia de protegio do “entorno” dos locais patrimonializados estd
presente também nas politicas nacionais de tombamento, sobretudo
quando se abordam sitios inscritos como patriménios paisagisticos,
como no caso carioca. Segundo aqueles que protestam contra o local
destinado a0 memorial, o mirante do Pasmado segue sob prote¢ao fe-
deral e a Prefeitura Municipal estaria violando as defini¢oes do Patri-
moénio. Para a ex-vereadora, S6nia Rabello (PV), que jd atuou como
conselheira de instancias do patriménio estadual do Rio de Janeiro e
do Iphan, o mirante do Pasmado pode ser incluido nos tombamen-
tos feitos em 1938 e 1973.% O primeiro, realizado no ano seguinte a
criagao do Servico do Patrimoénio, refere-se aos “Morros da cidade do
Rio de Janeiro”, entdo Distrito Federal, tombados como “Patrimé6nio
Natural”. Em 1973, o tombamento pelo 6rgao federal individualiza e
nomeia os Morros do Corcovado, da Urca e o Pao de Acticar, entre ou-
tros (Processo 869-1-73), produzindo um mecanismo legal para evitar
iniciativas como a da concessiondria do Caminho Aéreo Pao de Agtcar
que planejava, na época, construir uma edificagao de trés andares no lo-
cal. No ultimo tombamento, o morro do Pasmado seguiria coberto pela
legislagao ao fazer parte do entorno paisagistico de dreas que compoem
o imagindrio de cartao-postal.

Nesse aspecto, a perspectiva contraria a edificagdo do memorial no
Pasmado revela um olhar que enfoca a paisagem historicamente conso-
lidada da cidade. Desde o século XIX, a regiao da bafa de Botafogo e do
Pao de Agticar vem sendo reproduzida por vias oficiais e vernaculares
de modo a estabilizar um cliché do Rio de Janeiro. Os panoramas dos
antigos daguerre6tipos de Marc Ferrez e os posts nos aplicativos de ima-
gem como o Instagram sao dois extremos de um processo complexo no
qual a singularidade da cidade foi traduzida em termos de uma unidade
estética. A medida que a urbe se expandiu para a atual zona sul, regido
com alta concentragdo de capital simbélico e financeiro, a composigao
visual do seu horizonte assumiu a funcio metonimica da cidade, assim
como o retrato o faz em relacio a totalidade da pessoa.

26 Disponivel em: http://www.soniarabello.com.br/morro-do-pasmado-o-tombamento-ignorado/. Para acessar a lista
de bens/sitios inscritos no IPHAN: http:/portal.iphan.gov.br/uploads/ckfinder/arquivos/Lista%20de%20Proces-
505%20de%20Tombamento.pdf. Acessos em: 10 ago. 2020.
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O recorte do visivel que configura a condigao de existéncia de toda
fotografia possui, alids, uma afinidade com a forma como Georg Sim-
mel concebia a ideia mesma de paisagem. Para o autor (1996 [1912]),
enquanto o que se chama de “natureza’ seria caracterizado por uma
continuidade infinita, sem inicio ou fim, a “paisagem” resulta de uma
composicio particular entre o existente, fruto da a¢gao humana ou nio,
e a percep¢ao de um observador que apreende aquilo que vé como uma
unidade. Cada paisagem seria, assim, um recorte que pode ser individu-
alizado em relacdo a outros e que, ao afetar o observador, é apreendido
como homogéneo em si mesmo (caracteristica que nao resulta de ne-
nhuma composi¢ao natural prévia). Simmel sublinhava que a paisagem
nasceu com a forma¢ao do olhar romantico e moderno, que delineia
aquilo que apareceria como excepcional ou pitoresco na natureza. Logo,
a paisagem resulta de convencoes que interligam dimensoes espaciais,
sua experiéncia, e o préprio olhar.

Baseados nesse raciocinio, podemos considerar que a paisagem que
se colocava em questdo na controvérsia que se formou em torno da drea
urbana escolhida para o memorial se configurava como uma unidade
estética cuja excepcionalidade foi acentuada estrategicamente. Ao acio-
narem as categorias do patriménio para se falar da paisagem, os criticos
a0 local do memorial nao apenas a viam, como espectadores, mas se
posicionavam como observadores, cuja visao resulta de “um determi-
nado conjunto de possibilidades, estando inscrito em um sistema de
convengoes e restricoes” (Crary, 2012, p. 15). Assim, junto a existéncia
de representagoes visuais consolidadas sobre o Rio de Janeiro, nota-se
que a contenda em torno do memorial evidenciava um atrito entre um
sistema de (re)conhecimento do espago urbano-natural, baseado na lin-
guagem do patriménio, com outras formas de apreensao e enquadra-
mento desse espago. No ponto de vista dos criticos, o obelisco dotado
de uma austeridade estética proxima ao estilo modernista, marcado pela
rigidez das formas nao figurativas, se torna uma obstru¢ao ao olhar. Em
suma, aquela forma de transposi¢ao pldstica dos Dez Mandamentos
equivaleria a uma intervengao iconoclasta sobre a paisagem do Rio de
Janeiro na medida em que afetaria a autenticidade de um patrimoénio
consagrado. Segundo os profissionais do Iphan-R] e do Icomos-Brasil,
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diversas medidas protetivas dos tombamentos e titulos jd adquiridos
pela cidade estavam sendo desrespeitadas pelo projeto em curso.

Criticos e apoiadores reunidos

A partir de 2018, atores favordveis e contrarios ao local da edificagao
passaram a fazer declaragdes publicas de modo a compor um cendrio de
controvérsias. Em 4 de junho de 2019, j4 com a construgio avangada,
boa parte dos discursos em disputa foram reunidos em uma audiéncia
publica promovida na Camara Municipal. Na coordenagao da audiéncia,
estavam os vereadores de esquerda, e oposi¢ao a Crivella, Reimont (PT) e
Tarcisio Motta (PSOL). Em suas falas, ambos ressaltaram que a audiéncia
resultava de uma demanda manifestada pelas instituigoes e grupos que
questionavam a escolha do Morro do Pasmado para a edificagio.

O vereador petista que presidia a mesa usava no paleté6 um broche
do monumento do Cristo Redentor, um simbolo-chave do imagini-
rio moderno associado ao Rio (Giumbelli, 2014). Naquele ambiente, a
miniatura do Redentor aparecia como uma insignia que identificava o
politico como um mediador do poder publico capaz de produzir algum
efeito sobre 0 andamento das obras de um memorial que interfere no
patriménio. O papel mediador se confirmava na organizagio das falas
de opositores e apoiadores do plano executado pela Prefeitura e pela
Associagaio Memorial do Holocausto. Entre os criticos, estavam a ex-ve-
readora municipal e ex-colaboradora do Iphan, Sénia Rabello (PV), o
arquiteto e urbanista Julio Sampaio, vinculado ao Icomos-Brasil, além
de uma representante da Associagao dos Moradores de Botafogo (iden-
tificada na audiéncia, mas que nao discursou). Entre os apoiadores, es-
tavam vdrios profissionais da gestao Crivella (como a arquiteta Cldudia
de Freitas Escarlate), que faziam coro as posi¢oes defendidas por Teresa
Bergher e Arnon Velmovitsky, também presentes. Além deles, Marcelo
Rotenberg, representante do escritério de arquitetura responsdvel pelas
obras em curso, Carlos Reiss, curador do Memorial do Holocausto de
Curitiba, o primeiro do género no Brasil, e Beatriz Kushnir, historiado-
ra e diretora do Arquivo Geral da cidade do Rio de Janeiro, avoluma-
ram os argumentos favordveis ao prosseguimento das obras.
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Os reclamantes da audiéncia diziam haver problemas técnicos nos
processos que autorizaram a instalagao no Morro do Pasmado e que eles
violavam principios de preservagio do patrimonio vigentes em escala
nacional e internacional. Além de estar englobada na zona de amor-
tecimento de sitios tombados, aquela parte alta de Botafogo teria se
tornado uma “drea nio edificante” desde que se criou no local o parque
municipal Yitzhak Rabin. De sua parte, os defensores das obras trata-
ram de desqualificar esses argumentos por duas frentes: na primeira,
reiteravam que tudo estava sendo feito de acordo com as leis que regi-
mentam a construgao naquele espago urbano. Como virios se vinculam
ao poder publico, eles estavam lidando diretamente com os trimites
burocrdticos necessirios para concretizar o projeto dentro dos termos
da lei — inclusive alterando-a, se necessdrio (Melo, 2020, p. 147). Na
segunda frente de argumentos, os favordveis as obras deixavam de falar
da questdo patrimonial e juridica para realcar os beneficios culturais,
urbanos e turisticos que resultariam do novo memorial.

A sucessao de discursos compds um ambiente no qual as alega-
¢oOes contririas eram minimizadas e as favordveis aplaudidas pelo pu-
blico presente. Perante tal contraposi¢io de forcas, Sénia Rabello e Ju-
lio Sampaio abandonaram o plendrio na metade da audiéncia. Apés
sua retirada, o evento prosseguiu como uma elegia ao memorial e suas
qualidades. Entre os que defendiam o projeto, havia figuras autoiden-
tificadas como representantes de grupos cigano, negro ¢ LGBT, um
sobrevivente judeu do Holocausto e muitos integrantes da Assembleia
de Deus. Nenhuma das falas feitas no pulpito da Cimara mencionou
publicamente a Igreja Universal — um siléncio que talvez resultasse de
uma estratégia para evitar possiveis criticas a confluéncia de interesses
religiosos e politicos manifestada por personagens como o bispo licen-
ciado Crivella. Os assembleianos se identificavam usando camisetas nas
cores da bandeira israelense e portavam réplicas dela, que tremulavam
em apoio as falas que enalteciam o memorial e sua conexao com Israel.

A audiéncia publica se encerrou oferecendo uma oportunidade
para vdrios setores manifestarem seu apoio a criagdo do memorial na
cidade. Se, a principio, o projeto foi identificado como resultado de
uma demanda antiga de representantes da comunidade judaica carioca,
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finalmente atendida, as justificativas para sua recente realizago con-
flufam ao projetar um papel educativo e cultural mais amplo ao espago
de meméria. O novo equipamento urbano foi descrito reiteradamente
como um instrumento de ensino para as novas geragoes. Seus ensina-
mentos, embora partissem do repertério das vitimas judaicas do Ho-
locausto, abordariam outros grupos perseguidos e contribuiriam a for-
magio dos visitantes independentemente de suas origens e identidades
étnico-raciais ou religiosas.

Em sintese, a perspectiva mais reforcada na audiéncia enquadrava
o memorial como um instrumento “cultural” que tematiza um trau-
ma histérico e “humano” em geral. Apontei anteriormente que essa foi
uma estratégia discursiva empregada também por Crivella em outras
ocasides. Em seus mandatos como senador, ele fez mengao a persegui-
a0 nazista aos judeus e outras minorias para evocar os “principios da
dignidade humana” e dos “direitos humanos”, concluindo que “todos
somos iguais, independente de raga, credo, sexo ou origem social”.”’
Reproduzindo um argumento semelhante, os defensores do memorial
enfatizaram sua inser¢io na paisagem urbana como ferramenta para
construir uma memoria publica, atribuindo a ele uma fungao aniloga a
outros monumentos voltados a histéria contemporanea.

Dispositivos estéticos e marcos para a memodria

Na medida em que o memorial deixa de ser pensado em relagao
a paisagem e ao patrimonio, alternamos entre uma perspectiva que o
observa de longe e de fora, como figura que se destaca indevidamente
em um horizonte excepcional preexistente, para enxergd-lo de perto e
dentro. Para seus defensores, o memorial deve se tornar um marco e
um repositdrio de uma meméria que se quer tornar pl’lblica, nao apenas
em termos de sua visibilidade, mas da inclusio do Holocausto como
um tema difundido amplamente, de maneira semelhante aos conte-
udos expositivos de outros centros culturais e museus que colaboram
na formacio de seus visitantes. Esse dado se refor¢a com a entrada do
Instituto de Desenvolvimento e Gestao (IDG), entidade privada espe-

27 Pronunciamento realizado em 25 de janeiro de 2006. Disponivel em: https://www25.senado.leg.br/web/atividade/
pronunciamentos/-/p/texto/359731. Acesso em: 10 ago. 2020.
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cializada em gestao de projetos e centros culturais, na coordenagio das
exposi¢oes e curadoria do memorial. No Rio, a empresa é responsavel
pela gestao do Museu do Amanha e participa da restauragao do Cais do
Valongo. Em relagio ao Memorial do Holocausto, o IDG informa que
“o objetivo do espaco serd proporcionar reflexao sobre a importincia
dos direitos humanos, da democracia, da justica, da tolerancia, da liber-
dade, do respeito a diversidade e ao pluralismo”.?®

Nota-se, outra vez, como as falas oficiais em torno do memorial
evitam a particularizagio étnico-religiosa enfatizando seu cardter plura-
lista. Ocorre, nao obstante, que o cardter generalista atribuido ao tema
do Holocausto coexiste com os vetores e interesses que representam
grupos especificos. Um olhar atento a biografia do memorial e a sua
materialidade nos indica que as redes que condicionam sua forma atual
de existéncia estao ancoradas em institui¢oes e saberes compartilhados
pela comunidade judaica. Diante dos diversos grupos também per-
seguidos, antes e durante a Segunda Guerra na Europa, muitos pes-
quisadores judeus e israelenses se destacaram tanto para promover a
continua historicizagao daqueles eventos de grande magnitude quanto
para visibilizar publicamente esse conhecimento, inclusive por meio de
aparelhos urbanos — como monumentos, museus e memoriais — que
colaboram na amplia¢ao do publico potencialmente atingido pelo con-
teudo histérico. Como era possivel notar na audiéncia pablica de 2019,
nao raro os especialistas e representantes das institui¢des que trabalham
com o tema do Holocausto manifestam ter ascendéncia judaica.

No planejamento do memorial no Rio, cuja inauguracao foi pror-
rogada em decorréncia da pandemia mundial, o know-how judaico-
-israelense sobre o Holocausto teve preponderincia na orientagao dos
parimetros narrativos e estéticos acionados para contar sua histéria. De
acordo com o arquiteto Marcelo Rotenberg e o curador Carlos Reiss, o
modelo expositivo que guiard o trabalho curatorial no memorial carioca
é baseado no museu Yad Vashem,” de Jerusalém, que também serve de

28 Disponivel em: https://www.idg.org.br/pt-br/node/666. Acesso em: 10 ago. 2020.

29 O Yad Vashem foi criado, em 1953, pelo parlamento de Israel como memorial oficial para a recordagio dos mar-
tires, herois e vitimas judaicas do Holocausto. Quarenta anos depois, em 1993, ele se ampliou e passou a integrar a
Escola Internacional para o Estudo do Holocausto. Em 2005, o memorial foi reinaugurado como Museu Historico
do Holocausto e, aproximando-se do tempo presente, passou a ser um dos museus do género mais visitados do
mundo, contando com diversas ferramentas expositivas e multimidia. Disponivel em: https://www.yadvashem.org/
museum/holocaust-history-museum.html. Acesso em: 10 ago. 2020.
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referéncia para o Museu do Holocausto de Curitiba, inaugurado em
2011, e para o museu homénimo de Sao Paulo, aberto em 2017.

Segundo Rotemberg e Reiss, o memorial carioca busca mimetizar
certos efeitos que a arquitetura e as exposicoes do Yad Vashem provo-
cam em seus visitantes. Embora as formas arquitetonicas no caso bra-
sileiro e israelense sejam bem distintas, uma em formato redondo e
plano, outra piramidal e aberta em seu topo, um dado comum entre as
construgdes de cada pais estaria no fato de que parte da edificagio de
ambas se situa abaixo do solo — integrando-se a topografia local. Assim,
enquanto os profissionais do patriménio enfocavam os efeitos mate-
riais e estéticos negativos do memorial com seu obelisco, o arquiteto
encarregado pelo projeto acentuava a contiguidade entre 0o memorial
e o terreno que o abriga (imagem 3). A relagdo dos memoriais com o
solo é complementada, ainda, pelo contraste da experiéncia mantida
nos ambientes internos, com luz artificial e controlada, onde se toma
contato com a histéria sombria do Holocausto, e o cendrio que se des-
vela ao fim das visitas: no Yad Vashem, o tour se encerra com uma vista
panorimica da planicie onde estd a cidade de Jerusalém; no Rio, ele se
completa com a baia da Guanabara e parte da cidade, que ganham uma
nova media¢io e enquadramento.

Imagem 3 — Vista aérea do Morro do Pasmado, em
divulgagao do Memorial do Holocausto do Rio

Fonte: Instituto de Desenvolvimento e Gestio (2020).
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Assim como no museu israelense, a exposi¢ao no exemplar cario-
ca serd organizada, segundo seus curadores, em um sequenciamento
narrativo que tematiza “a vida” antes, durante e depois do Holocausto.
Os visitantes deverao entrar por uma porta e sair por outra, fazendo no
entremeio um trinsito entre obras, documentos, artefatos e projegoes
multimidia. Ao se espelhar na curadoria do Yad Vashem, adequando-a
as dimensoes do memorial carioca, os responsdveis pelo projeto visam,
primeiramente, colocar os visitantes em contato com as rotinas de co-
munidades judaicas antes da guerra, permitindo que os nao vinculados
a esse coletivo ou nio conhecedores de sua histéria possam estabelecer
uma conexao preliminar com eles. Depois dessa contextualizagao ¢ que
a exposi¢io avanga rumo a0 momento mais sinistro do nazismo.

Ao adotar tal expediente, a curadoria do memorial se aproxima de
outros museus de arte ou de histéria que também constroem um dra-
matis personae com base em seus acervos e exposi¢oes (Duncan, 2008).
E, assim como essas instituicoes se valem de vdrias ferramentas estéticas
para produzir “uma experiéncia profundamente transformadora, um
ato de identifica¢do imaginativa entre o espectador e o artista” (Dun-
can, 2008, p. 128), igualmente o memorial busca afetar seus publicos
intelectual e emocionalmente. Ao enfocar a morte em uma dimensao
monumental, representada pelas milhées de vitimas do nazismo, a
curadoria visa provocar uma conexio entre os repertdrios emocionais
dos visitantes, com suas formas de expressao socialmente orientadas, e
o tema enfocado naquele espaco-tempo particular. Se o empreendimen-
to for bem-sucedido, o Holocausto serd percebido sensorial e intelec-
tualmente por uma combinagao de dispositivos que atualizam seu luto
junto aos visitantes.

No caso exemplar do Yad Vashem, cujo nome remete a uma pas-
sagem do Antigo Testamento (Isafas, 56:5), na qual Deus promete aos
que lhe renderem homenagem “um memorial e um nome”, uma etapa
marcante na visitagao envolve o acesso ao Hall dos Nomes: um espago
circular, vazado para o alto e para baixo, no qual se acumulam catdlogos
que visam incluir os nomes de todos os seis milhdes de judeus assas-
sinados na guerra e nos campos de concentragdo. A forma expositiva
e arquitetdnica do espago, junto com a assustadora cifra de vitimas,
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colaboram na produc¢io de um sentimento de anormalidade. Essa sen-
sacdo de estranhamento ¢, justamente, um dos recursos mais eficazes na
produgio e acionamento de mem©rias.

Ao falar sobre o tema da meméria, Mary Carruthers (2011) ressal-
ta que nao sé as experiéncias de maior relevo (como as de um trauma)
tendem a ser mais duradoras do que as da vida cotidiana, mas que a
memoria se vale de artefatos e lugares para se organizar internamente e
se expressar criativamente. Nesse ponto, a autora sublinha algo que vai
além do cardter inventivo de toda recuperagio mneménica, que rein-
terpreta certo passado com as lentes do presente. Distinguindo o ato
de recordar das “‘coisas’ que os seres humanos podem usar para situar
e sinalizar suas memorias” (2011, p. 75), Carruthers sugere que certos
memoriais servem como marcadores espaciais que ajudam a mapear e
acionar imagens dentro de um repertério mental preexistente.

Em contraste com o argumento sobre a func¢io “educativa’ do
memorial carioca, utilizada pelos seus defensores para se falar de um
publico hipoteticamente pouco familiarizado com o tema, a abordagem
de Carruthers nos ajuda a pensar as materialidades do memorial —
incluindo ele préprio — com base em sua “fungao localizadora”, como
coisas que “situam o que pensamos” (2011, p. 72). Em seu argumento,
a autora recupera o exemplo de Halbwachs (1941) sobre a constituigao
da topografia sagrada de Jerusalém nos primeiros séculos da era crista
para demonstrar como um sitio se torna um “lugar comum” nos “mapas
mentais” de peregrinos e fiéis que se deslocavam até a Terra Santa para
encontrar os lugares, ou vestigios dos lugares, ji presentes em suas lem-
brancas (Carruthers, 2011, p. 77). O dado “comum” dos espagos nao
remete a uma banalidade evidentemente, mas a sua busca por publicos
heterogéneos ao longo de séculos para fins semelhantes. Os lugares sa-
grados atuando como marcos espaciais da memoria e histéria religiosa.

De volta ao caso que nos interessa, parece correto considerar ana-
logamente que, entre os visitantes do memorial do Holocausto, aqueles
que detenham alguma informagao prévia sobre os eventos histéricos e/
ou que valorizem a identidade judaica poderao estabelecer uma relagao
com ele que sirva para recuperar e refor¢ar conhecimentos e imagindrios
jd formados. A prépria criagdo do memorial se torna um testemunho
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que ratifica, no espago urbano, a importincia e a veracidade de um con-
junto de informagdes e imagens partilhadas por diferentes coletivos.

Perigo e purificacdo da topografia

Para encerrar a andlise sobre o novo memorial, gostaria de acessar
outras camadas de histéria do terreno em que ele se encontra. Diferen-
temente de monumentos voltados a vitimas da Segunda Guerra, como
o Monumento das Passagens dedicado a Walter Benjamin, construido
junto ao cemitério onde seu corpo foi sepultado, na zona fronteirica
entre a Espanha e a Franga (Taussig, 20006), o local destinado para a
edificagao do memorial carioca nao possui nenhum vinculo prévio com
as vitimas do Holocausto. Em verdade, o passado do morro em questao
ressoa a memoria obliterada de outras vitimas: aquelas que tém sido
historicamente violentadas por politicas de marginalizacio e de remo-
¢ao urbana.

Conforme descreveu Valladares (2000), a histéria do Rio de Ja-
neiro do final do século XIX e inicio do XX enquadrou a favela como
um “l6cus da pobreza”, da vagabundagem e do crime. Essa representa-
a0, projetada sobre diversos morros, englobava também o Pasmado,
que teve registro de moradores desde 1906, pelo menos. Naquele ano,
foi realizado um Censo na cidade que indicava haver 13 construgoes
e 65 moradores no local (Gongalves, 2020, p. 2). A data de realizagio
do recenseamento remete a0 momento da “grande reforma urbana do
prefeito Pereira Passos, [...] [que] se propunha a sanear e civilizar a ci-
dade” (Valladares, 2000, p. 7). Datam do mesmo periodo as primeiras
estigmatizacoes dos espacos de moradia urbana popular, incluindo o
imagindrio estabelecido sobre os “corticos” e favelas, tidas como regi-
oes que englobam “alguns trabalhadores” e muitos da “classe perigosa”
(Valladares, 2000). Em sintese, espagos abordados como insalubres em
termos sanitdrios e morais.

A ocupagao habitacional do Morro do Pasmado perdurou por vé-
rias décadas, sendo inclusive fotografada e sua imagem utilizada na capa
de uma edigao do jornal O Correio da Manhd (23 mar. 1959). Nela, se
anunciava que “Crescem as favelas da cidade nao obstante promessas
em contrdrio da municipalidade” (apud Bizarria, 2014). Uma visibili-
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dade negativa, portanto, em relagio a paisagem urbana. O viés critico
na abordagem do jornal sobre o Pasmado se reproduz em 1963, quan-
do o didrio carioca tematiza a questdo “dos favelados” afirmando que
havia uma “gravidade crescente do problema”. Na edigao do dia 26 de
marco de 1963, argumenta-se que “nem 30% dos favelados precisam
realmente morar em locais tdo sérdidos”, sua permanéncia nos morros
resultaria da “facilidade de burlar a lei” e nio pagar impostos (apud
Bizarria, 2014).

A histéria pregressa do local escolhido para o memorial do Holo-
causto, com seu obelisco disposto no alto de um morro diante do mar,
nos conecta, em verdade, com um passado subterrineo. Ao analisar a
histéria do Pasmado, Bizarria (2014) mostra que a narrativa elabora-
da pelo Correio da Manha contra as favelas e, especialmente, contra o
Pasmado, era veiculada a0 mesmo tempo que se produziam campanhas
publicitdrias sobre as modernizagdes da drea. Uma estratégia que visava
estimular a especulacao imobilidria na regiao. Primeiro, a criagdo e a
iluminagao do tiinel na parte baixa do morro foram anunciadas pela
General Eletric como “um empreendimento que beneficia toda a po-
pulacio”. Anos depois, o didrio carioca anuncia a “urbanizagao do Pas-
mado” — em momento em que os seus primeiros moradores, da favela,
ainda permaneciam no local.

A matéria em questao era uma propaganda imobilidria vinculada ao
projeto do arquiteto carioca Sergio Bernardes (edigao de 24 nov. 1963).
No jornal, o antincio do novo empreendimento imobilidrio vinha acom-
panhado do retrato de uma socialite da época, exemplificando o tipo de
morador ao qual se destinava o edificio. J4 no projeto arquiteténico em
si, nota-se a influéncia modernista do desenho em que sao erigidas duas
torres cercadas por um complexo que integraria o novo condominio.
A representagao grifica da nova edificacio apaga qualquer vestigio das
moradias populares entdo existentes. Em seu lugar, destaca-se o Casa
Alta isolado e em perspectiva monumental (imagem 4).
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Imagem 4 — Croqui do Casa Alta (1963), por Bernardes Arquitetura

(Q— e —e— 3

Fonte: Bernardes Arquitetura.

Para que a especula¢io imobilidria alcangasse seu objetivo, a es-
tratégia narrativa mantida pelo Correio da Manha, antes e na época de
publiciza¢io do projeto de Bernardes, foi reforcar o estigma e a mar-
ginalizacdo dos moradores de morro (Bizarria, 2014). Estabeleceu-se
a imagem de uma “zona degradada” social, moral e urbanisticamente.
Nessa conjuntura, aquilo que se anunciava como “urbanizacio” repre-
sentava uma forma de limpeza simbélica e material, como uma modali-
dade de aversao publica impulsionada pela midia na época.

A expulsao dos moradores do morro ocorreu poucos meses antes
da instauragao da ditadura civil-militar no pais, dando inicio ao proces-
so de segregacio espacial urbana conhecida como “Era das Remogoes”
no Rio, que durou até os anos 1970. Nela, as politicas de remogio dos
governos federal e da Guanabara atingiram niveis inéditos até entao, fa-
zendo com que a expulsdo se tornasse uma “ameaga sempre presente na
vida das favelas”, sendo executada com “uma repressao nunca vista an-
tes” (Brum, 2012, p. 358). No caso do Pasmado, a violéncia era vivida
nao sé na experiéncia dos moradores que foram deslocados a conjuntos
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habitacionais a dezenas de quilémetros do local, mas também como
expressao do poder instituido. Um poder politico e financeiro que se
expressava de maneira ritualistica, assim como num “holocausto”, se
tomarmos a expressao em seu sentido religioso, judaico-cristao, de sa-
crificio oferecido as chamas sagradas. No dia 29 de janeiro de 1964, o
Correio da Manhd anuncia “A fogueira de Botafogo™

Do morro s6 restam cinzas e a escada ingreme, desconjuntada,
apontando para o alto. Nio podia ser diferente. [...] Que venham
abaixo, em cinzas, todas as favelas. Nem por isso a saudade ¢ me-
nor. Nem por isso as ldgrimas deixardo de correr, numa tentativa
infrutifera de apagar a fogueira. Uma fogueira que iluminou a noi-

te de Botafogo no Morro do Pasmado. (apud Bizarria, 2014).

Como nos rituais que produzem inferéncias contraintuitivas em re-
lagao as expectativas baseadas na experiéncia ordindria e, com isso, sdo
gravadas na memoria de seus atores (Boyer, 1999, p. 57), o incéndio que
encerrou com as habitagoes da favela foi promovido pelo Corpo de Bom-
beiros do Estado da Guanabara. Os homens treinados para evitar os efeitos
destrutivos do fogo eram os responsdveis por ated-lo. O rito pirotécnico
foi a dltima etapa das a¢oes de despejo, iniciadas dois meses antes. Nesse
ponto, vale a pena recuperar a tradigao antropoldgica interessada nos rituais
para lembrar que “segundo certas lendas biblicas o fogo do sacrificio nao
¢ outra coisa sendo a prépria divindade que devora a vitima ou, para dizer
mais exatamente, o sinal da consagra¢io que a inflama” (Mauss; Hubert,
2005, p. 32). No incéndio em Botafogo, a divindade estatizada sacrificava
o existente para criar algo novo e consagrado em seu lugar. As moradias
populares substituidas pelos apartamentos de luxo.

Nos anos seguintes ao incéndio no Pasmado, as torres do condo-
minio Casa Alta foram construidas em parte lateral do morro,* fazendo
com que 0 seu topo permanecesse sem ocupagio para moradia. Justa-
mente esse espago ¢ que se tornou, nos anos 1990, o parque municipal
Yitzhak Rabin. Portanto, antes de sua ocupacio pelas obras do Memo-
rial do Holocausto, o espago permaneceu sendo utilizado como mirante
e zona de lazer. Quando o projeto do memorial foi reavivado, na gestao

30 O acesso ao condominio do Edificio Casa Alta pode ser feito pela Praia de Botafogo, n® 528, e pelo Morro do
Pasmado.
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de Crivella, uma nova modalidade de estigmatizagao do local passou a
ser feita. Nas justificativas elencadas pelos atores favordveis tanto ao me-
morial quanto  sua localizacao em Botafogo, ¢ recorrente o argumento
de “revalorizagao” da drea, que estaria “degradada”.

A produgao da aversao dirigida aos pobres no passado, inclusive
com argumentos sanitdrios, voltou-se no momento recente as identi-
dades e sexualidades dissidentes, tomadas como condutas moralmente
condendveis e socialmente perigosas. A vereadora Teresa Bergher, na
audiéncia publica citada anteriormente, afirmou que o memorial iria
“dar dignidade ao local abandonado”, a um “ponto de consumidores de
drogas e prostitui¢ao” e onde havia ocorrido um estupro. Embora nao
oferecesse nenhum tipo de indicio que comprovasse sua fala naquela
ocasio, a vereadora descrevia o parque como sendo um lugar onde se
realiza o “exibicionismo”, no qual “vao pra l4d homens e mulheres nus e
ficam desfilando naquele local”. Logo, o perigo estava nio no espaco,
mas nas pessoas que se encontram e socializam nele.

Os idealizadores do memorial, que anunciam seu cardter inclusivo
e sua contribui¢io na defesa “dos direitos humanos”, sao os mesmos que
recriminam prdticas de sociabilidade e erotismo dissidentes, incluindo
aquelas que podem ser partilhadas consensualmente por minorias como
homossexuais, travestis e outros grupos que se valem da possibilidade
do anonimato para explorar parques urbanos e suas aventuras. Em cada
ocasiao, um dos argumentos antagdnicos pode ser acionado, segundo os
interesses de seus enunciadores. Crivella, ao longo de sua trajetéria como
politico-e-religioso, exprime publicamente seu apoio 4 “manifestagao de
um pensamento critico contra o homossexualismo em geral”.*' Para ele,
a justificativa para tal afastamento, do “homossexualismo”, estaria no An-
tigo Testamento, que traz a “palavra escrita por Moisés que nos adverte,
ha milénios, que 0 homem que deita com outro homem como se mulher
fosse comete diante dos olhos de Deus uma abominagao”.*

Moisés, conforme narrado na Tord e no Antigo Testamento, é o li-
der dos hebreus na fuga do exilio rumo a Terra Prometida. Assim como
na histéria de Abrado, Moisés entra em contato com Deus em montes

31 Disponivel em: https://www25.senado.leg.br/web/atividade/pronunciamentos/-/p/texto/367015. Acesso em: 10
ago. 2020.

32 Disponivel em: https://www25.senado.leg.br/web/atividade/pronunciamentos/-/p/texto/367015. Acesso em: 10
ago. 2020.
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sagrados, como o Monte Sinai no Egito, “o monte de Deus” (Freud,
2018, p. 68). E nesse local que ele recebe de Deus as tibuas dos Dez
Mandamentos, a serem ensinados aos hebreus e seus descendentes. Um
aspecto interessante a ser sublinhado nessas referéncias antigas é que a
imagem de Deus em questdo remetia a um deus belicoso. Freud, em seu
estudo sobre Moisés, ressalta que “Jeovd era um deus vulcinico” (2018,
p. 67) — nao por acaso a divindade era frequentemente representada
como o fogo. Complementarmente, Moisés é narrado nas Escrituras
“como um homem colérico” (Freud, 2018, p. 48), caracteristica que
assume uma posi¢ao-chave em apropriacdes contemporineas da tradi-
¢ao judaico-crista, como na Teologia da Batalha (Mariz, 1999). Uma
teologia que percebe a alteridade como inimigo a ser combatido com as
armas do proselitismo.

No campo das disputas simbélicas e urbanas no Rio de Janei-
ro, a erecio do memorial e de seu totem no Morro do Pasmado é
acompanhada por uma sacralizagio da topografia. Os processos de es-
tigmatizagdo, conversao e purificagio do local se completam com os
planos municipais de “revaloriza¢ao” da drea por meio da criagao do
Bosque de Israel e do Bosque das Oliveiras no entorno do memorial.*
Sob o titulo de “requalificagao-ambiental”, o parque jd existente poderd
se assemelhar a um dos jardins biblicos da Igreja Universal. Conforme
informa o poder publico, uma drea de 200 m* do morro vai ser cober-
ta por drvores tipicas de Israel, incluindo tamareiras, figueiras, cedros
do Libano e oliveiras. No Rio, o Bosque das Oliveiras serd o ponto de
culminancia da nova trilha que deve ser formada desde o pé do morro,
avangando rumo ao alto. A depender dos usos que 0 memorial e seu en-
torno venham a ter nos préximos anos, eles podem se estabelecer como
uma nova regiao moral da cidade. Uma drea convertida esteticamente
para fins “edificantes” em termos urbanos, religiosos ou histéricos, re-
querendo cédigos de conduta adequados ao novo territério.

33 Disponivel em: http:/portalpcrjwp.hom.rio.gov.br/primeira-dama-sylvia-crivella-lanca-plano-de-requalificacao-
-ambiental-do-morro-do-pasmado/. Acesso em: 10 ago. 2020.
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MONUMENTAIS IMPERFEICOES: ARQUITETURA E ESTETICA DE DOIS GRANDES
TEMPLOS CATOLICOS'

Emerson Giumbelli

Na via sacra [que ornamenta a nave da nova igreja do Santudrio
Santa Paulina] estd faltando um quadro... o do “Cristo despido
de suas vestes”. Eu apresentei um Cristo em que aparece metade
do bumbum. A irma guardou. Eu disse: aproveite isso af para
fazer uma catequese, nao esconder... (Fernandes, J., 2019).

A Igreja da Divina Providéncia, uma das primeiras igrejas mo-
dernas feitas em Guadalajara, muito alta, tinha quatro grandes
vitrais. O pdroco era um homem muito critico, muito moder-
no. Em um dos vitrais, o Cristo foi retratado inteiramente des-
nudo. As pessoas o quebraram com pedradas. Pareceu-lhes uma
falta de respeito. (Gonzélez Escoto, 2019).

Neste capitulo, intento provocar uma reflexdo considerando as
formas arquiteturais de duas igrejas cristas. Ambas recorrem a desenhos
e materiais modernos e suas dimensées foram concebidas para abrigar
multidées; além disso, estdo vinculadas a projetos catdlicos de santuari-
zagdo.” Uma dessas igrejas, construida entre 2003 e 2000, estd localiza-
da no sul do Brasil, sendo a principal estrutura do Santudrio Santa Pau-
lina. A outra, iniciada em 2007, ainda estd em construcio; situada nos
arredores da cidade de Guadalajara, no centro-oeste mexicano, servird
para abrigar o Santudrio dos Mértires. Embora o foco do texto sejam as
formas arquiteturais desses templos catélicos, algumas caracteristicas da
devogao as figuras que os inspiram precisam ser consideradas. Quanto a
arquitetura propriamente dita, ela serd analisada e problematizada com
base em uma discussio sobre estética.

1 Este texto beneficiou-se de leituras feitas por Renée de la Torre e Fernanda Peixoto, além de ter se alimentado
das trocas de ideias em atividades do MARES (Religido, Arte, Materialidade e Espago Publico: Grupo de Antro-
pologia). Trata-se ainda de resultado da pesquisa apoiada por projeto de produtividade do CNPq, “Arquiteturas
monumentais: religides e espago publico”.

2 A santuarizagdo envolve dois processos coordenados, associados a politicas da Igreja Catélica em varios ambitos:
beatificagdes e canonizagdes de pessoas pelo Vaticano e constru¢ao ou ampliagdo de santuarios em locais especifi-
cos. Ver, para uma abordagem inicial, Menezes (2012).
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Para essa discussio, sirvo-me basicamente de dois textos de Geor-
ges Bataille, publicados originalmente em 1929 na revista Documents.
Ainda que Bataille nio reclame o tema da estética para designar suas
elaboragoes, estas conectam dimensées que lhe estao associadas: ideais,
formas, convengoes de beleza. Sao exatamente as conexdes que servem
tanto para vincular esses textos com a estética quanto para efetuar al-
guns deslocamentos na sua abordagem. O primeiro deles trata de ar-
quitetura, ou melhor, daquelas composi¢oes nas quais se exprime “o ser
ideal da sociedade, aquele que ordena e proibe com autoridade” (Ba-
taille, 2018a, p. 65). Ao exemplificar o ponto, Bataille escreve sobre os
monumentos como tais ou sobre sua expressao na “forma das catedrais
e dos paldcios”. Monumentos, catedrais e paldcios sio “composigoes
arquiteturais” na medida em que expressam ideais sociais e estéticos.
O breve texto conclui tragando uma continuidade entre a “evolucao
das formas terrestres” e a “ordenagao matemdtica imposta a pedra” (p.
66), pois ambas consagram a estabilidade e sao desafiadas por invengoes
artisticas — concretamente, a pintura de vanguarda daquela época — que
nao respeitam as formas elegantes e estdticas.

O segundo texto do polimato francés trata da “linguagem das flo-
res” (Bataille, 2018b). Novamente, o que estd em questao é o ideal de
beleza, ou a beleza como ideal: “se dizemos que as flores sdo belas, é
porque elas parecem conformes ao que deve ser, isto é, representam, por
aquilo que sdo, o ideal humano” (p. 75). Bataille dedica-se a desman-
char esse entendimento, seja despedagando rosas para fazer aparecer
apenas “‘um tufo de aspecto sérdido”, seja lembrando da fragilidade
das corolas que se revela na murchidao, seja aproximando os elementos
mais elevados das plantas de suas folhagens, talos e, mais fundo ainda,
de suas raizes “que fervilham [...] nojentas e nuas como vermes” (p.
78). Assim, a “mais admirdvel das flores” se reduziria a “um sacrilégio
imundo e fulgurante” (p. 76), pois aponta para o alto quando a maio-
ria de seus elementos depende do que mais baixo hd na natureza. Sua
elaboracio, é importante mencionar, estd vinculada com uma recusa de
interpretagdes simbdlicas em favor de uma abordagem do aspecto — ou
das aparéncias, mesmo que seja necessdrio revirar os seres e objetos para
fazé-las emergir.
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Ha4 nas formulagoes de Bataille duas indica¢oes que tomarei como
orientagoes analiticas. Primeiro, essa atengao voltada as aparéncias, que
corresponde exatamente a uma valoriza¢ao do aspecto e das formas que
converge com abordagens antropoldgicas inspiradas em certos enten-
dimentos da estética.” Em relagao as igrejas que pretendo analisar, isso
se traduz no privilégio concedido as solugoes arquitetdnicas e aos re-
sultados alcancados em cada caso. No santudrio brasileiro, uma igreja
que “se parece” com a santa e estd vinculada ao lugar em que viveu tem
partes que, pela sua distribui¢io, destoam das concepgdes ideais de um
templo — especificamente, a relagdo entre sagrado e profano. No santui-
rio mexicano, ¢ a prépria aparéncia geral do templo que sugere formas
outras que nao as que caracterizam uma igreja catdlica. Apresentadas
nesses termos, ambas as construgoes apontam ji para a segunda suges-
tao retirada dos textos de Bataille: a busca pelo ideal gera realizagoes
que tém a imperfeicao como consequéncia. Em se tratando de templos
cristaos, podemos dizer que sua dedicagao ao sagrado convive com a
propensao ao sacrilégio.

A imperfei¢ao, nesses casos, adquire um sentido diferente do ela-
borado por Verkaaik (2014) na instigante andlise de duas sinagogas na
Europa. A reconstru¢ao ou restauragao dessas sinagogas admite a im-
perfeicao, seja na relagao com o passado humano, seja baseada em certa
concepgdo da criagao divina. Em minha abordagem, a imperfeicao é
um resultado nao pretendido, cuja revelagao depende da consideragio
de aspectos arquitetdnicos e de sua relagio com os lugares onde se im-
plantam os templos e com as caracteristicas das devogdes. Se essa abor-
dagem nio segue apenas as inten¢oes e concep¢oes dos atores sociais
diretamente envolvidos com a constru¢io das igrejas, ela nao os des-
considera. Conheci diretamente os santudrios, realizei entrevistas com
arquitetos e religiosos nos dois casos, busquei por apresentagoes textuais
dos respectivos projetos, além de compilar materiais (de primeira ou
segunda mao) que nos dao informagdes sobre os lugares e as devogoes.
E exatamente por uma caracterizagio das devogoes que devo comegar
minha andlise.

3 Em especial, as elaboragdes de Meyer (2019) em torno da ideia de “formagdes estéticas”, que enfatizam a partici-
pagdo das coisas e das sensagdes na sustentagdo de mundos coletivos. Ver neste volume o texto de Aguiar (2020)
para outra utilizagdo dessas elaboragdes.
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Devoc¢bes incertas, templos salientes

Os dois santudrios nao resultam de devocoes bem estabelecidas ou
antigas. Mais do que isso, trata-se devocgoes incertas na sua extensao ou
no seu enraizamento, pelos motivos que serao apresentados aqui. Ha
uma diferenca importante entre as situagdes, pois o Santudrio Santa
Paulina encontra-se em pleno funcionamento, ao passo que o Santudrio
dos Mirtires Mexicanos estd em construgio. O primeiro localiza-se na
pequena cidade onde viveu a religiosa no final do século XIX e que j4
abrigava estruturas devocionais anteriores ao estabelecimento do novo
templo. O segundo ¢ um empreendimento recente, dedicado ao culto
de um coletivo de beatos e santos de origens diversas, nas imediagoes
de uma metrépole, em um sitio onde nada religioso havia previamente.
Vejamos por que, nessas situagoes distintas, os santudrios mobilizam o
que denomino devogdes incertas, condi¢do que a arquitetura dos tem-
plos nao pode desconsiderar.

Antes do ano 2000, existiam nao mais que dez santos na Améri-
ca Latina reconhecidos pelo Vaticano.* Nesse mesmo ano, o México
contribui para mudar significativamente as estatisticas, quando sao ca-
nonizados 25 mdrtires. O que os junta na santidade é terem morrido
no contexto de conflitos ocorridos entre 1910 e 1940 que resultaram
de iniciativas estatais que endureceram o anticlericalismo e das reagoes
promovidas em nome do catolicismo. O dpice desses conflitos foi a
Guerra Ciristera, entre 1926 e 1929, quando desapareceram a maioria
dos canonizados. Sua santificagio foi o produto da convergéncia de dois
processos: de um lado, a politica vaticana de santuariza¢io, impulsiona-
da pelo Papa Jodo Paulo II (1978-2005); de outro, a revisao das relagoes
entre Estado e Igreja Catélica no México. O ano de 1992 constitui
um marco desses processos, quando ocorreram as beatificagdes dos 25
martires e passou a viger uma nova lei (Ley de Asociaciones Religiosas y
Culto Pdblico) que revisou a laicidade estatal.’

4 Conforme Pérez e Téllez (2011), fonte que utilizo como principal guia no caso mexicano.

5 Esse ¢ também o momento em que chega a termo o longo periodo dominado por presidentes do partido politico
(PRI) que assumiu as posturas anticlericais. Note-se ainda que o México recebeu especial atengdo do Vaticano,
tendo sido o pais que mais registrou visitas de Jodo Paulo II. Agradeco a Renée de la Torre por essas observagdes.
Ver o quadro geral sobre as relagdes entre Estado e Igreja Catolica no México contemporaneo que ela desenha em
De la Torre (2012).
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O Santudrio dos Mértires Mexicanos apresenta-se como uma con-
sequéncia das canonizagdes, que foram acrescidas de outras treze bea-
tificagoes em 2005 (uma j4 resultando em santificagdo em 2016). A
localizacao na regiao de Guadalajara, segunda metrépole mexicana com
quase cinco milhées de habitantes, justifica-se pelo fato de boa parte
dos 38 midrtires terem perdido suas vidas em distintas localidades do
estado de Jalisco (de que Guadalajara é a capital). O Santudrio reivindi-
ca-se ainda como referéncia dos demais santos e beatos mexicanos (total
de 55, incluindo alguns que morreram no estrangeiro), e chegou-se a
anunciar que suas instalagoes abrigariam os restos mortais da maioria
deles.® Desde 2015, o andamento das obras permite que alguns eventos
ocorram ji dentro do templo em constru¢ao, embora as atividades mais
frequentes tenham lugar em uma capela proviséria nas proximidades.
Quando estiver concluido, o Santudrio promete ser o vértice derradeiro
de um tridngulo devocional de que os outros dois pontos sao a Basilica
de Guadalupe, na Cidade do México, e o0 monumento do Cristo Rei,
outro santudrio no estado de Guanajuato (Castellanos, 2012).

Essa pretensao indica a aposta, nutrida por parte da hierarquia ca-
télica, de que o Santudrio dos Mdrtires conquiste o estatuto de referén-
cia nacional. Algo que parece estar longe de ser alcangado, em fungao de
condigoes que assolam tanto o projeto quanto a devogao relacionados
aos mdrtires. No que diz respeito & devogao, um primeiro ponto é que
os mirtires estao no centro de disputas sobre seu significado, incluin-
do a sua santidade (Silva, C., 2015; Gonzilez Escoto, 2019; Gonzilez,
2017). Sua meméria ¢ reivindicada por distintos setores do catolicismo
mexicano, podendo assumir valores opostos e pouco concilidveis (Pérez;
Téllez, 2011). Em outro plano, mais geral, estd em jogo a reivindicagio
catdlica sobre seu lugar na meméria nacional de um Estado laico. En-
tretanto, o fundamento da santificagao depende do argumento de um
envolvimento passivo das vitimas nos conflitos entre Estado mexicano e
Igreja Catdlica, o que é objeto de empedernido debate no caso de certos
martires. Outro ponto a ser observado é que, dos 33 santos e beatos,
apenas um ou dois desfrutam de culto significativo. E a razdo que ali-

6 Atualmente, a fonte oficial de informagao sobre o Santuario dos Martires Mexicanos ¢ uma pagina de Facebook:
https://www.facebook.com/smartirescristo/. Quando estive no sitio em dezembro de 2019, recebi alguns materiais
impressos em que também me baseio. Agradego, por isso, ao Pe. Gerardo Avifia, reitor do Santuario; Pe. Antonio
Gutierrez, do setor de comunicagdo da Arquidiocese de Guadalajara; Yara Martinez, assessora de imprensa.
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menta sua popularidade nio tem a ver diretamente com as circunstan-
cias de sua morte, e sim com sua associagao a causa dos migrantes (De
la Torre; Levitt, 2016).”

Em relagdo ao projeto de construgio do santudrio, sao outros dois
fatores que o fragilizam. Em primeiro lugar, como a devogao popular é
inexpressiva ou, quando existe, estd voltada para santudrios jd instalados
em outros sitios, os eventos que por ora vém se realizando no Santudrio
dependem de indugao eclesidstica (Gonzdlez Escoto, 2019). Paréquias
ou grupos catdlicos especificos sao convocados a se dirigirem até o san-
tudrio e a prestarem homenagem ao quadro de reliquias que a cape-
la proviséria abriga.® Outros eventos multitudindrios sao esporddicos,
como ordenagoes e celebragoes que atraem familiares e visitantes para o
templo em constru¢ao. Em segundo lugar, o Santudrio estd fortemente
associado aos planos de Juan Sandoval Ihiguez, arcebispo de Guadalaja-
ra entre 1994 e 2011. A maneira como esses planos foram conduzidos
geraram desconfiangas e reagdes dentro e fora da igreja local.” Apesar
dessas questoes, o avanco das obras nio deixou de ocorrer nos tltimos
anos. A conclusio do santudrio nao é, entretanto, garantia de que a
devogao aos mdrtires se amplie.

No caso brasileiro, Santa Paulina ji tem seu santudrio, mas a
devogao a ela tampouco deixa de enfrentar obsticulos. Paulina foi o
nome assumido por Amdbile Lucia Visintainer ao fazer os votos que
consolidaram seu compromisso com uma ordem religiosa. Essa ordem,
cujo nome atual é Congregacio das Irmazinhas da Imaculada Concei-
a0, teve como principais propulsoras a prépria Amébile e mais duas
companheiras, com o acompanhamento de padres jesuitas. O local da
fundagio, no interior de Santa Catarina, foi para onde a familia de
Amibile migrou, em 1875, da regido de Trento (hoje na Itdlia). A or-
dem transferiu sua sede para Sao Paulo pouco tempo depois, para onde
mudou Paulina em 1903. Ele s6 voltaria a estar em Nova Trento por

7 Considere-se ainda que o estado de Jalisco abriga os trés principais santuarios marianos de peregrinagao no México
(em San Juan de los Lagos, Talpa e Zapopan), ultrapassados em prestigio popular apenas pelo santuario da Virgem
de Guadalupe na capital federal. Agradeco a Renée de la Torre por essa observagao.

8 Ou seja, ¢ uma incognita se o santuario abrigara os restos mortais dos santos que reivindica congregar, uma decisao
que vai implicar disputas no ambito de devogdes e politicas catolicas locais.

9 Esse ponto marcou a conversa que mantive, em novembro de 2019, com Tomas de Hijar, intelectual catélico, e Pe.
Abel Castillo, que ja foi o secretario executivo da construgao do santuario. Volto a mencionar o protagonismo de D.
Sandoval na proxima sec@o.
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dois anos, instalando-se, em seguida, em uma institui¢ao assistencial da
Congregagao situada em Bragancga Paulista, até sua morte em 1942."

O processo de santificagdo de Paulina foi iniciado na década de
1960, mas sua beatifica¢ao ocorre apenas em 1991, seguida da canoni-
zagdo em 2002. Percebe-se que a mesma politica vaticana que benefi-
ciou os mdrtires mexicanos levou a criagao da “primeira santa brasilei-
ra’. A iniciativa foi da prépria Congregagao a que pertenceu Paulina e
foi acompanhada da produgao de hagiografias, culminando na biogra-
fia oficial publicada em 1987. A canonizagao ¢ resultado de um esforgo
institucional que inclui uma reparagao, uma vez que, nao muito depois
de sua mudanga para Sao Paulo, Paulina foi destituida da posigao de
madre superiora e condenada a nao mais exercer cargos de governo na
Congregagao que havia ajudado a fundar. Sua resignacao foi contabili-
zada como atributo de sua santidade.

Segundo Silva (2004), houve hesitagoes sobre o lugar do santudrio,
que acabou sendo fixado em Nova Trento, ficando os restos mortais da
santa em Sao Paulo, onde permanece a sede da Congregacao. A beatifica-
¢ao acarretou o aumento do fluxo de visitantes para a pequena cidade ca-
tarinense (14 mil habitantes em 2018), colocando a necessidade de uma
estrutura maior para a sua recep¢ao. O santudrio, instituido em 1998, foi
remodelado entre 2003 e 2006. Estimativas apontam um niimero entre
70 mil e 100 mil pessoas por més, o que colocaria o Santudrio Santa Pau-
lina como o segundo destino de “turismo religioso” no Brasil, perdendo
apenas para Aparecida do Norte (Soares; Ramos, 2018).

Esse destaque estd, contudo, em contraste com outras feicdes do
Santudrio. Além do fluxo de visitas nio ter aumentado significativa-
mente nos ultimos anos, hd indicagdes reiteradas de que a maioria dos
visitantes vém de outras cidades do mesmo estado de Santa Catarina,
namero seguido por cidades paranaenses e gatichas, restando quantida-
des infimas de outras proveniéncias (Rita, 2002, p. 61; Silva, R., 2004,
p. 71; Ardigd; Caetano; Damo, 2016, p. 366; Behling; Wolf; Bona,
2019, p. 53). Ou seja, o culto de Santa Paulina parece ter alcance regio-
nal, em uma escala muito distinta daquela que caracteriza o santudrio
de Nossa Senhora Aparecida. Os visitantes chegam como pedestres vin-

10 Sao muitas as fontes sobre Paulina. Sigo principalmente o exposto em Custodio (2011).
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dos de cidades préximas ou utilizando automéveis, e nao raramente em
excursoes. Algumas dessas excursoes incluem Nova Trento em um ro-
teiro no qual Aparecida ¢ o destino principal, confirmando a hierarquia
entre os dois santudrios. Além disso, Santa Paulina precisa lidar com a
concorréncia de outras devocoes, inclusive de novos candidatos a san-
tos.'" Se para Nossa Senhora Aparecida, cultuada desde o século XVIII,
essa convivéncia nao ¢ problemdtica, o mesmo nao se pode afirmar para
a recente Santa Paulina.

Em suma, as devogoes reivindicadas pelos santos mdrtires mexi-
canos e por Santa Paulina nio estao asseguradas — ao menos na escala
almejada por seus principais promotores. Essas condi¢des sao, de minha
perspectiva, essenciais para entendermos as caracteristicas dos templos
que consistem nas estruturas centrais dos respectivos santudrios. Ou
seja, em vez de se traduzirem em construcoes inexpressivas, as incer-
tezas implicadas nas devocoes impulsionam projetos com dimensoes
materiais significativas, incluindo arquiteturas audaciosas. E como se,
aos templos, fosse atribuida a tarefa de atrair devotos. Nisso e para isso,
sua aparéncia ¢ essencial. A elaboracio, inspirada em Gell (2001), que
em outro texto (Giumbelli, 2018) me fez aproximar os monumentos
de “armadilhas”, parece se aplicar ao caso desses templos.'> Serem mo-
numentos ativos, no sentido de reivindicarem outra coisa além da indi-
ferenca, faz parte de suas pretensoes. Nao por acaso, fotografias e dese-
nhos estilizados que tomam as igrejas por modelos sao frequentemente
adotados na divulgagao oficial dos respectivos santudrios.'? Passemos
entdo a andlise e & problematizagio das arquiteturas desses modelos.

Santuario dos Martires: a igreja que aparenta ser outras coisas

Quando estive no local em dezembro de 2019, o templo do San-
tudrio dos Santos Mdrtires passou-me a impressao de algo grandioso
e inacabado. A extensa escadaria que futuramente dard acesso ao dtrio

11 Em Santa Catarina, ha uma beata (desde 2007) e dois processos ja abertos (2019 e 2020). Outros santudrios estao
estabelecidos em regides proximas. No Rio Grande do Sul, ha mais dois beatos (desde 2007), devendo-se ainda
considerar o santuario principal de Nossa Senhora de Caravaggio como uma importante devogao regional.

12 Neste volume, o capitulo de Peixoto e Goyata (2020) discorre sobre 0 mesmo texto de Gell, do qual também se
apropria para sua analise.

13 Para Santa Paulina, ver Ardigo, Caetano e Damo (2016, p. 365); para os martires, baseio-me no material impresso
que acessei em minha visita em 2019.
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onde caberao mais de 50 mil pessoas s6 podia ser, na ocasiao, imagina-
da. Circundei o edificio e nele ingressei perto do presbitério, de onde
era possivel avistar toda a nave e os vitrais principais quase concluidos.
O piso ainda nao recebera nenhuma cobertura. Perto do lugar por onde
entrei, o globo que foi descartado para coroar a mais alta das cpulas
jazia quase como uma ruina. Alguns dias antes, o engenheiro responsa-
vel pelas obras havia atualizado as informagdes que eu vinha reunindo
desde 2017. Aquela nave, com didmetro de 105 metros ¢ 70 metros
de altura mdxima, deverd abrigar, em dois niveis, 12 mil pessoas. Sob
o 4trio, haverd uma construgio com quatro pavimentos, trés deles de-
dicados a estacionamentos; no quarto, espagos que servirdo a paréquia
ali instalada, auditérios, um museu sobre os martires, além de cerca de
100 mil columbdrios. Outras estruturas podem se juntar ao complexo,
em locacoes ainda a serem definidas: sedes de programas assistenciais,
servicos de satde, alojamento de peregrinos e um setor comercial.'*

A monumentalidade da constru¢ao permite que tenha sido anun-
ciada como “uma das maiores cpulas da cristandade, em particular por
seu volume totalmente fechado e sem pilares. De fato, trata-se da igreja
de forma arquitetdnica livre de maior dimensao de toda a cristandade”
(Bozzo, 2011). Segundo o engenheiro jd citado, Héctor Castellanos,
“construido desde 2007 [...], o Santudrio se convertera no edificio mais
alto da Zona Metropolitana de Guadalajara, desde onde se avista plena-
mente todo o perimetro do Valle de Atemajac” (mencionado em Cam-
pos, 2014). O lugar estd situado no Cerro del Tesoro, que fica no mu-
nicipio de Tlaquepaque, e pode ser alcangado pelo trem urbano desde
o centro de Guadalajara em cerca de 30 minutos. Suas dimensoes com-
petem com as do templo da Igreja La Luz del Mundo, concluido em
1992 e também capaz de abrigar 12 mil pessoas sentadas. Esse templo
se eleva a mais de 80 metros utilizando uma estrutura piramidal, mas
nao estd construido sobre uma elevagio.” O Cerro del Tesoro nao é um
morro muito alto, e a altura dos prédios e a poluigao impedem que seja
contemplado de vérios pontos da cidade. Mas sua visibilidade é maior

14 A imagem que melhor reproduz a versdo atual do projeto arquitetonico ¢ a de uma maquete: https://www.skys-
crapercity.com/threads/proyecto-tlaquepaque-santuario-de-los-m%C3%A I rtires-mexicanos-e-c.437112/post-
148417717. Acesso em: 23 set. 2020.

15 Ver, sobre o templo, San Martin Cordova (2019); para a historia da Luz del Mundo, igreja neocristd mexicana de
maior expressao internacional, ver De la Torre (1995).
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quando comparada a sede do grupo neocristao. Esta pode ser avistada
como parte da cidade desde o Santudrio dos Mirtires, o qual desponta
no horizonte e cuja construgio jd vem impactando o seu entorno.

O argumento do desenvolvimento urbano e os supostos benefi-
cios do turismo religioso serviram para aproximar o empreendimento
de iniciativas governamentais. Se nio houvesse esses fatores, a forca do
catolicismo na regido e os lagos familiares que aproximam elites civis e
religiosas poderiam ter cumprido o mesmo papel. Em 2008, o governador
de Jalisco anunciou que uma doagao miliondria seria feita como uma con-
tribuigao estatal para a construgao do santudrio. A noticia foi comemora-
da pelo cardeal Sandoval, desde 2011 Arcebispo Emérito de Guadalajara
e ainda o principal animador da obra. Mas o anincio também gerou
enorme reagao entre diversos setores sociais, amparada no principio da
laicidade estatal, o que levou 4 devolugio dos recursos em 2009.'¢ Desde
entdo, a construgao tem sido mantida gracas a outras fontes e se arrasta ao
longo dos anos. De todo modo, intervengdes estatais nao estao ausentes.
A municipalidade de Tlaquepaque investiu na melhoria da infraestrutura
da drea, que vem atraindo mais moradores. E o governo de Jalisco con-
tinua a manifestar seu apoio ao turismo religioso, ao qual dedica um de
seus setores. Um dos projetos divulgados pela administragao ¢ a “Ruta
Cristera”, que buscard integrar o Santudrio dos Mdrtires a outros pontos
de devogao religiosa na regiao."”

A dimensao arquitetdnica da obra impoe que se considere a longa
histéria do projeto de construgao do Santudrio dos Mdrtires. Embora a
data mencionada na maioria dos relatos indique 2007 como o ano ini-
cial, é possivel recuar com o auxilio de outras referéncias.'”® O primeiro
anuncio de um “santudrio dos mértires” parece ter ocorrido em 2000,
acompanhando as noticias da canonizagao dos 25 santos. Mas a ideia de
um espago para acolher multidoes estd entre as demandas de um evento
de 1992 que tragou as diretrizes para a Arquidiocese de Guadalajara.
Esta sedia um dos maiores semindrios do mundo, o que transforma

16 Sobre esse episodio e suas repercussdes, ver De la Torre (2017). Seu texto neste volume acompanha outra agéo de
D. Sandoval (De la Torre, 2020).

17 Ver https:/secturjal.jalisco.gob.mx/nuestro-estado/turismo-religioso. Acesso em: 23 set. 2020. Pessoas proximas
ao Santuario que entrevistei mencionam outro projeto, “El Camino de los Martires”, que interliga o santuario de
Tlaquepaque com outros situados no estado de Jalisco.

18 Sigo, em suas linhas gerais, os dados apresentados por Vaca (2017), complementados por outras fontes de impren-
sa e minhas entrevistas.
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as ordenagoes de novos padres em eventos que retinem grandes con-
tingentes. O uso de espagos nio religiosos para essas e outras ocasioes
gerava insatisfagoes. D. Sandoval buscou conciliar tal demanda com a
perspectiva de tornar Guadalajara a principal referéncia no culto dos
martires. Assim nasceu a ideia do santudrio, tornada publica apenas em
2000. A atribulada histéria do que veio depois pode ser dividida em trés
momentos, considerando as defini¢oes e redefini¢oes arquitetdnicas.

O ano 2000 trouxe nao apenas o antncio da construgio do santud-
rio, mas também a colocagao de sua pedra fundamental e a apresentagio
de um projeto de templo. Atribuido ao arquiteto Federico Gonzédlez Gor-
tézar,"” o projeto jd incorporava a concepgao de um complexo, unindo
lugar de culto a centro de eventos, além de prever espagos para servicos de
vérias naturezas. O desenho destaca um conjunto de ctpulas articuladas
de modo a formar os gomos de uma abéboda de 100 metros de altura.
Contornando essa abéboda, uma estrutura de formato hexagonal, aberta
no lado em que estd a porta principal do templo — assim, seria possivel
entrar diretamente nas cipulas. As dimensoes internas eram igualmente
maiores do que as do projeto atual: uma nave circular com 160 metros
de didmetro e forte inclinagio no espaco da assembleia prevista para abri-
gar 20 mil pessoas. Apesar dessas caracteristicas, o arquiteto reivindicou
como inspiragao a Basilica de Sao Pedro, do Vaticano.

No entanto, ja em 2001 ocorreram varias mudancas, a comegar
pelo arquiteto, que passou a ser José Manuel Gémez Vizquez Aldana,
associado a empresa GVA.?* Mudou-se também o local da construgao
para onde continua a ocorrer até hoje, o Cerro del Tesoro. Antes, o
sitio era outro morro, aquele que abriga um conjunto de antenas de
comunica¢do, que talvez entrassem em uma competi¢ao visual com o
templo do santudrio. Mas o motivo alegado para o deslocamento do
local foram questées fundidrias. Por fim, as mudangas vieram com um
novo projeto, anunciado pelo arquiteto como “renascentista, mais clds-
sico e conservador”. Desse projeto, temos acesso a um esbogo e a uma

19 Sobre Gortazar, ver Palomar (2013). Segundo San Martin Cordova (2019), houve ainda dois outros arquitetos
envolvidos, Luis Miguel Argiielles Alcala e o frade Gabriel Chavez de la Mora, que voltou a ter participagdo
recentemente com o desenho do vitral principal e do presbitério. De acordo com Gonzalez Escoto (2019), outro
templo, situado proximo a regido central de Guadalajara — o que teve seus vitrais apedrejados, como relata uma das
epigrafes deste texto — foi cogitado para abrigar o Santuario dos Martires.

20 Sobre Gomez Vazquez Aldana, um arquiteto com projetos de grande porte conhecidos em Guadalajara e outras
cidades, inclusive fora do México, ver Castro (2016).
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magquete. Nele, a ciipula ¢ inteiriga e ndo vai até o piso; na maquete, o
desenho ¢ um pouco diferente, semelhante ao formato de um chapéu
cujas abas se aproximam mais do solo. Nos dois casos, essa estrutura cir-
cular é cercada por outra estrutura quadrildtera, onde estaria instalada a
entrada principal do templo.

Tampouco esse segundo projeto prospera, frustrando as expecta-
tivas de que o santudrio estivesse pronto para um grande evento a ser
realizado na Arquidiocese de Guadalajara em 2004. Questoes admi-
nistrativas, financeiras e fundidrias fazem com que as obras nio des-
lanchem, de modo que a construgio fica suspensa entre 2002 e 2007.
Nesse ano, novas noticias dao conta da retomada das obras, que desde
entdo prosseguem sem grandes descontinuidades, a depender do ritmo
permitido pela disponibilidade de recursos. Embora nem o local nem
a autoria tenham sido modificados, o projeto anunciado em 2007 traz
caracteristicas bem distintas das anteriores (imagem 1). Trata-se do pro-
jeto que guia as obras até o presente, mas nio sem sofrer alteragoes. E
sobre as formas e aparéncias dele originadas que discorro a seguir.

Imagem 1 — Desenho do Santudrio dos Mdrtires, 2007

Fonte: Icono... (2015).
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Como referéncia, tomemos a descri¢ao de 2011 oferecida pelo en-
genheiro responsdvel pelos cilculos estruturais.”’ Segundo essa descri-
a0, o projeto “contempla trés ciipulas consecutivas (de forma livre) en-
cerradas em sua entrada principal por uma ctpula semiesférica” (Bozzo,
2011). Essas cupulas nao compdem mais uma abéboda, mas parecem
encaixadas, a maior ctpula estruturando os fundos do templo com um
espago para os vitrais, a menor abrindo-se para formar a entrada princi-
pal em composi¢io com uma semiesfera que seria translicida. Ao longo
da parte frontal e das laterais da estrutura principal, hd uma outra, em
desenho de semicirculo. A entrada na semiesfera comunica-se com uma
passagem no semicirculo para dar acesso ao dtrio, abaixo do qual se de-
senvolvem os pavimentos descritos no inicio desta se¢ao. Fui informa-
do durante minha visita em 2019 que essa segunda estrutura nao serd
construida. Outra modificagio ocorreu hd mais tempo com a supressao
de um alongamento da cipula mais alta, que serviria para suportar um
globo com a cruz. Esse alongamento destaca-se em um desenho que
provavelmente acompanhou a retomada dos trabalhos em 2007.> Em
2008, falava-se ainda em uma nave para 20 mil pessoas, o que foi re-
visto, mas — ponto importante — sem deixar que sua capacidade ficasse
abaixo do que a do templo da Igreja La Luz del Mundo. Outras modifi-
cagdes ocorreram no formato das trés cipulas e no encaixe entre elas — o
resultado parecendo-se mais com um fractal do que com um invélucro
(imagem 2). Como sabemos, o globo no qual se apoiaria a cruz foi des-
prezado. Por ora, o teto do santudrio nao enverga cruz alguma.”

21 O melhor guia visual com informagdes agregadas baseadas no mesmo projeto € o seguinte: http://i02.vpc02.infor-
mador.com.mx/interactivos/jalisco/santuariodelosmartires/. Acesso em: 23 set. 2020.

22 Para uma reprodugao desse desenho, ver https://lauracampos.wordpress.com/tag/santuario-de-los-martires/. Aces-
so em: 23 set. 2020.

23 Atras do edificio do templo, ha uma elevagao incorporada ao projeto, com a indicagdo ora de uma grande cruz, ora
de uma imagem do Cristo Redentor. Ainda nao ha uma defini¢do sobre a solugdo a ser adotada.
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Imagem 2 — Foto das obras do Santudrio dos Mrtires, 2016

Fonte: Grupo Hiemesa (2016).

A questao que intriga quem olha para a estrutura resultante desse
desenho é: a que isso se parece? Por parte do arquiteto responsdvel pelo
projeto, nao hd pronunciamentos publicos sobre o assunto. O méximo
que encontrei foram as palavras “moderno” e “contemporaneo”, que se
aplicam também a outros aspectos da construgao, comprometida em
oferecer “comodidade” a seus visitantes e frequentadores (Santuario...,
2012). Assim, materiais, tecnologias € servigos trazem essa marca, Como
destacou o engenheiro responsdvel pelas obras (Castellanos, 2019).
Quando lhe perguntei sobre as semelhangas com outros edificios reli-
giosos, ele apontou a relagio entre as antigas basilicas cristas e as cipu-
las: “mas aqui temos ctpulas pés-modernas, de diferentes alturas”. Ele
continuou: “niao estamos fazendo aqui uma igreja de corte gotico, nem
renascentista, nem neocldssica, nada disso. Estamos no século XXI”.
Entretanto, também destacou que a contemporaneidade do desenho e
o uso de tecnologias de ponta nao anulam “elementos tradicionais” —
além das capulas, referiu-se ao uso de vitrais e a orientagao do templo
com sua entrada voltada para o leste. As referéncias renascentistas, pre-
sentes em projetos anteriores, deixam de ser mencionadas.
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E o que pensam outras pessoas sobre as aparéncias do Santudrio dos
Miartires? Retino elementos das entrevistas que realizei durante minha
visita 2 Guadalajara, agregando dados provenientes de comentdrios pos-
tados entre 2007 € 2009 em um férum virtual de discussao sobre projetos
arquitetdnicos.”* A referéncia desses comentdrios ¢ o desenho com base
no qual se origina o projeto vigente, com a ctipula alongada por eixo em
que se sustenta a cruz. As opinides se dividem entre boas e mds impres-
soes, e pairam muitas dividas acerca da situagao topogréfica e de detalhes
arquitetdnicos. Em meio a isso, hd vdrios comentdrios que aproximam o
templo da famosa Opera House, inaugurada em 1973, que é um icone
da cidade australiana de Sydney.” Essa semelhanga foi também apontada
pelo arquiteto que acompanha a construgao do santudrio mexicano desde
o inicio (Mercado, 2019). Para ele, o primeiro e o segundo projetos, an-
teriores a 2007, ja traziam elementos que dialogavam com o modo pelo
qual a Opera House redefine a forma-ctpula. Considerando o resultado
obtido com o terceiro projeto, ele aponta similitudes com outro edifi-
cio, um centro de eventos localizado em Glasgow, Escécia, concluido em
1997. O encaixe entre suas ciipulas rendeu-lhe uma designagao em con-
formidade com sua aparéncia, SEC Armadillo — literalmente, “tatu”.?®

Outros comentdrios associam o desenho do templo a um capacete.
Ha4, nessa vertente, elementos irdnicos que apelam para referéncias da
cultura pop. E o caso de um dos personagens da animagio de temdi-
ca futurista Os Jetsons e de outro personagem, este um extraterrestre,
que povoa animagoes e outros produtos da Warner Bros. Ambos usam
capacetes. Outro comentdrio assemelhou as ctpulas do templo a um
“capacete futurista”. Em direcao similar, opinam duas pessoas: “me pa-
rece mais um planetdrio do que uma catedral” e “me parece uma nave
espacial que acaba de aterrissar”. J4 um entrevistado associou o projeto
de Gémez Vizquez Aldana a um capacete de soldado medieval (Gon-
zilez Escoto, 2019). No férum de 2007, um participante sintetizou a
disputa: “é o capacete de Dom Quixote contra o capacete de Marvin, o
marciano” (o jd& mencionado personagem da Warner Bros).”’

24 Foram analisados os primeiros quatrocentos posts no topico https://www.skyscrapercity.com/threads/proyecto-tla-
quepaque-santuario-de-los-m%C3%A Irtires-mexicanos-e-c.437112/, cobrindo o periodo entre janeiro de 2007 e
outubro de 2009. Acesso em: 15 jul. 2020.

25 Entre eles, os posts #16 e 64 no site indicado na nota 24.

26 Ver https://www.fosterandpartners.com/projects/sec-armadillo/. Acesso em: 15 jul. 2020.

27 Sdo os posts #2, 21, 35, 72, 246 e 247 no site indicado na nota 24.
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O ponto recorrente no modo como se descreve e se percebe o as-
pecto do Santudrio dos Mdrtires é exatamente o nao parecer uma igreja.
E significativo que os arquitetos responsdveis pelos diferentes projetos
vinculados ao templo nio tenham em seu curriculo outras obras
religiosas. O portfélio da GVA, empresa de Gémez Vizquez Aldana,
apresenta diversos projetos com propostas e linhas contemporineas, em
estilos que arrojam os principios que orientam o desenho do santui-
rio.”® Mas, ao produzir um templo “contemporineo”, ou ao ter como
ideal tal tipo de arquitetura, esse desenho acaba evocando semelhangas
com formas e referéncias que nao remetem a um templo cristao. Dois
comentdrios do férum de arquitetura evidenciam essa aporia.” Nesses
comentdrios, a referéncia a religiado vem diretamente associada a apre-
ciagoes estéticas. Afirma um participante do férum: “gostava mais do
projeto anterior [nao hd certeza sobre qual], que parecia uma mesqui-
ta’. J4 o outro faz reclamagio distinta: “Bom projeto. Pena que tenha
a ver com religiao”. Por fim, uma perspicaz observagio do entrevistado
acima mencionado nio deixa de dialogar com esses comentdrios. Ela
decorre da constata¢io de que a devogdo aos madrtires canonizados ou
beatificados, por ora, nao é “espontdnea” nem “popular”. Lembra tam-
bém que o lugar escolhido para abrigar o templo nao tem qualquer re-
lagao com hierofanias ou episédios das hagiografias. A igreja pode estar
orientada para o leste, como prezam as regras candnicas, mas nenhum
mdrtir morreu ou passou por ali. Dai a conclusao de meu interlocutor:
“Nio ¢ um santudrio em sentido estrito. E um monumento aos mdrti-
res” (Gonzdlez Escoto, 2019). Pode-se acrescentar: um templo-monu-
mento cuja aparéncia nao evoca referéncias religiosas.

Santudrio Santa Paulina: o profano no sagrado

A pessoa que visita o Santudrio Santa Paulina é de muitos modos
lembrada que se encontra no local onde a santa viveu. Trata-se de um
bairro distante seis quildometros do centro da cidade de Nova Trento. E
um pequeno vale, dominado, desde sua construgio iniciada em 2003,
pela nova igreja erigida em uma elevagio do terreno. Esta passou a ser

28 Ver o catalogo em http://gvi.archi/es/, que ndo confere destaque ao santuario nem inclui outras obras com finali-
dade religiosa. Acesso em: 15 jul. 2020.
29 Posts #4 e 5 no site indicado na nota 24.
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o elemento central de um complexo que integra vérias estruturas distri-
buidas pela localidade, cujo nome (Vigolo) guarda as marcas das origens
italianas. A referéncia mais antiga é a capela levantada no século XIX,
quando Amidbile ainda vivia ali. A meméria de sua presenca ¢ ativada por
diversos marcos, estituas, monumentos e museus. O local abriga ainda
um grande restaurante, assim como um pequeno hotel, mantidos pela
Congregagao que administra o santudrio. O estabelecimento “oficial” de
produtos religiosos convive com outras formas de comércio. Parte dessa
dispersao foi atenuada quando o Santudrio inaugurou em 2016 um “cen-
tro comercial” com 62 lojas. Veredas percorrem os espacos verdes e os
cdrregos que sustentam as reivindicagoes ecoldgicas do lugar.™

A nova igreja, inaugurada em 2006, quatro anos apds a canoniza-
¢ao de Santa Paulina, tem sua entrada principal voltada para o oeste, tal
como a capela do século XIX. Ela foi construida em cerca de trés anos,
sem paralisagoes, baseada no projeto desenvolvido por uma empresa de
Blumenau, cidade que fica préxima a Nova Trento. Assim como no caso
mexicano, a HS Arquitetos nao tinha experiéncia anterior com edifica-
coes religiosas.” O projeto buscou responder ao “programa de necessida-
des” indicado pela Congregagao das Irmazinhas da Imaculada Conceigao.
Mais adiante, entrarei nos detalhes da concep¢io arquitetdnica, interes-
sando, por ora, conhecermos algumas dimensoes do templo (Santudrio
Santa Paulina, 2007). Em sua nave principal e suas duas capelas cabem
cerca de 3.500 pessoas. A altura méxima é 28 metros, ponto de onde par-
tem as duas metades do telhado em direcio ao solo. Da entrada ao fundo,
s20 60 metros de vao livre, o que permite uma visao desimpedida de
quaisquer obstdculos. O arquiteto com quem conversei (Herwig, 2019)
apresenta com muito orgulho as solu¢oes encontradas para a construgio
do templo, destacando o resultado em termos de comodidade e funcio-
nalidade, bem como a concilia¢ao entre tecnologias e materiais modernos
e baixo custo de construcio e manutengio.*

30 Para informagdes e imagens sobre as diversas estruturas e setores do santuario, ver o site oficial: https://santuario-
santapaulina.org.br/. Acesso em: 23 set. 2020.

31 A maioria dos projetos da HS Arquitetos incide sobre plantas industriais. Mas hoje seu catalogo ja inclui outras
obras de arquitetura religiosa e confere destaque ao Santuario Santa Paulina. Ver https://www.facebook.com/hsar-
quitetos/. Acesso em: 23 set. 2020.

32 Segundo o arquiteto, o projeto foi premiado em 2006, o que rendeu a publicagdo de noticia sobre o Santuario Santa
Paulina no prestigiado site de arquitetura ArchDaily Brasil (2013). Em outro texto (Giumbelli; Aguiar, 2020), é
abordada a relagdo entre a arquitetura interna do templo e as formas devocionais que ela busca estimular.
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Houve, no entanto, um projeto anterior ao que foi realizado. Ele
foi concebido nos tltimos anos da década de 1990, na mesma época em
que a localidade em torno da capela do século XIX foi elevada a um san-
tudrio pela Arquidiocese de Florianépolis, a qual pertence Nova Trento.
Nao hd muitos detalhes sobre esse primeiro projeto,” apenas registros
que apontam uma capacidade de 6.500 pessoas na nave principal, ou-
tras 4 mil em uma galeria e mais uma praga para 60 mil pessoas. As
duas Gnicas imagens a que tive acesso mostram uma estrutura em dois
pavimentos, a galeria sendo provavelmente o andar térreo. Na parte
superior, um templo com desenho circular; a vista frontal faz parecé-lo
um cone invertido, totalmente coberto por vidros azuis, cercado por
trés torres. Essas torres, que em sua base contornam a nave envidragada,
elevam-se acima dela em pontas que terminam em material que aparen-
ta também ser vidro. “Os trés volumes, onde se erguem os campandrios,
representam as irmas que fundaram a organizacao” (Silva, R., 2004, p.
122) — a mais alta das torres correspondendo a Paulina.

De acordo com a religiosa da Congregagao com quem conversei,
o projeto foi elaborado por alguém de Brasilia, um admirador da entao
beata Paulina. Embora reconhega o didlogo do templo com a histéria
da santa, pois nio se queria “apenas um galpao, ou uma apoteose sem
sentido”, Irma Anna relatou que o desenho nio causou boa impressao
entre as religiosas que viviam em Vigolo: “era muito vidro, muito...
atual demais, a gente achava que era muito moderno, que nio se enqua-
drava em nossa realidade” (Tomelin, 2018). A antipatia pelo projeto se
estendia para a relacdo com o entorno, percebida como desarmoniosa.
Os incomodos fizeram que a Congregagao recorresse a uma consulto-
ria de arquitetura; chegou-se assim ao “programa de necessidades” com
base no qual se buscou atrair propostas de projetos. Algumas empresas
fizeram esbogos, mas apenas a HS Arquitetos prosseguiu respondendo
as exigéncias e aos ajustes levantados pelas religiosas (Herwig, 2019).

Além de questoes estéticas, o primeiro projeto levantou resistén-
cias associadas a relagdo entre o empreendimento religioso e os poderes
publicos. Conforme Nascimento (2006, p. 104), “o governador queria
construir o Santudrio de Santa Paulina segundo um modelo préprio,
dividindo o prédio em dois setores, tendo o subsolo um centro de con-

33 As informagdes provém das seguintes fontes: Zanatta (2001), Silva (2004) e Nascimento (2006).
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vengodes destinado a reunides e encontros e a parte superior do prédio o
espago para a fungao religiosa”. Tal proposta foi contestada pelas religio-
sas, que desejavam evitar essa sobreposicao de finalidades. A divergéncia
resultou no encerramento das atividades de uma comissao que existiu
em 2000, da qual tomaram parte autoridades religiosas e civis, com o
objetivo de melhorar as condigdes de recepcao de visitantes em Nova
Trento. Embora tenha se mantido certa separago, instncias governa-
mentais nio deixaram de ter participagao nas estruturas e condigoes que
cercam o Santudrio. Exemplos disso sao benfeitorias na infraestrutura
do bairro e a promogao de Santa Paulina como o principal atrativo de
“turismo religioso” de toda a regiao. Em 2010, a cidade de Nova Trento
foi reconhecida por uma lei estadual como a “Capital Catarinense do
Turismo Religioso” (Soares; Ramos, 2018, p. 395).%

Quanto ao projeto aprovado pela Congregacao, ele resultou de sua
negocia¢ao direta com a HS Arquitetos. Indagado sobre as inspiragoes
para a concepgao e desenho do projeto, o arquiteto apontou a histéria
da santa: “a trajetdria de vida dela, uma pessoa muito simples e humilde,
mas muito forte na sua espiritualidade e bondade” (Herwig, 2019). O
projeto retrata “a simplicidade e a humildade dela através da forma do
templo, que remete a um casebre em duas dguas onde tudo comegou.”
E também a solidez, a for¢a dos valores dela, através dos materiais, espe-
cialmente o uso de muito concreto aparente” (Herwig, 2019). No texto
que apresenta o projeto, lemos que a énfase na simplicidade resultou
em uma ‘releitura da arquitetura sacra tradicional”. Eis outro trecho: “a
cobertura de linhas ascendentes estimula a meditagao e a busca da espi-
ritualidade, como se fosse um manto que, singelamente langado sobre
a construc¢ao, abriga a nave principal, capelas e drea de apoio, além de
definir os acessos ao santudrio” (ArchDaily Brasil, 2013).

Percebemos, entdo, que, distintamente do que ocorreu no caso de
Guadalajara, a concepgdo do templo nova-trentino dialoga fortemente
com atributos de Santa Paulina, impactando a escolha de formas e ma-
teriais. Ainda que o vidro seja bastante utilizado, sao os desenhos feitos

34 Desde 1997, o municipio de Nova Trento ja era, com base em um decreto estadual, uma “estancia turistico-reli-
giosa” (Nascimento, 2006, p. 63).

35 O arquiteto refere-se aqui ao casebre no qual as trés companheiras que criariam a congregacao cuidaram de uma
enferma. Ele ¢ parte da narrativa que sustenta a hagiografia de Paulina. O santuario mantém uma réplica desse
casebre junto a capela construida no século XIX.
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com o concreto e com o telhado de metal que definem a morfologia da
construgdo (imagem 3). Amparada nessa morfologia, proliferam leitu-
ras simbdlicas. O mesmo texto que se refere a um “manto” sugere que a
cobertura em duas dguas “remete visualmente as tradicionais vestimen-
tas de algumas ordens religiosas” (ArchDaily Brasil, 2013). Irma Anna
enfatizou que as discussoes na Congregacio que orientaram a demanda
do projeto chegaram na ideia de uma tenda — “ja que aqui é um lugar de
peregrinacao’. Ela acrescentou outras imagens a depender das interpre-
tagdes: “o povo diz que é muito parecida com um véu [...] E também
maos para o infinito, que nao se encontram porque seguem para o alto”
(Tomelin, 2018).

Imagem 3 — Foto do templo principal do Santudrio Santa Paulina

Fonte: Oliveira (2015).

A relagio com a histéria de Paulina é afirmada também pela inte-
gragao entre o novo templo e as estruturas j4 existentes em Vigolo. Em-
bora a ere¢io da grande igreja tenha desmatado parte da 4rea adjacente
as construgdes anteriores, o projeto reivindica estar em harmonia com a
natureza. Nas fachadas laterais, o vidro é transparente, fazendo a comuni-
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cagao entre o interior e o exterior. Quanto a sua orientagao, ela nao segue
as regras canonicas que aconselham o leste como referéncia para a entrada
principal. O templo mais recente imita a da igreja mais antiga, com a qual
interage por meio de uma passarela curvilinea. Essa estrutura, partindo
da drea onde também estd a réplica do casebre, como disse o arquiteto,
“tenta ligar onde tudo comegou com o novo” (Herwig, 2019).%¢ A orien-
tagao voltada para o oeste faz com que o templo principal dialogue ainda
com outra drea do santudrio. Ela se localiza no alto de um morro oposto
ao que abriga a igreja. Ali estao alguns servicos, além de uma estdtua de
Santa Paulina, e o lugar jd foi o destino de um teleférico que funcionou
por alguns anos. Desse morro, a pessoa que o visita tem uma perspectiva
cenografica da fachada frontal do novo templo.

A fim de explorarmos algumas dimensées da aparéncia do templo,
partamos exatamente da sua fachada principal. Embora o texto do pro-
jeto mencione que as trés partes formadas por estruturas de concreto
representariam a Santissima Trindade, a explicagdo que me ofereceu o
arquiteto reitera a presenga de Paulina. Para tanto, ele pede que olhe-
mos todo o desenho formado pelas linhas do telhado, as vigas entre as
quais estao os sinos e a cruz no seu cume. Tal desenho sugere a imagem
de uma pessoa vestida de habito religioso. Ele conclui: “Entao, concei-
tualmente falando, Santa Paulina estd representada nos pilares frontais”
(Herwig, 2019). Originalmente, o projeto previa inclusive que nos vi-
trais dessa fachada frontal estivesse reproduzida uma fotografia do rosto
da santa,” ideia que foi abandonada durante a construgao (Fernandes,
J., 2019). De todo modo, considerando as sugestoes do arquiteto e as
estdtuas de Paulina que se encontram no acesso e no interior do tem-
plo, podemos afirmar que hd algo de fractal na distribui¢ao da imagem
da santa, multiplicada nos, e pelos, espagos do santudrio. Em relagao a
fachada, essas concepgoes conferem plausibilidade a interpretagao gene-
ralizante de Flavio de Carvalho (2005, p. 49): “a porta da igreja é uma
representagao da vagina e a igreja em si uma figuragao da mulher”.

Enquanto a aproximagao entre a igreja e uma mulher apresenta-
-se acertada para o caso desse santudrio, tomemos a interpretagao de

36 A passarela ou rampa acaba também produzindo uma semelhanga entre o Santuario Santa Paulina e o Santuario
de Aparecida.
37 Ver o desenho em https://www.instagram.com/p/vyB3BFDHWO/. Acesso em: 23 set. 2020.
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Carvalho nio em seu sentido literal, mas como uma incita¢ao para que
busquemos coexisténcias entre sagrado e profano na morfologia do
templo.”® O arquiteto referiu-se vdrias vezes, em sua entrevista, a “regra
de ouro” para explicar as propor¢oes adotadas pelo projeto da igreja.”
A regra foi aplicada a fachada, gerando a identificagdo com uma figura
humana; ela valeria igualmente, segundo o arquiteto, para a planta do
edificio, traduzida na relacio entre a drea destinada a assisténcia e a drea
do presbitério. Tal configuragao foi possibilitada pelo recurso a forma
quadrada como base da planta, reforcado pela opgao por um mono-
bloco. Tive acesso a dois esbogos que apontam para outras alternativas
aventadas: em uma delas, reitera-se o desenho do telhado, mas com a
torre dos sinos separada do edificio; na outra, o formato do telhado ¢
bem diferente e o conjunto como um todo se distancia de um quadri-
litero.*” O arquiteto me explicou que o quadrado ¢ “a forma mais eco-
ndémica” (considerando a relagio entre drea e perimetro) e que a opgao
pelo monobloco, “uma edificagio tGnica”, preserva a referéncia a trajet6-
ria de vida de Santa Paulina, “uma pessoa tnica’ (Herwig, 2019).

A perfei¢ao dessa matemdtica simbdlica e construtiva é, entretan-
to, abalada pela distribui¢ao dos espagos na planta (imagem 4). A ques-
tao incide sobre a relagdo entre dois de seus “setores” — a nave principal
e as capelas adjacentes — com o terceiro, a “drea de apoio”. Essa drea de
apoio agrega espacos bem distintos. Nela se incluem os confessiondrios,
que foram alocados atrds do presbitério, com um acesso pelos fundos da
igreja. Isso significa que, embora tenham a ver com fungoes religiosas,
foram distanciados da nave e das capelas. Efeito simétrico inverso — ou
seja, a adjacéncia entre sagrado e profano — ¢ o resultado da alocagao
de uma 4rea administrativa na parte frontal do templo. Vistas do altar,
as dreas localizadas na face oposta (ou seja, junto a entrada principal)
sa0 pouco definidas. No mesmo nivel, temos portas que dao passagem,
de um lado, para salas de atendimento individual ou familiar e, de ou-
tro, para uma drea administrativa; em nivel mais elevado, acessiveis por

38 Penso ainda ser essa a pista apontada pelo arquiteto liturgico, Pe. José Fernandes, em seu comentario — registrado
na epigrafe deste texto — acerca do destino de um dos quadros da via sacra.

39 Também conhecida como “propor¢do durea”, ¢ uma constante matematica aplicada em projetos de varias nature-
zas. Enfatiza o arquiteto: “Na questdo de volumetria e propor¢do, nos temos o retangulo de ouro nos pontos visuais
principais, tanto em elevagdo quanto em planta” (Herwig, 2019).

40 Desenhos acessiveis em: https://www.instagram.com/p/wlbq7xjHSt/ e https://www.instagram.com/p/wk-usQDH-
TV/. Acesso em: 23 set. 2020.
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meio de escadas, hd outras portas para espagos destinados ao controle
de captagio de imagem e ao controle de som e outros tipos de servigos
técnicos. O arquiteto comentou que a drea administrativa nio estava
prevista para esse espaco, mas, dada a sua disponibilidade, houve essa
modificacao no projeto, o que garantiu que se preservasse o conceito do
monobloco (Herwig, 2019).

Imagem 4 — Planta baixa do templo principal do Santudrio Santa Paulina

.-

Fonte da planta: ArchDaily Brasil (2013). Legenda acrescen-
tada: verde = nave e capelas; laranja = confessiondrios; azul =
drea administrativa; lilds = banheiros na drea frontal.

Meu argumento é que o recurso ao monobloco e 0 modo como se
distribuiu os espacos no interior da planta do templo provocaram sepa-
ragdes e conjuncdes que subvertem a relagio entre sagrado e profano.
De um lado, os confessiondrios ficaram afastados da nave principal e
das capelas; de outro, a drea administrativa terminou colada a assem-
bleia religiosa. Hd também um acesso pelo lado externo da igreja — ou
seja, a fachada frontal comporta nao apenas a entrada principal, mas,
ainda, portas e janelas que se comunicam com a drea administrativa e
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de atendimento. O prego cobrado pela integracao entre esses setores é
a desfiguragao da fachada do ponto de vista da “arquitetura sacra tra-
dicional”, a qual o projeto reivindica respeitar. A subversao da relagao
entre sagrado e profano ¢ reiterada pelo posicionamento dos banheiros
coletivos, dispostos nao em outro edificio, mas nos quatro cantos da
planta do préprio templo — no caso dos que ficam junto a fachada
principal, o acesso ¢ pelas laterais, mas as janelas sao frontais. Em suma,
se essa fachada pretende recorrer 4 “regra de ouro” para sugerir a figura
sagrada da santa, faco notar que, aos seus pés e em suas bordas, estao
espagos dedicados as necessidades profanas.

Conclusdes: a relevancia da aparéncia

A discussao de Tamimi Arab (2013) sobre “megamesquitas” ofe-
rece um apoio valioso para estas consideragdes conclusivas. O autor
analisa algumas controvérsias sobre a mesquita Essalam, construida na
cidade holandesa de Roterda e aberta em dezembro de 2010. Trata-se
de um contexto muito distinto daquele que cerca os templos cristaos
aqui focalizados. Na Europa, as “megamesquitas”, mais do que um ob-
jeto, sao um tropo que envolve sentimentos opostos — ansiedade e or-
gulho — como parte dos desafios enfrentados por uma minoria religiosa
caracterizada como estrangeira. Mas algumas questoes levantadas por
Tamimi Arab, em forte didlogo com Meyer (2019), continuam validas
para refletirmos sobre a construgao de megatemplos cristaos em uma
América Latina que (ainda?) continua predominantemente catdlica.
Tais questdes tém a ver com o impacto da presenga de lugares associa-
dos a prdtica e ao pertencimento religioso no espago urbano. Estao em
jogo nao apenas preocupagoes com as dimensdes, mas também com
estilos arquitetonicos e com as condigdes que produzem a visibilidade
de um objeto — sugerindo um didlogo com dimensoes problematizadas
no texto que neste volume interpela um monumento (Pereira, 2020).
Reitera-se assim o ponto a que chegamos com o apoio de Bataille: as
aparéncias sao fundamentais.

O Santudrio dos Mdrtires Mexicanos ¢ uma aposta da Arquidio-
cese de Guadalajara nas controversas figuras dos madrtires cristeros. A
defini¢do de suas formas arquitetdnicas foi delegada a uma empresa
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que, ap6s hesitagdes, optou por um desenho “contemporineo”. Espe-
ra-se que sua consecu¢ao monumental resulte em “um icone para a ci-
dade”, beneficiando-se de uma visibilidade privilegiada, ainda que nao
onipresente. Isso permitiria que a Igreja Catélica deixasse uma marca
no espago urbano acompanhada de uma declaragio de modernidade.!
No terreno religioso, significa uma resposta ao outro megatemplo que
existe em Guadalajara, a da Igreja La Luz del Mundo, cujo estilo é
mais indefinido e cuja visibilidade é menor. De acordo com a andlise
aqui proposta, o risco dessas configuragoes assumidas pelo Santudrio
dos Mirtires é o de nao ser reconhecido como uma igreja. O reconhe-
cimento, nesse caso, nada tem a ver com sua oficialidade institucional,
algo que nao estd em questao. O que sim estd em jogo ¢é a identificagio
dos possiveis devotos com esse objeto arquitetdnico, cuja aparéncia su-
gere vdrias coisas, mas raramente um templo religioso.

No caso do Santudrio Santa Paulina, a situacio é diferente. O novo
templo coroa monumentalmente um conjunto de estruturas religiosas,
algumas delas seculares, que derivam diretamente do empreendimento
de memorializagio de Paulina. A modernidade arquitet6nica do templo
nao entra em colisao com sua identificagdo como um templo catéli-
co. Tampouco hd uma preocupagao de fazer frente a competidores no
campo religioso ou a outros marcadores urbanos. A iconicidade alme-
jada pelo elemento principal do santudrio parece ameacada apenas pela
eventual estagnagio da devogio a santa. Na dimensao arquitetonica,
como busquei apontar na andlise, o didlogo da Congregagao com a
empresa encarregada do projeto teve como resultado um objeto consti-
tuido por tensoes cruciais. De um lado, hd uma economia, tanto repre-
sentacional quanto material, que deseja retratar e replicar a santidade
de Paulina. De outro, a distribui¢io dos espacos na planta do templo
subverte a separagao entre sagrado e profano. Talvez essa tensao nio seja
peculiar ao Santudrio Santa Paulina, mas aponte para algo que se faz e
se fard presente em outras intervengoes arquitetdnicas que tentam, com
o aval de instituicoes religiosas, efetuar, uma “releitura da arquitetura
sacra tradicional”.

41 A Catedral de Guadalajara ¢ uma imagem iconica na cidade, mas se trata de um templo antigo, cuja arquitetura,
assim como a de outras igrejas catolicas, ganha reconhecimento por seu valor historico. Sobre tais igrejas na capital
de Jalisco, ver Checa-Artasu (2012).
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Nessa dire¢ao, podemos vislumbrar desafios que colocam exatamen-
te em jogo a relacio entre sagrado e profano. Isso estaria longe de ser
uma novidade para o catolicismo, que, segundo leituras arraigadas, se
fundamenta nio tanto no isolamento do sagrado, mas na sua interagio
com o profano (Fernandes, R., 1982). No universo dos santudrios, as
peregrinacoes seriam um exemplo disso, além das préprias festas. Isso
nao significa, contudo, que as devidas relacoes entre sagrado e profano
estejam livres de controvérsias. Um exemplo interessante nessa diregao é
o do comércio que acompanha a atividade de muitos santudrios. Trata-se
de aspecto sensivel para a Igreja Catdlica, que, no entanto, nio nega a sua
presenca e até mesmo dele se beneficia. Assim, busca contornar acusagoes
das quais jamais ficard plenamente ilesa.* Aqui também a arquitetura
tem o seu papel, quando as institui¢coes religiosas procuram organizar e
padronizar dreas comerciais, como ocorre em Nova Trento. O que desejo
enfatizar, ao abordar o caso do templo do Santudrio Santa Paulina, é que
essas intervengdes arquitetonicas reconfiguram as relagoes espaciais entre
sagrado e profano, propiciando situagdes potencialmente controversas.

No caso de Guadalajara, sao de outra natureza os desafios suscitados
por uma abordagem que tem o seu foco na arquitetura. A questao é: o que
serd necessdrio para sustentar o estatuto religioso de um templo como o
do Santudrio dos Mdrtires? A situacio do Cristo Redentor, o monumento
no Rio de Janeiro, nos traz alguns elementos para processarmos a pergun-
ta. Apesar de ter sido projetado e inaugurado como um objeto religioso, a
imagem teve essa dimensao atenuada em favor de outras interpretagdes e
apropriagoes. Sua recente transformagao em santudrio pela Arquidiocese
do Rio de Janeiro ¢ uma tentativa de reinstaurar um estatuto especifica-
mente religioso (Giumbelli, 2014; Menezes, 2012). Se mesmo a imagem
do Ciristo nao estd protegida de leituras alternativas, o que esperar de um
templo que parece, desde sua construgao, ser outras coisas? Com base
nisso, podemos prever que a Igreja Catélica terd algum trabalho para con-
solidar o estatuto de um objeto que reivindica como seu.

42 E significativo que os unicos aspectos negativos indicados por visitantes do Santudrio Santa Paulina estio re-
lacionados com as praticas comerciais no seu entorno. Minha fonte ¢ o site Tripadvisor, o qual registra, entre as
avaliagdes predominantemente positivas, o seguinte comentario de janeiro de 2019: “O prédio do Santuario ¢ uma
obra de arte, pela sua grandeza e beleza de sua constru¢ao”. Disponivel em: https://www.tripadvisor.com.br/Attrac-
tion_Review-g2577862-d6116683-Reviews-Santuario_De_Madre_Paulina-Nova_Trento_State of Santa_Catari-
na.html. Acesso em: 23 set. 2020.
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Retomando a discussao levantada na introdugao deste capitulo,
creio ser possivel afirmar que as andlises aqui propostas insistiram em
tomar templos como flores — que é como Bataille sugere que nos apro-
ximemos de qualquer objeto de arte. No primeiro caso, as formas ex-
ternas foram tomadas como o elemento mais significativo do aspecto
assumido por um templo. “Com que isso se parece?” foi a pergunta
fundamental para se encontrar outras coisas que uma igreja. No segun-
do caso, foi necessdrio despedacar a corola para que outro aspecto se
tornasse aparente. “O que atravessa a busca de um ideal?” tornou-se a
questao mais importante para surpreender o profano nas bases ou nas
bordas do sagrado. Talvez possa se argumentar que essas andlises per-
dem de vista o que seria mais relevante na existéncia desses megatem-
plos — por exemplo, sua forga simbdlica ao expressar uma hegemonia
ou dominincia religiosa em alianga mais ou menos aberta com poderes
civis. Eu responderia que isso ficou nas entrelinhas. Em um movimen-
to que poderia recorrer a ideia deleuziana da minoragao (Goldman,
2015), preferi dar o primeiro plano as coisas e as percepgoes sobre a
sua existéncia possivel. Ao proceder desse modo, guiei-me por Bataille
(2018a, p. 65-66) que, diante da “admiracio e estupefa¢io”, “a ordem
e a obrigacdo”, a estaticidade e a estabilidade, disposicoes todas essas
impostas por arquiteturas monumentais, empreende uma busca por
“elementos perturbadores”.
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VER, VISITAR, PARTICIPAR: A PRODUCAO DO “BiBLICO” COM BASE EM
TELENOVELAS BRASILEIRAS:

Jorge Scola

Em minha pesquisa de doutorado, venho acompanhando as for-
mas com que a produgio de séries e telenovelas de temdtica biblica pela
Record TV (2010-atualmente), emissora de televisio aberta e de pro-
priedade da Igreja Universal do Reino de Deus (IURD), constréi audi-
éncias em sua atuagao por meio de distintos trajetos no espago publico.
Este texto intenta salientar a relacionalidade entre dois processos. Um
deles tem a ver com as formas de selecio, apresentagao e mobilizagao de
elementos estéticos relacionados as histérias biblicas (cendrios, lingua-
gem, figurino, sonoplastia) para a recomposigao destes nas filmagens
dessas narrativas. O outro é a promogio comercial de “viagens bibli-
cas” que se utilizam, também, da referéncia a teledramaturgia biblica
produzida para a televisio. Embora mantenham certa autonomia en-
quanto fendmenos, estou interessado aqui em perceber a maneira como
eles trazem implicagoes reciprocas e constituem um publico comum,
no sentido de reforgarem um circuito de produgao de autenticidade e
de vinculagao baseado na construgao das “paisagens biblicas”. A aposta
deste texto ¢ a de que, pela atengio ao que “vem” e ao que “vai” nesse
transito, se pode enfatizar como materialidades e significados sio mobi-
lizados como modos de conferir efeitos de autenticidade as iniciativas.

Com certo recuo temporal, pode-se identificar que iniciativas ante-
riores entrelagam formas préximas de autenticagio nos demais projetos
movidos pela Universal e que trazem consequéncias para o debate sobre
materialidades, publicizacio, arquitetura, Estado e religides, como o
Templo de Salomao e seu Jardim Biblico e o Centro Cultural Jerusalém,

no Rio de Janeiro (Giumbelli, 2014b, p. 203). Além disso, a [URD rea-

1 Esta investigagdo ¢ um recorte de minha pesquisa de doutorado em andamento, realizado no Programa de Pos-
-Graduag@o em Antropologia Social da Universidade Federal do Rio Grande do Sul, com orientagdo de Emerson
Giumbelli e financiamento da Coordenagdo de Aperfeigoamento de Pessoal de Nivel Superior (CAPES). Agradego
aos professores Emerson Giumbelli, Fernanda Peixoto e Edilson Pereira os comentarios e sugestdes as versdes
anteriores deste trabalho. O texto ¢ produto de dialogos fomentados no ambito do “MARES — “Religiao, arte,
materialidade, espago publico: grupo de antropologia” (CNPq) —, a cujos membros agradeco a acolhida generosa.
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liza visitas a Israel desde a comemoracio dos seus 20 anos de existéncia,
e o proprio bispo Macedo foi recebido pelo Ministro do Turismo sa-
lientando o desejo de “levar dezenas de milhares de pessoas anualmente
para Israel” (Birman, 2003, p. 244). A construcio de templos segundo
um padrio estético bem definido (Gomes, 2011), produzindo exibigao
publica de uma fé monumentalizada (Giumbelli, 2014b) também traz
essa referéncia: a prépria sede mundial da Igreja Universal tem por ob-
jetivo ser uma “cépia perfeita da Jerusalém dos tempos de Jesus” e busca
essa autenticidade na “exportagao” de elementos de Israel tais como
pedras e plantas (Contins; Gomes, 2008, p. 191).

Esses eventos citados podem ser vistos como projetos que seriam
outras faces do mesmo processo que envolve relagdes e reivindicagoes
com e no espago publico e o 4mbito da publicizacao (Warner, 2002;
Engelke, 2013; Montero; Silva; Sales, 2018; Giumbelli, 2008, 2014b;
Pereira, 2020). O que aponto como “publicizagao” parte da ideia de
Warner (2002) de que hd uma dissociacao entre “o ptblico” (enquanto
totalidade social) e “um putblico” (uma audiéncia, circunscrito ao even-
to ou ao espago compartilhado). O processo de constituicao de coletivi-
dades mediante uma agao enderegada ao espago publico tem colocado
desafios para uma investigacao a respeito da religiao (Engelke, 2013) e,
no caso brasileiro, a Universal tem fomentado episédios importantes
para a reflexao sobre as formas de atuagao no espago publico por meio
de projetos que visam instituir “ptblicos” (Montero; Silva; Sales, 2018;
Pereira, 2020). Tal aten¢ao aos modos de constituir ptblicos e de atuar
em espacialidades e com base em espacialidades também contribui para
andlises que dessubstancializem uma visao antindmica entre “religiao”
e “espaco publico”, procurando, ao contrdrio, perceber como esses ele-
mentos se conectam espacialmente.

Uma vez salientada essa continuidade em relagao aos empreendi-
mentos da Universal antes mencionados, e resguardando a diversidade
de suas formas publicas de atuacao, o objetivo aqui, baseado em meu
material de pesquisa, é recortar certa especificidade do processo que im-
plica as paisagens biblicas, a saber, as diferentes formas de envolvimento
da audiéncia que sua exibicio propicia. De certo modo, o que estd em

2 Arespeito do tema da “monumentalizag¢do” no espago publico movida por agentes ligados a Igreja Universal, con-
ferir também o exemplo do Memorial do Holocausto no Rio de Janeiro, em texto de Edilson Pereira, neste volume.
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jogo — tanto do lado de quem produz essas midias de teledramaturgia
quanto dos agentes envolvidos na promogio e no consumo das “via-
gens biblicas” — sao processos de selecao de imagens e de maneiras de
olhar e interpelar espagos e materialidades, dai a importincia de pen-
sar a produgao de ficgao biblica da Record e as “viagens biblicas” em
sua relacionalidade. Convém atentar, ainda, para o fato de que existem
atravessamentos mercadolégicos (como consumo e produgio, indices
de audiéncia televisivos, venda de pacotes de viagem) num recorte (as
narrativas biblicas) que estd associado ao universo religioso. Assim, um
debate que importa as reflexdes propostas por este texto é o de pensar
o que estd sendo deslocado e como esses processos se acomodam, sem
assumir, portanto, defini¢oes anteriores aos fendmenos sobre o religio-
so. Trata-se de atentar para as maneiras contingenciais pelas quais se
da a regulacio do religioso (Giumbelli, 2013, 2014a) por meio de di-
mensoes mididticas, em que a questao da autenticidade ganha relevo
(Meyer, 2018). Como se refere Machado:

Ao produzirem midias religiosas [...] diferentes grupos nao
apenas formulam expressdes de um contetido religioso estdtico,
pronto e acabado, para uma determinada audiéncia 4dvida por
recebé-lo como forma de confirmagio de suas presumidas cer-
tezas. Em lugar disso, a relagio entre religido e midia aciona um
processo dindmico de produgio e reinven¢io desses préprios
contetdos religiosos, de seu lugar na esfera publica, da relacio
entre o religioso e o secular, do surgimento de audiéncias (ines-
peradas e mesmo inusitadas), [...] na formagao de subjetivida-
des, da produgao de politicas publicas, e das relagdes de grupos
religiosos e laicos com o “Estado”. (Machado, 2014, p. 141).

Em um conjunto de trabalhos, a antropéloga Birgit Meyer (2015,
2018, 2019a [2009], 2019b [2012]) centraliza parte de sua produgao
com base em um entendimento da religidao enquanto mediagao, que é
envolvida em meios/mediagées (medias), em sentido amplo, abarcando
materialidades de diversos tipos e também meios de comunicagio e a
corporalidade. Em didlogo com essa perspectiva, o trabalho se reporta a
alguns conceitos operadores formulados por Meyer, como formas sen-
soriais (sensational forms), compreendidas como:
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[...] modos autorizados de organizar e invocar acesso ao trans-
cendental que moldam o conteddo (crengas, doutrinas, conjunto
de simbolos) e as normas religiosas. Essas formas possuem um
papel central na modulacio dos praticantes como sujeitos reli-
giosos, envolvendo-os em préticas particulares de culto e padroes
de sentimento. Em consequéncia, formas sensoriais sio parte
de uma estética religiosa especifica, a qual comanda um enga-
jamento sensorial dos seres humanos entre si e com o divino,
gerando sensibilidades especificas. As religides atuam através de
formas sensoriais historicamente geradas que sio distintivas e que
induzem padroes repetitivos de sentimento e agdo. Essas formas
se constituem com o tempo e estdo frequentemente sujeitas a
contestacio e até mesmo ao abandono (como na Reforma Pro-
testante, que substituiu a imagem pelo texto). Elas sdo, entio,
um excelente ponto de partida para a observagio de processos
de transformagao religiosa. Mesmo se as religiées mobilizam nu-
merosas formas sensacionais, certas destas alcancam um status
especial que sustenta uma identidade religiosa distinta, como os
icones de veneracio para os ortodoxos, a leitura da biblia para os
calvinistas, ou o “louvor e adoragio” e a glossolalia para os pente-
costais. (Meyer, 2018, p. 29-30).

Também me utilizo, de Meyer, da concep¢ao de mediagao (deriva-
da da compreensao latouriana do mediador,’ distinto do mero interme-
didrio em uma rede) e da estética da persuaso (aesthetics of persuasion).
Pela expressao estética da persuasio, a autora enfatiza a estética segundo
uma compreensio cldssica (aristotélica) do termo, remontando a uma
teoria da percep¢ao e do engajamento sensorial enquanto uma operagao
de conhecimento que tem relagao com as imagens, com as materiali-
dades e com a percepgao dos sentidos. Ao enfatizar como as religioes
ocidentais estao embebidas em praticas de mediagao e de como depen-
dem delas para produzir “efeitos de verdade da religiao” (2018, p. 37),

Meyer enfatiza o efeito persuasivo das formas sensoriais. Quando forem

3 Sobre a distin¢do entre mediadores e intermedidrios na constitui¢do de coletivos, ver Latour (2012). Ainda pensan-
do com esse autor, suas elaboragdes sobre o engajamento contemporaneo com as imagens e suas consequéncias am-
biguas para os campos religiosos, artisticos, politicos e cientificos (Latour, 2005) também oferecem bons pontos de
debate que influenciaram alguns argumentos deste texto. Por sua vez, o debate sobre materialidades e objetos como
“assembleias” no sentido politico do termo (Latour, 2008) oferece reflexdes importantes para o tema das formas de
vinculo, mediagdes materiais e politica na contemporaneidade. As imagens e objetos atinentes ao “biblico”, assim,
poderiam ser pensados como formas de assembleia, mas também estariam sujeitos a contestagdo, caminhando no
limite entre a iconoclastia e a iconofilia, que Latour identifica como uma tensdo constitutiva da modernidade. No
caso especifico da religido e sua relagdo com as imagens, ver também Besangon (1997).
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referidas neste texto questoes de “autenticagao” e “persuasdo estética’,
o que busco apontar é, com o apoio dessa bibliografia, como a auten-
ticidade e a persuasao sio processos que nao sio anteriores as media-
¢oOes, mas estao sendo reatualizados continuamente e que as midias em
questao dependem fundamentalmente da construgao de um sentido de
autenticidade em relagao ao “biblico”. O objetivo ¢é atentar para como
as mediagoes “fazem fazer” certas formas de persuasio e sdo tidas como
legitimas ou intentam assim ser para diferentes atores, num esfor¢o que
tem sua prépria ordem e que intento aqui seguir.

Metodologicamente, o material aqui analisado provém dos pré-
prios produtores destes itens culturais, as novelas e as viagens. Seria pos-
sivel, sem duavida, trazer materiais externos a esses agentes produtores e
que os interpelam. Ao enfatizar, porém, aquilo que eles estao produzin-
do, este texto recorta percepgdes émicas sobre o projeto e a promogio
dessas “paisagens biblicas”, assim como as chaves acionadas pelos seus
produtores para aferir sua autenticidade e legitimidade.

Nas primeiras partes do texto, sao destacadas as formas de mobi-
lizagdo, selecio e apresentagao de elementos relativos as histérias bibli-
cas (cendrios, linguagem, figurino, sonoplastia) que sdo recompostos
na filmagem dessas narrativas no Brasil. Também discuto como a au-
tenticidade e a grandiosidade sao emicamente aferidas e significadas
de modo a constituir um puablico para a teledramaturgia biblica. Na
terceira se¢io, enfoco o tema das paisagens estrangeiras como locais e
ambiéncias para a conformagao do tema biblico partindo das questoes
anteriormente levantadas sobre a autenticagdo e a persuasdo estética.
Em seguida, discuto a promogao das “viagens biblicas” para diferen-
tes audiéncias com base na intersec¢ao com a teledramaturgia biblica
brasileira, especialmente preocupado em perceber como as paisagens
e os locais citados pelas teleficgdes biblicas da Record produzem um
sentido de “biblico” auténtico e compartilhado. Na quinta se¢ao, busco
delimitar a proposicao de seguir os “estados biblicos”, formulagao que
procura por relevo em como esses processos possibilitam certa varieda-
de de projetos e de reivindicagdes baseados na institui¢ao de algo como
“biblico”. Essa institui¢io resultaria na produgio de um “estado” novo
originado dessas operagdes, com énfase na performance. Em termos de
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inspiragio tedrica, a elaboracio da andlise dos “estados biblicos” é reali-
zada cruzando o tema da estética e da performance com os trabalhos de
Spivak e Butler (2018) e de Foucault (2009). O intuito é salientar como
este debate cldssico na filosofia sobre as relagdes entre estética e politica
pode ser retomado acionando produg¢oes contemporineas que abordam
o pertencimento, a ocupagao do espago publico e a cria¢ao de condigoes
e “estados” que sao sensoriais e constituem modos de relagao com ma-
terialidades e localidades, podendo ser compreendidos, também, como
mediagoes, para retomar o debate com os trabalhos de Birgit Meyer.

Constituir pablicos e reconstituir materialmente “a biblia”

Ol4, eu sou o Caui e tenho dez anos. Venho através dessa carta
para pedir que o Senhor realize 0 meu sonho de conhecer os
bastidores da novela Os Dez Mandamentos. Nao deixo de assis-
tir nenhum capitulo, pois sou muito fa dessa histéria. Por favor,
realizem este meu sonho. Muito obrigado.

Com esta mensagem, o garoto Caua, morador de Sao Paulo, era
apresentado ao publico do programa Balango Geral, da Record TV, exi-
bido ao meio-dia, com temas jornalisticos, policiais e de entretenimen-
to. A reportagem foi veiculada em 1° de fevereiro de 2016 e comega
com Caua vestindo uma roupa que ele préprio teria confeccionado com
o auxilio de sua mée “igualzinha a dos egipcios da novela Os Dez Man-
damentos” (imagem 1).

A edigio da reportagem (Balango Geral, 2016) de mais de dez
minutos é bastante sugestiva, mesclando cenas da novela com imagens
de Caua e sua roupa “de egipcio”. Quando perguntado pelo repérter
sobre quais seriam suas personagens favoritas na novela, ele menciona
quatro. Entre eles, Moisés, o herdi da narrativa, e Amenhotep, o filho
do algoz de Moisés, Ramsés. Durante a entrevista, ele estd vestindo
roupas comuns, mas o repérter convida-o a mostrar os figurinos que ele
confeccionou, o que faz Caua retornar com uma roupa muito parecida
com a do figurino do filho do faraé6 Ramsés.

O programa levou Caui e sua mie de Sao Paulo aos estidios da
Record no Rio de Janeiro, que o repérter caracterizou como “a cidade
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dos sonhos do Caua”. O menino ¢ convidado a conhecer o setor de fi-
gurino da produgio da novela e conversa com a coordenadora do setor
no programa, mostrando a ela a roupa que ele mesmo havia feito com a
ajuda da mae. O programa mostra o menino andando pelas araras dos
figurinos, onde podem ser vistas placas com os nomes dos atores e dos
personagens junto as indumentdrias correspondentes.

Depois disso, o repdrter anuncia que o menino ainda nao conhe-
ceu “o lider dos hebreus” e o leva a sala de caracterizagio, perguntando
“Serd que Moisés estd ai?”. Eles entram juntos na sala e o menino ca-
minha até o ator Guilherme Winter (Moisés), que estd recebendo os
apliques de cabelo e barba de seu personagem. O menino abraga for-
temente o ator, que o agradece pelo carinho e conversa um pouco com
Caua: “T4 vendo o processo que é? Quanta peruca, quanta barba...
todo dia é esse processo, pra virar aquele Moisés que vocé vé¢”. Caua
também ¢é convidado pelo ator a colar parte da sua barba. O momento
final da reportagem ¢ o da “transformacao” de Caua, que passa a trajar o
figurino “egipcio” confeccionado pela prépria emissora. “Um momento
madgico”, anuncia o reporter.

Imagem 1 — Caua em sua roupa de egipcio confeccionada em
casa com repérter da Record (Balango Geral, Record)

JA, JA: MENINO FA DE "0S DEZ MANDAMENTOS" VAI
CONHECER OS ATORES E 05 ESTUDIOS DA NOVELA

Fonte: Balan¢o Geral (2016).
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Ele ¢ convidado a caminhar pelos estidios e conhecer equipamen-
tos, atores, figurantes e cendrios, sendo que o ponto final do percurso é
o cendrio do paldcio do faraé Ramsés. Caua ¢ filmado posando sentado
no trono do personagem farad e cenas da novela com o ator Sérgio Ma-
rone, intérprete de Ramsés, sio intercaladas com as de Caui no mesmo
local. “Voltamos alguns milhares de anos no tempo”, anuncia o repérter
encerrando a reportagem com imagens alternadas de Caua nos cendrios
do paldcio de Ramsés com cenas da novela, na sequéncia em que o Mar
Vermelho ¢ aberto pelo cajado de Moisés (imagem 2):

O faraé Caui e nés do Balanco Geral j& estamos no clima desse
momento que foi literalmente um divisor de dguas da histéria
da humanidade. E a recriagio desse momento é também um
divisor de dguas na histéria da televisao brasileira: ¢ a primeira
vez que uma emissora aqui do pais recria com toda essa gran-
diosidade esse momento tao importante da biblia. Hoje & noite
tem mais um capitulo de Os Dez Mandamentos. (grifo nosso).

Imagem 2 — Caua posando no cendrio da novela, no
trono do faraé Ramsés (Balanco Geral, Record)

5 i [
AGORA: MENINO FA DE "0S DEZ MANDAMENTOS"
CONHECE OS ATORES E ESTUDIOS DA NOVELA

Fonte: Balanco Geral (2016).
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Este tipo de veiculagdo pela emissora, que produz as telenovelas e
séries biblicas de que trato aqui, nao é um ponto fora da curva na sua
programagao de jornalismo e entretenimento. Com alguma frequéncia,
programas como Hoje em dia (jornalismo e entretenimento, exibido
pelas manhas durante a semana) e Domingo Espetacular (jornalismo, nas
noites de domingo, concorrente do Fantdstico, da TV Globo) veiculam
aproximagoes com o setor de dramaturgia da emissora.* Trata-se de um
material que busca frequentemente selecionar elementos das séries e
telenovelas biblicas e aproximé-los dos publicos, nao raro com um ar
historiografico ou arqueolégico, de modo a explanar relagoes das nar-
rativas apresentadas com questoes histdricas e culturais, inclusive com
a presenca de especialistas nos temas situados. Também h4 reportagens
como aquelas com que abri esta se¢ao, indicando outro tipo de aproxi-
magao: relacionando o ptblico com a telenovela, bem como reportando
“éxitos” comerciais como recordes de audiéncia, exibicoes internacio-
nais e a repercussao da versao em filme de Os Dez Mandamentos, cujas
expressivas bilheterias foram alvo de controvérsia por setores que co-
brem o cinema no pais.’

Mas ha outro tipo de apresentagao das séries e novelas biblicas,
que talvez esteja na intersecgdo entre a celebragao do seu éxito comer-
cial (por seus préprios produtores) e este enquadramento nas narrativas
como concernentes ao presente, como coisas relevantes a0 momento
atual embora sejam “histéricas”. Refiro-me as reportagens que inten-
tam salientar a monumentalidade das produgoes, da sua “grandiosida-
de” técnica, das viagens e importagdes que tais produgoes demandaram,
bem como dos aspectos de reconstitui¢ao dessas narrativas nos esti-

4 Alguns exemplos a fim de ilustrar essa veiculagdo de temas biblicos com base nas séries e novelas biblicas na
programagdo jornalistica e de entretenimento da Record podem ser vistos em: “Saiba mais sobre algumas das tribos
de Israel” (tematizadas em A4 Terra Prometida e reportagem do matinal Hoje em Dia em 23 de agosto de 2016 e
disponivel em https://www.youtube.com/watch?v=bKXpz1Nauyc); “As explicagdes da ciéncia para a abertura do
mar Vermelho” (evento importante em Os Dez Mandamentos e reportagem do jornalistico Domingo Espetacular
em 2 de novembro de 2015, disponivel em https://www.youtube.com/watch?v=vwcvuBQLpZQ); “Saiba como
eram as ceias de Natal na época da Biblia no [quadro] Mitos e Verdades”, também do Domingo Espetacular, em
17 de dezembro de 2017, disponivel em https://www.youtube.com/watch?v=5psMnUsSxio; ¢ “Joias das egipcias
de Os Dez Mandamentos fazem sucesso entre cariocas”, em que aparecem bijuterias inspiradas nas personagens da
novela no comércio popular da Saara, Centro do Rio de Janeiro, no Balango Geral do dia 3 de setembro de 2015
(disponivel em https://recordtv.r7.com/balanco-geral-rj/videos/joias-das-egipcias-de-os-dez-mandamentos-fazem-
-sucesso-entre-cariocas-17022020). Acessos em: jul. 2020.

5 Em nimeros de bilheteria, o filme Os Dez Mandamentos teria vendido 11,269 milhdes de ingressos, sendo o filme
nacional mais visto da historia até ser batido pela comédia Minha mae é uma pega 2, em 2017 (ver https://www.
terra.com.br/diversao/cinema/minha-mae-e-uma-peca-2-ultrapassa-renda-de-os-dez-mandamentos-o-filme,8 7501-
7f49411829fa55790c3cflccce2ns8iq7y9.html).
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dios da emissora no Rio de Janeiro. Estou me referindo aos esforcos de
reconstitui¢ao pela cenografia, linguagem, figurino, efeitos especiais e
sonoplastia das histérias pela emissora brasileira.

Importante destacar que o ciclo de teledramaturgia biblica é um
empreendimento movido pela Record TV desde 2010 com relativa es-
tabilidade, tendo se consolidado como um “estilo” de teledramaturgia,
no hordrio nobre da emissora.® Apesar das diferentes repercussoes de
cada produto, existe uma permanéncia na sua exibi¢ao em hordrio no-
bre. Inicialmente foram exibidos em hordrios secundérios da veiculagao
de teleficcio, na forma de minisséries (as 23h, com A Histéria de Ester,
Sansio e Dalila, Rei Davi e José do Egito, respectivamente em 2010,
2011, 2012 ¢ 2013) e uma série semanal (no mesmo hordrio, Milagres
de Jesus), até serem implantadas como telenovelas em 2015, com Os
Dez Mandamentos (as 20h30), centralizando a grade noturna da Re-
cord. As novelas seguintes a Os Dez Mandamentos (A Terra Prometida,
O Rico e Ldzaro, Apom/ipse, Jesus) nao tiveram tanto €xito quanto esta.
No contexto da pandemia de Covid-19, as gravagdes de duas novelas
entdo no ar (nio biblicas, mas com supervisao de texto de Cristiane
Cardoso, roteirista e filha do bispo Edir Macedo) foram canceladas e
reprises estao sendo veiculadas as 20h30 e as 21h30 (Apocalipse e Jesus,
respectivamente).’

O papel da linguagem na autenticacdo de cenas “biblicas”

Gente, aqui atrds de mim nds temos o Templo de Herodes.
Aqui sao 3 mil metros de cidade cenografica, sao 55 cendrios
que podem sofrer alteragées ao longo da novela. Do lado de
cd estou vendo uma galera preparando o figurino, fazendo a
lavagem das roupas com chd para ficar como as roupas eram
naquela época.

6 Abordei em outro trabalho (Scola, 2017) a existéncia de um tipo distinto de teledramaturgia de tema religioso (mi-
nisséries curtas e ambientadas contemporaneamente, marcadas pelo pouco éxito e baixo investimento de produgo,
se comparadas com as midias aqui tratadas) anterior ao ciclo que abordo aqui e que teve espago na programagao da
Record entre 1997 e 1998. Contudo, entre aquelas produgdes, duas delas podem ser vistas como antecessoras que
ja anunciavam elementos presentes nesse movimento, que viria a partir de 2010, e que foram as tiltimas incursdes
de séries religiosas daquele periodo: O Desafio de Elias e uma primeira versao de 4 Historia de Ester. Para essas
produgdes e seus contextos, ver Scola (2017) e Oosterbaan (2003).

7 Apocalipse foi reprisada de forma compacta entre os dias 21 de abril e 21 de setembro de 2020 as 20h45 em 110

capitulos. Jesus teve sua reexibigdo iniciada em 14 de abril de 2020 as 21h30.
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Esta foi a fala da apresentadora da emissora Ana Hickmann ao
mostrar parte dos cendrios da novela Jesus, em reportagem veiculada em
23 de julho de 2018 no programa Hoje em dia.® “Nés vamos conhecer
a cidade cenogrifica, a grandiosidade disso tudo, e também o realismo
dessa producio que estreia terga-feira, as 20h e 45 da noite!”, “a histéria
do homem que mudou a humanidade”. As palavras “grandiosidade” e
“realismo” sao frequentemente mencionadas na reportagem. Vejamos
como determinados itens sao apresentados como uma “retratagao” dos
tempos biblicos, segundo os diferentes materiais mobilizados em torno
dessas produgoes e os sentidos mais comumente acionados nessas for-
mas de publicizagao.

Como veremos, um trabalho importante em dire¢ao a questao da
autenticidade do ponto de vista dos produtores dessas midias tem rela-
¢ao direta com as formas de linguagem. Isso se d4 tanto na linguagem
visual (paisagens, figurinos e cenografia) como também em paisagens
“sonoras” da biblia, o que envolve a linguagem utilizada nos didlogos
para as personagens, bem como a sonoplastia e as musicas empregadas
para compor as cenas.

Um ponto que considero importante em relagio a busca por rea-
lismo na performance dessas produgoes ¢ a presenca da lingua hebraica
em determinadas narrativas, como em Os Dez Mandamentos. Persona-
gens cantam em hebraico em determinadas cenas, o que parece ter uma
importincia na performance da verossimilhanga. Quer dizer, embora
o roteiro esteja em portugués, o cantar em hebraico empresta legitimi-
dade, afinal, se estd assistindo a uma histéria da liberta¢do do povo he-
breu. O jornalistico da Record Domingo Espetacular noticiou também o
mesmo esfor¢o de colocar o hebraico em circula¢io pela novela com a
reportagem “Musicas de Os Dez Mandamentos conquistam fas de todo
o Brasil” (31 de margo de 2016).” Nela, menciona as can¢oes de ninar
com que uma mae acalanta sua crianga. Nestes momentos, uma legenda
em portugués aparece na cena. Atores também tiveram que aprender a
cantar em hebraico em alguns momentos da novela.

8 “Ana Hickmann passeia pela cidade cenografica da novela Jesus”, disponivel em https://www.youtube.com/wat-
ch?v=BX3fteYcrHQ. Acesso em: jul. 2020.
9 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=snYPMsD72ig. Acesso em: jul. 2020.
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Imagem 3 — Personagem Miria (Larissa Maciel) canta em hebraico
enquanto toca uma pequena harpa (Domingo Espetacular, Record)

Na |2 dos teus olh
*®

eneontrer o amor

Fonte: Domingo Espetacular (2016).

Em relacio a ambienta¢ao sonora dessas midias, hd de se salientar
a existéncia de uma comunidade de fas da novela Os Dez Mandamentos
que gravam os cantos dos personagens em hebraico e os disponibilizam
em playlists em plataformas como o YouTube.'” Nelas, se destacam os
videos em que a atriz Larissa Maciel (Miri, irma de Moisés) toca harpa
e canta a Deus (imagem 3). A atriz comentou o éxito junto ao publico:
“As pessoas ficam emocionadas quando escutam o canto da Miria”."
Nos links citados, percebe-se nas descri¢oes dos videos o esforgo de
aproximar os cantos entoados na novela de distintas audiéncias, com a
disponibilizacao da letra “no original hebraico” e em versdes nao sé em
portugués, mas em espanhol, inglés e francés.

E o tema romantico central da mesma novela (do casal Moisés
e Zipora) possuia versao em portugués e em hebraico. A musica “No
pogo te encontrei” foi composta por Daniel Figueiredo e Renato Car-
doso (bispo da Universal e genro de Edir Macedo, também atuante no

10 Um exemplo disponivel no momento (agosto de 2020) pode ser visto em: https://www.youtube.com/watch?v=G-
foC7f-pHA4&list=PLrT74sGH1f9qLNMqSoEgRRGNKtf6 Tgpof. Acesso em: jul. 2020.

11 “Larissa Maciel comemora sucesso de Mirid em novela da Record”, 12 de maio de 2015. Disponivel em: https://
www.falabarreiras.com/sem-categoria/larissa-maciel-comemora-sucesso-de-miria-em-novela-da-record/. ~ Acesso
em: jul. 2020.
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meio musical com dlbuns e DVDs préprios) e cantada, em portugués
por Moysés Macedo e, em hebraico, por Fortuna (nome artistico de
Fortunée Joyce Safdié), apresentada ao piblico como cantora brasileira
e judia, que morou em Israel por dois anos e que pesquisa o cancioneiro
sefardita desde 1992. Na reportagem, a cantora relata que o éxito da
cangao no Brasil vem do fato de a conexao ser “muito forte” e que “a
musica nio tem fronteiras, se comunica de coragao para coragio” (Do-
mingo Espetacular, 2016).

A musica também recebeu uma versao para o espanhol (“En el pozo
te encontré”) que embala as cenas do casal no mercado hispanico pelo
qual a novela passou. No video disponibilizado no canal do YouTube
da Record com o clipe da msica,'? encontram-se vérios comentdrios de
espectadores latino-americanos saudando a novela. Um primeiro usudrio
escreve: “Impresionante tema, este sera mi cancion cuando me case”. Em
outro, lé-se “que linda musica, Dios le bendiga. Moises y los diez man-
damientos es la mejor serie que he visto, desde Peru”. Outro comentdrio
a0 video chama a aten¢io para o uso da musica no casamento de uma
parenta do usudrio: “hermoso. mi tia se casé con esa cancién como no
estaba presente como ella vive lejos™.

Moyses Macedo, cantor do tema mencionado, ¢ filho adotivo de
Edir Macedo e de sua esposa Ester,'” tem uma carreira artistica gospel
estabelecida e musicas suas integram a trilha sonora de Os Dez Manda-
mentos e de Jesus. Dois dos comentdrios do video citados acima falam da
execugdo de “No pogo te encontrei” em casamentos. A reportagem do
Domingo Espetacular voltada ao “encanto dos brasileiros pelas musicas
em hebraico” também noticia 0 mesmo fato: “A versio foi tao bem rece-
bida que passou a ser usada em ceriménias de casamento em todo pais”
(Domingo Espetacular, 2016). Em seguida, sao utilizadas imagens de
ceriménias de casamentos disponibilizadas na internet em que trés ca-
sais usam essa musica. A reportagem relata que “eles nao se conhecem,
todos celebram a unido com a mesma trilha”.

O tema roméantico de Os Dez Mandamentos deixa ver conexdes
possiveis entre linguagem, autenticidade e sonoplastia. Deste modo,

12 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=IsMKi_fq7IE. Acesso em: jul. 2019.
13 Disponivel em: https://blogs.universal.org/bispomacedo/historia-do-bispo/a-chegada-do-filho-moyses/. Acesso
em: jul. 2019.
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a produgao musical relacionada a teledramaturgia biblica torna-se um
indice para pensar as formas de enquadramento e de elaboragio por
diferentes agentes. Como a produgdo a respeito da “musica gospel”
(Cunha, 2014) j4 havia salientado, teria ocorrido uma passagem, no
meio evangélico, de uma énfase cristocéntrica neotestamentdria a uma
énfase teocéntrica vetereotestametdria (Cunha, 2014, p. 14) — passagem
esta em que a producio de midias (musica e audiovisual) tem forte
importincia. Além disso, Cunha fala da ornamenta¢io de templos e
de instrumentos musicais (como o shopar, de origem hebraica, feito de
chifre de carneiro) na musica evangélica.

No caso das séries biblicas, existe também um trabalho de enco-
menda de pesquisa linguistica e histérica com a participagao de vérios
especialistas. Dentre os que consegui rastrear até o momento, destacaria
Marecella Castor, apresentada em entrevista com Vivian de Oliveira*
como consultora de hebraico e especialista no Antigo Testamento e na
cultura judaica. Marcella é formada em Letras Hebraico pela Univer-
sidade Federal do Rio de Janeiro e ministra cursos on-line numa pla-
taforma chamada Bnei Roma. O site do empreendimento fala da sua
proposta para além da religiao, mas com base na biblia.”

O que se ensina na Bnei Roma? Aqui na Bnei Roma ensinamos
a Biblia a partir dos Idiomas Originais (Hebraico, Aramaico e
Grego), da Histéria, da Arqueologia, da Antropologia, da Filo-
sofia e da Literatura, mas nao ensinamos do ponto de vista da
Teologia e nio ensinamos do ponto de vista da Religido.

A Bnei Roma pertence a alguma religiao? Nao!

Entdo, por que é uma Escola Biblica? Porque amamos a Biblia, so-
mos fascinados por ela e pela maneira como ela influencia 0 mun-
do moderno. Porque apesar de todos os problemas que a religido jd
causou, apesar de todas as ddvidas impostas sobre sua composicio,
ela continua sendo o livro mais vendido e lido do mundo.

A ideia de uma “biblia” que excede um sentido restrito de “reli-
giao”, conforme elaborado pela organizagao a que se vincula a consul-

14 Vivian de Oliveira ¢ a autora e roteirista titular de grande parte das novelas e séries produzidas pela Record desse
ciclo biblico, tendo trabalhado em A Historia de Ester, Rei Davi, Os Dez Mandamentos e Apocalipse, até a sua
saida da emissora em 2018.

15Cf. https:/br.linkedin.com/in/marcella-castor-232b912b e https://www.bneiroma.com/quem-somos. Acessos em:
jul. 2020.
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tora de hebraico da Record, tem grande afinidade com a forma como a
empresa Viagens Biblicas se apresenta a audiéncia, como serd abordado
em outra se¢ao do texto.

Produzindo presencas biblicas com media¢ées “grandiosas”

Voltando a questao da busca pela “grandiosidade” na reconsti-
tuigao dos locais e passagens biblicas, um ambito que parece bastante
mobilizador é o dos efeitos especiais, procedimento em que Os Dez
Mandamentos se destacou. A emissora fez parceria, entdo, com uma
produtora norte-americana: a Stargate, que tem no curriculo projetos
de efeitos visuais em produgoes como Spartacus ¢ The Walking Dead.
Ela criou para a Record cenas emblemidticas, como a abertura do Mar
Vermelho e a infestagdo de ras e gafanhotos no Egito (Izel, 2017). Para
Apocalipse, foram buscados especialistas nacionais em efeitos especiais.
Segundo matéria de Adriana Izel no Correio Brasiliense de 24 de dezem-
bro de 2017, o objetivo era apresentar desastres e catdstrofes ao piblico
baseados em exemplos reais, reproduzindo tsunamis e terremotos.

Diferentemente do que aconteceu em Os dez mandamentos, a
emissora buscou profissionais brasileiros para os efeitos espe-
ciais: uma equipe com 400 pessoas em Sio Paulo que traba-
lham unindo técnica e a arte para buscar a verossimilhanga nas
cenas. O desafio era mostrar efeitos visuais de coisas que nao
aconteceram, nio de coisas que, supostamente, j& aconteceram,
explica Solange Cruz, diretora de efeitos visuais de Apocalipse.

Logo no primeiro capitulo, a novela mostrou uma cena que
utilizou diferentes tipos de efeitos durante um tsunami que de-
vastou uma praia e deu inicio a histéria. Esse foi o primeiro
desastre mostrado no folhetim, em uma cena que contou com
ajuda de engenheiros, dublés e diversas filmagens, sendo uma
delas em Angra dos Reis e outra na sede da emissora, no Rio
de Janeiro. Essa tltima contou com painéis de cromaqui, trés
rampas que disparavam 27 mil litros de dgua, uma piscina de
100 metros de comprimento com entulhos, galhos de drvores e
carros; tudo isso em seis dias de gravacdo para apenas 30 segun-

dos de cena. (Izel, 2017).
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O desastre citado no trecho acima, e que ocupava parte do primei-
ro capitulo de Apocalipse, acontecia, na trama, na Asia, mas foi gravado
em Angra dos Reis, com o uso de efeitos especiais. A novela tinha ni-
cleos de personagens em Jerusalém, Roma e no Rio de Janeiro, repro-
duzidos em cidade cenogrifica. O processo de localizagao dos cendrios
para exibicio em locais “onde se passa a biblia” ¢, assim, produzido
segundo uma leitura que nio ¢ totalmente literal, a qual implicaria gra-
vagoes exclusivamente nesses locais. O procedimento adotado aqui é o
da reconstituigao, da recriacio em cendrios das paisagens e ambientes
que remetem aqueles lugares. Na verdade, é possivel reconstituir as pai-
sagens biblicas estando parcialmente nesses locais, em viagens e frentes
de gravagao contingentes em lugares como o Marrocos, o Egito e a Jor-
dania. E voltar aos estiidios no Rio de Janeiro, para as cenas de cidade
cenogréfica e cendrios, estes também reconstituidos dentro da légica da
“grandiosidade”. E o caso, por exemplo, da novela Jesus, que teve gra-
vagdes em Ouarzazate, no Marrocos, préximo do deserto do Saara. A
regido é famosa pelo turismo decorrente da ambienta¢ao de produgoes
audiovisuais, como Lawrence da Ardbia, Gladiador ¢ Game of Thrones.'s

No caso da produ¢io mais exitosa desse ciclo até o momento, Os
Dez Mandamentos, as gravagdes ficaram restritas ao Brasil e 3 Améri-
ca Latina. Foram gravadas cenas em Guarapuava, interior do Parani,
em uma regido de trigais; a passagem da abertura do Mar Vermelho
foi reconstituida com efeitos especiais, mas gravada numa fazenda em
Itaguai, Rio de Janeiro, em longas madrugadas (‘Os Dez..., 2015).”
No 4mbito internacional, destacam-se as filmagens realizadas no Chile,
como no vilarejo Sao Pedro do Atacama. Segundo o portal R7, as equi-
pes técnicas da novela plantaram no lugar cerca de mil metros quadra-
dos de totora e junco para reproduzir a vegetacao original do rio Nilo,
no Egito. Ali, o rio chileno Loa fazia as vezes do Rio Nilo.

O recurso a locagoes internacionais e a efeitos especiais é utilizado
principalmente em momentos-chave das produgoes. Essas gravacoes se
dao segundo critérios de organizagao pela producio bem definidos: a

16 Disponivel em: https://recordtv.r7.com/2018/06/28/record-tv-inicia-gravacoes-da-novela-jesus-em-marrocos/.
Acesso em: jul. 2020.

17 Sobre as filmagens no Paran4, ver https://portalovertube.com/noticias-da-tv/elenco-da-novela-os-dez-mandamen-
tos-grava-em-guarapuava. Acesso em: jul. 2020.

18 Disponivel em: https://recordtv.r7.com/os-dez-mandamentos/fotos/veja-os-detalhes-das-gravacoes-de-os-dez-
-mandamentos-no-chile-15092018#!/foto/5. Acesso em: jul. 2020.
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sequéncia da via crucis da novela Jesus gravada em Ouarzazate no Mar-
rocos, por exemplo, embora tenha sido exibida na reta final, foi gravada
antes mesmo de a produ¢io comegar a ir ao ar (imagem 4).

Imagem 4 — Sequéncia gravada no
Marrocos da novela Jesus (R7/Record TV)

Fonte: Record TV... (2018).

Em depoimento ao jornal Extra, o ator Dudu Azevedo (intérprete
de Jesus) falou sobre os desafios da sequéncia.

— Tivemos algumas didrias para gravar a Via Crucis. Foram
momentos muito dificeis, mas eu me sentia feliz e emocionado
ao fim de cada gravacao. Até porque a nossa profissio exige ta-
lento, sem divida, e vocagio. Mas também perseveranga. Cada
dia a gente estd num lugar diferente com condi¢oes diferentes.
Entao é importante nio esmorecer — afirma Dudu: — Enfren-
tei uma sensacdo térmica de 53 graus, com uma maquiagem
pesada e carreguei uma cruz de 70 quilos."”

19 Disponivel em: https://extra.globo.com/tv-e-lazer/a-via-crucis-em-jesus-veja-fotos-do-sofrimento-de-dudu-aze-
vedo-em-cena-23556090.html. Acesso em: jul. 2020.
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As gravagdes em distintas locagoes iriam, entdo, voltar a Record
no Brasil para serem editadas junto a outras sequéncias filmadas nas ci-
dades cenograficas e estidios; como dito antes, nesses espagos também
estd em curso um empreendimento de grandiosidade, no recurso de
grandes espagos destinados nos cendrios e nos esfor¢os em constituir es-
sas midias como “superprodugdes”. Estas maneiras de produzir “presen-
ca auténtica’ biblica pela via da materialidade (Meyer, 2019b [2012]),
de modo grandioso e monumental, parecem fundamentais para a ope-
racio que aqui analisamos, tendo em vista a participacao qualificadora
das mediagdes citadas para a autenticacao de algo como “biblico”.

E possivel atentar, ainda, para a “remidiatiza¢do” desses elementos,
em funcao de sua circulagao, também material. Por remidiatizagao, en-
tendo a produ¢io de novas midias com base nessas jd existentes, pen-
sando especialmente no que é produzido por meio do acesso do piblico
a essas midias em imagens e o engajamento presencial com elas. Cito o
caso da “Exposi¢ao Os Dez Mandamentos” (imagens 5 e 6), que viajou
pelo Brasil em shoppings entre 2016 e 2019, com “figurinos usados na
novela e estdtuas dos personagens que conquistaram o Brasil”.** A expo-
si¢ao teve entrada gratuita, conforme dados disponiveis no Portal R7, e
era apresentada ao ptblico com os seguintes médulos.

A mostra, que leva 0 nome da produgio biblica, terd cerca de
50 itens ¢ estd dividida em oito médulos, que [tem] inicio no
Portal, com estdtuas que estavam na entrada do paldcio. [...]
O publico também poderd ver de perto um sarcéfago fechado,
uma vitrine com joias da mimia, o cajado de Moisés usado na
abertura do Mar Vermelho e a tdbua com Os Dez Mandamentos.
Na drea central da mostra estd a quinta se¢io, com estdtuas de
cera em tamanho real dos principais personagens da trama:
Ramsés, Moisés, Nefertari. H4 ainda as dreas da Vila dos He-
breus, com os figurinos dos escravos Anrdo e Amdlia e a Sala
das Amas, que exibe vestimentas da vila Yunet, joias e ainda a
roupa de uma meretriz. No médulo Moisés Egipcio, sao exibidos
o cesto em que o heréi foi encontrado pela princesa egipcia
Henutmire e pegas usadas por ele na infincia e na juventude
vivida no paldcio [...]. (grifo do autor).”!

20 Disponivel em: https://entretenimento.r7.com/pop/exposicao-de-os-dez-mandamentos-chega-ao-rio-de-janei-
10-06102019. Acesso em: jul. 2020.
21 Ibid.
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Imagem 5 — Exposicao de Os Dez Mandamentos em

Sao José dos Campos, Shopping Vale Sul (R7)

Fonte: Record abre... (2016).

Nas redes sociais, podem ser encontrados numerosas fotos com
a hashtag “ExposicaoOsDezMandamentos” (no Instagram, por exem-
plo), com registros das pessoas interagindo com a exposi¢ao.
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Imagem 6 — Exposicao de Os Dez Mandamentos no Rio
de Janeiro, no Parque Shopping Sulacap (R7)

| Exposicdo de Os Dez Mandamentos chega ao Rio de Janeiro

Fonte: Exposi¢ao... (2016).

Conforme aponta Gama (2012), a produgdo de imagens por gru-
pos sociais pode ser compreendida como um processo criativo que sa-
lienta a imaginagao como uma prética social (Appadurai, 2004). Vol-
tarei a este tema, mas gostaria de sublinhar aqui que a apresentagao
(pela emissora) de algo como biblico ou relativo a biblia, a participagao
visual (pelas audiéncias) e engajamento sensorial (com uso de musicas
das trilhas, visitagdo a exposi¢cdes e 0 acompanhamento das paisagens e
efeitos especiais, que s3o apresentados como concernentes a biblia) se
dao por meio de media¢oes heterogéneas. Tais mediacoes possibilitam
adaptagoes, com filmagens fora das regioes estritamente biblicas, mas
que sdo prdximas ou adequadas do ponto de vista estético. As mediagoes
acionadas também possibilitam circulacoes, como os cendrios e figuri-
nos que se aproximam ainda mais do publico em exposi¢oes gratuitas.
E diante do caso em exame, os meios empregados nao tiveram suas mi-
dias rejeitadas (Meyer, 2015), mas, ao contrdrio, tém éxito ao operarem
como estéticas da persuasao (Meyer, 2018).

De um ponto de vista materialmente orientado, como o de Birgit
Meyer, que influencia esta andlise, a questao da autoridade na produgao
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de mediagoes também ¢é importante, tendo em vista que a adigao de
“novas midias” a determinadas praticas tidas como religiosas incorre
em riscos de rejeicao e de negociacao diante do inédito (Meyer, 2015).
Em suas elaboragdes sobre a “estética da persuasao”, a autora aponta
que existe um forte trabalho nas tradigoes religiosas de, por meio das
midias, sancionar “presencas” religiosas (Meyer, 2018, p. 26), as quais
se dao mediante materialidades sancionadas pelo grupo. Ao salientar
que possibilidades de adesao, negociacio e rejeicao estao em jogo para
os exemplos acima tratados, e tendo em vista um conjunto de reagoes
de interesse por um grande numero de agentes, percebe-se um éxito na
constituicao de publicos (Warner, 2002) e na aceitagdo de certas me-
diagdes como legitimas ou adequadas do ponto de vista da persuasio
estética baseada na aferi¢ao da autenticidade e da grandiosidade.

Da reconstitui¢do biblica a experiéncia in loco

Israel, Jordania, Egito. Pensando do Brasil, o que se pode aferir
sobre como tais paises inspirem um publico brasileiro a visitd-los? O en-
quadramento de destinos citados enquanto “lugares biblicos” tem sido
uma operaciao movida por diferentes agentes e, além do turismo, o que
em ciéncias sociais costuma ser chamado de industria cultural (filmes,
televisao, literatura de massas) também parece ter participagio nesse
processo. O turismo brasileiro a esses paises vem crescendo nos tltimos
anos. Segundo dados da Camara de Comércio Arabe-Brasileira, a Jor-
dania recebeu 18.654 turistas brasileiros ao longo de 2019, um aumen-
to de 49,9% sobre 2018. O Egito teve em 2018 mais de 20 mil turistas
brasileiros, de acordo com o Jornal de Brasilia, um aumento de 59%
no interesse se comparado a 2017 — isso apesar de nao haver, até entao,
voos diretos do Brasil ao Egito. Israel tem nimeros ainda mais expressi-
vos: em 2019, cerca de 82,1 mil brasileiros visitaram o pais (foram 5,1
mil s6 em dezembro), 31% a mais do que em 2018 e com crescimento
de 50% nos dois dltimos anos, terceiro aumento anual consecutivo.?

22 Sobre os dados relativos a Jordania, ver https://anba.com.br/numero-de-turistas-brasileiros-na-jordania-aumen-
tou-50; para o caso do Egito, conferir https:/jornaldebrasilia.com.br/mundo/egito-quer-atrair-mais-turistas-brasi-
leiros-em-2019; e para Israel, https://diariodoturismo.com.br/israel-fecha-2019-com-recorde-historico-de-turistas.
Acessos em: jul. 2020.
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Os trés paises receberam atores do elenco de produgdes biblicas da
Rede Record recentemente para campanhas da empresa Viagens Biblicas
e produziram o material que analisaremos nesta se¢2o. Essa empresa nao é
a tnica que traz a ideia de viagem biblica no titulo e em seus roteiros. Para
fins de comparagao, a Terra Santa Viagens fomenta um turismo mais assu-
midamente religioso, com mais destinos do que a Viagens Biblicas: além
do Egito, de Israel e da Jord4nia, os pacotes incluem a Turquia e a Grécia.”®
Essa empresa assume também a valorizagao da “inclusio social, da educa-
a0, da evangelizagao e do desenvolvimento dos individuos com os quais
se relaciona”. Na apresenta¢do do site, a Terra Santa Viagens se coloca ain-
da como um empreendimento produto da “missao” por seus donos: “Em
2008, através de um chamado de Isafas 43:6, os empresdrios entenderam
o turismo religioso como uma missao e decidiram criar a Terra Santa Via-
gens”.* Observa-se que a empresa oferece também pacotes especificos para
pastores e descontos a este ptiblico em viagens.

A Viagens Biblicas, que levou os atores de José do Egito e de Jesus a
alguns dos locais de seus pacotes turisticos, adota um discurso em que as
palavras sobre religiao sao bem menos frequentes. A presenga dos atores
nas viagens estd registrada em vlogs”® de viagem disponiveis no site da
empresa e na plataforma YouTube. Junto a alguns atores, aparecem acom-
panhantes, como a esposa do ator Dudu Azevedo, sempre orientados de
guias que falam portugués — o que é um diferencial promovido pela em-
presa em seu site.

No video* sobre a viagem a Jordania, os dois destinos sao a cidade de
Petra e o deserto de Wadi Rum. Na primeira, Dudu Azevedo (papel-titulo
em Jesus) e Ricky Tavares (José em José do Egito) sao acompanhados pelo
guia turistico na “cidade rosa’, como ¢é conhecida. Petra também ¢ situa-
da como uma das novas sete maravilhas do mundo. No deserto de Wadi
Rum, os atores recebem um jantar tipico de comida beduina e sao insta-
lados numa tenda. O guia salienta o fato de a regio nao ter bom sinal de
celular e de internet, o que facilitaria a introspecgao, a frui¢io do momento
e da paisagem. Este estado ajudaria a “esquecer a vida normal” e “desligar”.

23 Disponivel em: https://terrasantaviagens.com.br/locais-visitados/#. Acesso em: jul. 2020.

24 Disponivel em: https://terrasantaviagens.com.br/sobre-a-terra-santa-viagens/. Acesso em: jul. 2020.

25 Espécie de blog em video. Ou seja, o produtor de contetido — o vlogger ou vlogueiro — escolhe alguns temas, faz
produgdes audiovisuais a respeito deles e publica na web, em espago proprio. Geralmente, esses videos sdo posta-
dos em plataformas como o YouTube e Vimeo.

26 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=W7kz1J8Ey6s. Acesso em: jul. 2020.
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O destino principal da viagem do elenco ao Egito ¢ a cidade de
Luxor. O video” comega com os atores sendo acompanhados no aero-
porto do Cairo. Ricky Tavares comenta que estao chegando em “mais
uma cidade, (para) mais histérias da humanidade”. Os atores conhecem
o Templo de Luxor e de Karnak, que sao, nos conta um guia narrador,
o terceiro destino mais procurado do Egito, depois do Monte Sinai e
das pirimides de Gizé.

H4 ainda um video® mais geral e que mostra um abrangente pa-
cote de viagem, que contempla conhecer o Egito e Israel em dez noites:
duas no Cairo, duas na Galileia, uma no Monte Sinai, quatro em Jeru-
salém e uma no Mar Vermelho.” O pacote que inclui passagens aéreas
partindo de Sao Paulo, passeios com guias especializados e que falam
portugués, as refeicoes de café da manha e jantar e a hospedagem em
hotéis, para a data de saida de 9 de novembro de 2020, custa R$ 18.645
por pessoa (ou, em ddlares, U$3.300). A empresa traz em seu material
o apoio do Ministério do Turismo de Israel. Também ¢ enfatizado que
turistas brasileiros nao precisam de visto para a entrada em Israel, e
essa ¢ uma obrigagdo somente para a visitagao ao Egito — o que torna
pacotes apenas para Israel interessantes. A empresa, porém, ainda pode
providenciar o visto para o Egito aos clientes.

O video sobre esse pacote turistico tenta resumir a quantidade
de experiéncias possiveis que a viagem propiciaria. Ela é caracteriza-
da como “Um roteiro baseado no Fxodo e na vida de Jesus”, em que
as pessoas vao “visitar os locais dos mais importantes acontecimentos
histéricos, arqueoldgicos e biblicos”. O narrador também diz que nesta
viagem “Conheceremos as pirimides do Egito, uma das sete maravi-
lhas do mundo. O Monte Sinai. A Galileia. O Mar Vermelho. Nazaré.
Tel-Aviv. Jerusalém”. E, ademais, o Rio Jordio, onde “vocé poderd se
batizar” (imagem 7).

27 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=UvgTSSNmMoo. Acesso em: jul. 2020.

28 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=pFK0s2q0Obro&ab_channel=ViagensBiblicasm. Acesso em:
jul. 2020.

29 Cf. https://www.viagensbiblicas.com.br/pacote-de-viagem-a-israel-completo-com-guia-sidney-sampaio-a-terra-
-prometida/. Acesso em: jul. 2020.
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Imagem 7 — Batismos no Rio Jordio no material
promocional de Viagens Biblicas (YouTube de Viagens Biblicas)

Fonte: Video “Egito e Israel” (YouTube: Viagens Biblicas).

O batizado nas dguas do Jordao nao estd incluido no pacote, custa
dez délares e, por esse valor, no local, também se alugam toalha, bata e
uso do vestudrio, para o momento do batizado. Uma depoente é rapi-
damente situada no video apés essa informagao, dizendo que a experi-
éncia “é muito emocionante, renovar na fé, renascer”.

O material em questao faz mais duas ressalvas sobre a viagem.
Uma delas é sobre o preparo fisico exigido para subir o Monte Sinai,
trajeto que leva em média seis horas em caminhada. A outra ¢ sobre o
fato de que nao hd, acompanhando os grupos brasileiros, a presenga de
lideres religiosos de nenhuma denominagio. Mesmo sendo uma viagem
biblica e que propicia rituais associdveis a tradi¢oes religiosas (como o
batismo), hd um esfor¢o por parte dessa empresa em nao se associar a
uma religiao ou grupo religioso. Comentando a viagem para a cimera,
o ator Dudu Azevedo afirma: “Foi com certeza uma das maiores expe-
riéncias da minha vida”.

O ator Ricky Tavares d4 um depoimento mais longo no alto do
Monte Sinai:
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Isso aqui é Deus. E Deus. Eu fico até arrepiado de falar. Poder
fazer essa viagem pra mim t4 sendo incrivel. Porque eu fiz um
personagem que foi muito especial pra mim, que foi o José do
Egito. E estar aqui, poder conhecer um pouco mais da Biblia. ..
parece que as histérias saltam em 3D. Isso aqui é incrivel, quem
pensa em fazer, nio pensem duas vezes. E incrivel.

Ricky foi o jovem José em José do Egito (a minissérie tem duas
fases), que foi gravada no deserto do Atacama, no Chile, como outras
producoes (como Os Dez Mandamentos), que faziam as vezes das pai-
sagens egipcias. O caso de José do Egito é interessante, pois a minissérie
recebeu grande investimento da emissora a época. Segundo apurou o
site Teledramaturgia:

A Record investiu R$ 7 milhées na construgio de cendrios de
José do Egito. Mais da metade desse dinheiro, R$ 4 milhées,
foi gasto para erguer a cidade de Avaris, que reproduzia uma
cidade grande do Egito Antigo. Maior cidade cenogréfica da
Record até entdo, Avaris ocupava uma drea de 5.500 metros
quadrados. Apesar de todo esse investimento, o departamento
de computagio grafica entrou em ago: no computador, Avaris
recebeu mais de 45 mil casas em 3D.%

O esforco de reconstitui¢io, contudo, parece ser suplantado no dis-
curso do ator pelo “estar 14”. Estar na regiao, “poder conhecer um pouco
mais da Biblia... parece que as histérias saltam em 3D” em sua frente.
Pode-se dizer, assim, que esta é uma perspectiva que coloca o turismo
como uma operagao de conhecimento, movida por sujeitos ativos, en-
volvidos na produgao do que estd sendo criado, e nao apenas recebendo
significados anteriormente fixados por outros agentes (Crang, 1999).

Junto a essa imagem, o site de Viagens Biblicas (imagem 8) ainda
situa a a¢20 com 0s atores com o seguinte texto:

A vida de Jesus e Jose impactaram o Brasil através das novelas
daTv Record.

Os atores DUDU AZEVEDO e RICKY TAVARES embarca-
ram conosco ao Egito, Jordania e Israel para conhecer de perto
os lugares mais importantes da histéria biblica.

30 Disponivel em: http://teledramaturgia.com.br/jose-do-egito. Acesso em: jul. 2020.
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Juntos tivemos dias maravilhosos na Terra Santa que marcaram
a vida dos atores.

“Acho que ainda vou entender muito mais sobre esta viagem
daqui alguns dias... mas eu posso dizer que se nio foi a maior,
foi uma das maiores experiéncias da minha vida” DUDU AZE-

VEDO.

Imagem 8 — Elenco da Record em banner do
site com a empresa Viagens Biblicas

Fonte: Viagens a Israel... (s.d.).

Nesta agdo, a empresa também convida em seu site para que acom-
panhemos o material que os atores produziram em suas redes sociais
sobre a viagem: “Veja mais fotos e momentos desta viagem nos Stories
do Instagram dos artistas os atores DUDU AZEVEDO e RICKY TA-
VARES”, disponibilizando os links.”" O site igualmente disponibiliza
muitas fotos de grupos de viagem nesses destinos.

Nesta secio, estive interessado em perceber como viagens a des-
tinos identificados como concernentes a biblia foram, por uma dada
empresa, vinculados a imagens e referéncias de determinados produtos
da ficcdo biblica produzida pela Record (como nomes de produgoes e
atores de seu elenco) a fim de suscitar uma forma de constituir relacoes
junto a distintos puablicos.

Pode-se perceber que em grande parte essa vinculagao entre pu-
blicos e formas de relagao se dd por meio de imagens e circulacoes de
imagens. O recurso as redes sociais dos atores envolvidos na campanha

31 Disponivel em: https://www.viagensbiblicas.com.br/fotos-de-nossa-viagem-de-setembro-2018-egito-e-israel/.
Acesso em: jul. 2020.
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da empresa de viagens, por exemplo, pode sugerir como essas imagens
reforcam registros do seu trabalho como atores nas produgoes biblicas
da Record, articulando um sentido de “biblicidade”. Tal recurso oferece
possibilidades de ampliagao e aproximagao de um cardter de “biblicida-
de” em relagao a participagao visual com o turismo e as viagens, o regis-
tro dessas imagens e videos das viagens e publica¢io em redes sociais e
a associagao do biblico com o “turistico”, o “histérico” e o “arqueoldgi-
co”, conforme coloca a Viagens Biblicas no seu esforco de oferecer aos
viajantes informagoes especializadas nessas dreas, mas expressamente
sem a presenga de “padres ou pastores”.

Abaixo do slogan “Exceléncia e experiéncia em viagens a Israel”,
a empresa traz esse aviso em seu site (em letras vermelhas negritadas):
“Em nossas viagens nao hd realizagdes de missas ou cultos nem acompa-
nhamento de padres ou pastores!”.”> Conforme entendo, o que estd em
jogo aqui é um sentido de “biblico” (na a¢ao das “viagens biblicas”) que
nao deve ser resumido, portanto, ao de “religioso”, mas compreendido
como algo novo, em si carregado de significados que, embora possa
encontrar disputas com outros agentes (como a comparagao com o que
¢ feito pela Terra Santa Viagens sugeriu), deve ser pensado em bases
autorreferentes, como as formas de interpretacao e vinculagao que os
agentes envolvidos nas Viagens Biblicas intentam conformar.

Seguindo estados biblicos

Escrevendo em 2011, Clara Mafra lembra a dificil situagao dos
setores evangélicos brasileiros de se apropriarem legitimamente da cate-
goria de “cultura” e contextualiza que as investidas desse segmento em
relagao & monumentaliza¢ao da fé (como no caso do Templo de Salo-
mao) criam uma comunidade de pertencimento para além dos domi-
nios do Estado-nagao e contornam referéncias europeias de cristandade;
ao contrdrio, tal movimento “liga Israel ao (bairro do) Brds”, na cidade
de Sao Paulo (2011, p. 618). Nao contemplados por certas acepgoes
da nogao de cultura (mais afinadas com o catolicismo e as religioes
afro-brasileiras), setores evangélicos estariam produzindo seus préprios

32 Disponivel em: https://www.viagensbiblicas.com.br/pacote-de-viagem-a-israel-completo-com-guia-sidney-sam-
paio-a-terra-prometida/. Acesso em: jul. 2020.
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“universalismos parciais” com iniciativas de outra monta em dire¢io a
cultura. Um efeito particularmente original desse tipo de iniciativa é a
possibilidade de apontar para uma comunidade de pertencimento “au-
tenticamente crista’ que nao tem a Europa como referéncia fixa.

A forga de persuasio da magnificéncia do Templo de Salomao
estd, se seguirmos as palavras de Edir Macedo, na sugestao de
outro “entendimento” do cristianismo, segundo o qual, na lon-
ga narrativa judaico-cristd, Roma e Europa seriam largamente
ignoradas. Com o templo, uma linha espago-temporal cruzard
0 Mediterraneo e o Atlantico, ligando Israel ao Brds, em Sao
Paulo, sem desvio em terras europeias. H4 aqui um didlogo
com a tese do “mal-estar da civilizagaio” — se a Europa filtrou
a mensagem crista de tal forma que ela se autorrepresentou no
topo da hierarquia do mundo, sustentando a reproducao de
uma humanidade crescentemente desigual, estd na hora de ig-
norar estes interlocutores consagrados e reler a mensagem crista
em novos termos.

Com o Terceiro Templo de Salomao, por exemplo, eles estao
sugerindo uma conexio direta com uma remota histéria judai-
ca e, 20 mesmo tempo, repudiando um modo convencional de

construgdo da histéria cristd, que necessariamente passa pela
Europa. (Mafra, 2011, p. 618-619).

Tendo esse movimento em vista, meu objetivo neste texto foi situ-
ar como processos suficientemente autbnomos — o empreendimento de
teledramaturgia biblica e as viagens a locais identificados como cendrios
biblicos — e com diferentes fins (cada um a seu modo, podendo ser uma
forma de consumo religiosa e nao religiosa®) — constroem intersecgdes e
interferéncias muatuas. Ambos os esfor¢os sao levados a cabo por agentes
heterogéneos e nao se prestam a apenas um fim, de modo que consi-
dero insuficientes meras nogoes como a de “proselitismo religioso” e
de certa produgio sobre as midias religiosas de corte evangélico que as
compreende, de forma genérica, enquanto “gospel”, como se a categoria
fosse suficientemente transparente e pudesse explicar uma ampla gama
de processos.’ O que me parece mais afinado com esses fendmenos

33 Sobre formas nao religiosas de enquadramento das ficgdes biblicas da Record, ver Scola (2017).
34 Veja-se ainda, sobre a discussdo a respeito da producdo de musica evangélica e sua pluralidade interna de projetos
e de publicos, o trabalho de Taylor Aguiar nesta coletanea.
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em exame ¢ uma autonomizacio do biblico em relacao ao religioso e o
fomento ao interesse de distintos publicos em se colocar em relagio de
participacao com o que é tido como biblico. Resumir tais eventos a uma
ampliagdo do “gospel” ou a formas de proselitismo religioso poderia nos
fazer perder de vista certas especificidades da constitui¢ao de pablicos,
em que a religido ndo ¢ o unico significado importante e nem o mais
determinante, mas uma leitura possivel, entre outras.

Propus, assim, uma leitura materialmente orientada (Latour,
2005; Kopytoft, 2009; Meyer, 2019b) de modo a compreender como
distintos publicos sao engajados nas préticas de apresentagao, selegao e
mobiliza¢io de espagos, imagens e objetos relativos a temdtica “biblica”.
Algumas consequéncias poderiam ser tiradas dessas reflexoes, pensan-
do, com Foucault (2009), a questao do espaco, e também com Spivak
e Butler (2018), os efeitos produtivos de articular estudos globais e for-
mas estéticas. Um deslocamento importante que as autoras propéem
¢ o de pensar o ambito do politico para além de certos marcos usuais
para a formagio de coletivos, como as religides (em seu sentido estrito,
como uma religido especifica) e o Estado-nagao. Refletindo especial-
mente sobre a palavra “Estado”, as autoras consideram compreendé-lo
como adjetivo, como “as condigdes em que estamos . Ao enfatizar o
que chamam de formas nao autorizadas de reiterar a nagao, Spivak e
Butler (2018, p. 58) nos convidam a atentar para as reinvindicagoes
que se fazem de forma estética (pela ocupagio do espago putiblico com
palavras e cantos) de modo a reclamar pertencimento, segundo o que
consideram “contradi¢des performativas”, entendidas como formas de
agir que se dao para além do registro normativamente previsto.”

Tal aten¢do ao discurso e a performance, sem reduzir a segunda
ao primeiro, possibilitaria ver como esta produgao de midias (seja nas
viagens de turismo, seja na teledramaturgia biblica) coloca em jogo um

35 O exemplo do hino estadunidense explicita o que as autoras estdo chamando de “contradigdes performativas”.
Resumidamente, a lei norte-americana proibe a execugdo do hino nacional em uma lingua que ndo seja o inglés.
Imigrantes, contudo, cantaram uma versao traduzida para o espanhol do hino em estado de multidao. Ver Spivak
e Butler (2018, p. 58). A performance instaura para as autoras a tarefa de tradugdo na declaragdo de igualdade e
explicita a diferenca entre exercer direitos e obté-los e demanda-los. Assim, o entrelagamento entre os ambitos da
politica, da linguagem e da performance pode ser visto nessas contradi¢des performativas, que teriam o valor de
deslocar a forma como a politica ¢ exercida no ambito da linguagem, desafiando as suas normas, e proclamando
pertencimento segundo formas poéticas e estéticas. E naquilo de pertencimento e de “novos comuns” que essas per-
formances podem acionar, desafiando nogdes prescritivas (o estritamente religioso ou o atinente a certas religides
especificamente), que creio que a nogdo de contradi¢do performativa mais ajude aqui.
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conjunto de questdes para o tema da autoridade. Pode-se contestar que
uma rede de televisao aberta, que no caso brasileiro é uma concessao
estatal, disponibilize ficgdes produzidas com base em textos biblicos? E
as religioes que nao concordarem com interpretagdes da biblia apresen-
tadas em certas passagens, o que podem fazer? E possivel fazer humor
baseado na biblia? Existiriam mais perguntas possiveis, mas o que quero
enfatizar é um ponto que certa bibliografia sobre o processo de publi-
cizagao tem abordado (Warner, 2002; Engelke, 2013; Stolow, 2014)
e que considero importante aqui: tornar algo publico é abrir-se para a
controvérsia, para a contestagao, para audiéncias imprevistas pelos pro-
dutores de algo.

Muito embora exista um grande niimero de exegetas, tradutores
e intérpretes do texto biblico (em distintas tradigoes religiosas, mas
também preocupados com questoes etimoldgicas, linguisticas, estéticas,
histéricas e arqueoldgicas), a questao da autoridade nio ¢ transparente,
de modo que nio estamos diante de uma centraliza¢ao que define algo
como biblico ou nio biblico. Conforme compreendo, os fendmenos
aqui tratados estao fomentando o cardter social da pritica da imagina-
cao (Appadurai, 2004) e as imagens publicizadas (assim como o enga-
jamento com essas imagens) sugerem um movimento ativo e criativo,
apesar de atravessado por jogos de autoridade e reinvindicagoes de re-
conhecimento que passam, por exemplo, pela questao da grandiosidade
e da autenticidade.

Além disso, talvez seja interessante perceber certa explicitagao do
implicito que esteja em curso nas priticas de objetivagio presentes nas
tentativas de anunciar e afixar objetos, locais e experiéncias como “bi-
blicas” em sentido amplo. Pensando a distingao sugerida por Foucault
entre utopias, como posicionamentos sem lugar real, e heterotopias,
como lugares reais e efetivos, espécie de utopias plenamente realizadas,
“lugares que estao fora de todos os lugares, embora sejam efetivamente
localizaveis” (2009, p. 415), podemos perceber certo movimento de
passagem, de uma concepgao de espagos e materialidades biblicas “ut6-
pica” para outra “heterotépica”. O cinema e o teatro, bem como o jar-
dim oriental, sao alguns dos exemplos de Foucault para a capacidade
das heterotopias em justapor em um s6 lugar vérios espagos e vérios
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posicionamentos que seriam em si incompativeis. Nesse sentido, creio
que as cidades cenograficas (simultaneamente nos estidios do Rio de
Janeiro e no Egito Antigo) e o movimento das viagens rumo aos destinos
biblicos, que intentam oferecer ao turista experiéncias com “o tempo
biblico” nos termos das possibilidades técnicas do presente podem ser
bons exemplos de heterotopias que propiciam diferentes objetivos para
distintos agentes sociais.

Conforme o autor o concebe, o conceito de heterotopia nao é em
si critico, nao se prestando a dentincia da artificialidade. Creio que este
referencial nos ajuda, principalmente, a perceber diferentes formas de
percep¢ao e organizacao do tempo e do espago — nessa constituigio
de “espagos outros”, que Foucault compreende tendo as fungées, em
relacdo ao real e ao vivido, de aperfeicoamento e de compensagio, e
nao necessariamente de ilusao (2009, p. 420). Seguindo os agentes que
empreendem a busca pelos “estados biblicos”, entendidos aqui como
leituras de uma condigao em que sujeitos estao, nesse caso, em “estados
de biblia”, de relagio com a biblia, meu objetivo foi o de salientar con-
cepgoes de materiais, imagens, performances € espagos como tais, com
atengao especial a0 movimento de transito desses processos e a como
as operagdes comutativas em curso reforcam e entrelagam o porte de
significados em uma rede (Latour, 2012).

Tal processo, ademais, pode ter por resultado certa produgio da
categoria “biblico” enquanto distinta do “religioso” e como categoria
razoavelmente autdbnoma, embora tenha capacidade de interferéncia
junto a outros registros, como este, do religioso. E, também, politi-
co. Pensemos, por exemplo, no apoio oficial do governo israelense ao
turismo brasileiro. No caso das produgdes audiovisuais de teleficcao,
além de sua exibicao original se dar pela veicula¢io em televisao aberta,
que no pais é uma concessao publica, parece haver outras tor¢oes em
andamento em relagdo 2 sua exibi¢do e certo sentido de publicidade:
refiro-me as negociagoes do governo federal, via Empresa Brasil de Co-
municagio (EBC), para a exibi¢do das duas temporadas da telenovela
Os Dez Mandamentos na programacao da TV Brasil, ela mesma uma
emissora estatal, uma vez que esta seria um exemplo de “novelas para a
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familia”.* A formulagio “estados biblicos”, assim, pode nos fazer ter em
vista essa simultaneidade de processos.

A circulagao de imagens, materialidades e objetos de modo a
constituir relagdes que se querem enquanto “biblicas” tem, ainda, uma
dimensao estética no sentido cldssico do termo, o qual merece algum
desenvolvimento nestas conclusoes. No limite, a aproximacio entre es-
tética e politica pode ser produtivamente elaborada segundo distintas
perspectivas tedricas. Pode-se mesmo dizer que é um tema fundador da
estética na filosofia cléssica, o da estética em suas implicagoes politicas.
Dele derivou o conceito de mimese e uma concepgao de estética (ais-
thesis) que nao se resume a andlise das formas e do campo artistico, mas
tem a ver, fundamentalmente, com a questao da percep¢ao (Gagnebin,
1993). Tal entendimento de estética tem orientado leituras contempo-
rineas, como em Meyer (2018, 2019a) e em Ranciere (2005).

Se a estética coloca questdes complexas para a politica, suas con-
sequéncias para o tema da religido também sao bastante pertinentes.
O vinculo entre arte e religiao, conforme Walter Benjamin em A obra
de arte na época de sua reprodutibilidade técnica (2017), pode ser tipo-
logizado e historicizado, estando o tema da religiao e da magia como
definidor do sentido da arte em tempos anteriores, quando o teatro,
a pintura e a escultura eram prdticas a servigo da religiao. O corte em
que a arte passa a ser adorada de forma secular, como beleza, se daria
no Ocidente com o Renascimento, instituindo a aura estética no lugar
da aura religiosa. A fotografia, o cinema e as gravuras, afinadas com
a produciao de mercadorias e itens culturais a partir do século XIX,
inaugurariam a época da “reprodutibilidade técnica”. No contexto do
avango do capitalismo, os itens de arte produzidos via reprodutibilidade
técnica seriam simultaneamente, para o autor, meios e fins, tendo em
vista a autonomizacio da arte e da intersec¢ao com a industria cultural
das formas estéticas.

36 A EBC ¢ uma empresa publica federal que possui um conglomerado de midia no Brasil, tendo sido criada em
2007 para prestar servigos de radiodifusdo publica e gerir as emissoras de radio e televisdo publicas federais.
Também ¢ responsavel pela EBC Servigos, ramo que produz o programa de radio 4 Voz do Brasil para a Secretaria
de Governo da Presidéncia da Republica, gerencia a Rede Nacional de Radio, licencia os programas dos veiculos
da EBC, fornece monitoramento e analise de midias sociais e realiza todo o trabalho de publicidade legal para os
orgaos da administragao publica federal (cf. https://www.ebc.com.br/sobre-a-ebc; acesso em: jul. 2020). Conforme
o jornalista Lauro Jardim (O Globo, 30 de agosto de 2020), ha uma negociagdo em curso para a veiculagdo de Os
Dez Mandamentos na grade da TV Brasil (cf. https://blogs.oglobo.globo.com/lauro-jardim/post/ebc-negocia-nove-
lada-record-para-ser-exibida-na-tv-brasil.html; acesso em: ago. 2020).
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O que desejo extrair dessa referéncia benjaminiana considerando o
tema da percepgao do “biblico” se vale da amplitude de consequéncias
que a reprodutibilidade técnica traz para a no¢ao de autenticidade e de
como a percepgao mesma da autenticidade se modifica. As formas de
ver e perceber imagens por meios técnicos (televisao, internet) que se
reportam a um tema “biblico” e que buscam elas mesmas um sentido
de “reconstitui¢ao” do biblico é uma dessas possibilidades. Outra forma
de percep¢ao tem a ver com o que é promovido pelas viagens biblicas e
a sua intengao de produzir imagens provenientes da experiéncia “aura-
tica” nos “locais da biblia’. Voltando ao material analisado, quando um
dos atores afirma que estar no Monte Sinai é um verdadeiro “estar na
biblia”, vivenciando-a “em 3D”, tem-se af uma forma de enquadrar a
experiéncia e a relagao com o biblico em bases distintas das demais aqui
analisadas — como a de encenar novelas, visitar exposi¢cdes provenientes
destas ou escutar a sua trilha sonora em hebraico.

Desta maneira, se grande parte do esforgo deste texto foi o de sina-
lizar um eixo em curso de compartilhamento de midias produzidas por
diferentes agentes em torno do “biblico” entendido como uma entidade
autorreferente, é importante atentar também para as suas diferengas
diante do tema da estética, da persuasdo e das formas de percepcao que
elas instituem. Essas diferencas colocam em questao, nos termos deste
texto, diferentes “estados biblicos”. No caso das viagens, estes passa-
riam pela percep¢ao estética proveniente da experiéncia de viajar e se
valeriam de outras formas de midia (produgao de fotografias, videos,
circulacio via redes sociais).

Em um 4mbito mais geral, do ponto de vista das mediagoes atinen-
tes a teledramaturgia biblica, pode-se dizer que a produgao de interesse
com o engajamento sensorial das audiéncias (da presenga em exposigoes
a mimese de pegas de roupa, passando pela captura de temas cantados
em hebraico para utilizagao para além da execu¢ao nas midias originais)
¢ bem-sucedido em suas distintas interfaces. O processo de montagem,
de composicao de elementos, enquanto uma narrativa biblica e a pro-
ducio desta em imagens, assim, nos ajuda a ver como para distintas
audiéncias ¢ possivel a constru¢ao de um “estado biblico” baseado na
teledramaturgia veiculada pela Record.
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No que se refere & promogao de viagens a destinos identificados
com “os locais biblicos”, pode-se conferir a conformacio de determi-
nados espagos enquanto uma especialidade turistica que trata a biblia
nao sé em sua importincia religiosa, mas que a compreende também
das perspectivas “histérica e arqueoldgica”, isto é, como artefato hist6-
rico. Chamo a atengao para o cardter de conhecimento que a atividade
de viajar ganha nessa perspectiva. As formas como a promogao dessas
viagens de turismo sao veiculadas interpelam diretamente a producao
da Record.

Em ambos os casos, pela operagio de enquadramento, pode-
-se dizer que os atos de selecio e apresentacao de algo como “biblico”
sa0 a¢des de criagdo, conquanto sejam operacoes miméticas (Taussig,
1993), baseadas em um referente proposto —aqui, a biblia.”” E a prépria
formacio de valores orientadores desta produgio e as formas contex-
tuais de sugestao de autenticidade e persuasao, embora possuam dis-
tingdes, apresentam também, como argumentei ao longo deste texto,
capacidades de interferir-se mutuamente, articulando um comum, um
conjunto de espagos, imagens, representagdes ¢ objetos identificdveis
enquanto “biblicos”, bem como possibilidades de estar em relagao com
estes, propiciando o que chamei de “estados biblicos”.
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) ENTRE O FUNDAMENTO E O POPSTAR : )
CONCEPCOES DE ARTE EM CIRCULACAO NO CONTEXTO RELIGIOSO AFRO-GAUCHO

Leonardo Oliveira de Almeida

Este texto trata da relacio entre religido e arte com base no univer-
so dos tocadores de tambor, chamados alabés e tamboreiros, que atuam
nas religices afro-brasileiras do Rio Grande do Sul. Para tanto, apresen-
to um segmento especifico de alabés que de forma intensa se relaciona
a recursos e empresas de midia e que, por uma atuagio profissional,
incrementa sua prdtica religiosa baseada na proximidade (em diferentes
niveis e intensidades) com o universo das artes. Interesso-me, portanto,
pela circulagio de palavras como arte, artista, artistico, além de algu-
mas derivagoes, como estrela e popstar, e a maneira pelas quais estas se
conectam a diferentes percursos de artificacio e artisticidade protago-
nizados pelos alabés. Essas duas nogées, artisticidade e artificagao, se-
rao trabalhadas de forma relacional e terdo papel central nas discussoes
que serdo propostas. Em suma, argumento que, a partir de meados de
2010, momento em que a prdtica dos alabés gatchos se alinha a uma
produc¢io mididtica impulsionada pelo advento das chamadas “produ-
toras afro”, as expressoes “arte” e “artista’ passaram a ter uma presenga
oscilante no campo religioso. Compreender como ocorre essa oscilagao
¢ um dos objetivos deste texto.

O uso da nogao de artificacio (Shapiro; Heinich, 2013; Shapiro,
2007, 2019) faz sentido na medida em que permite apresentar dife-
rentes percursos pelos quais as coisas, pessoas e préticas se tornam arte,
quer dizer, se artificam, nas religides afro-gaichas. Esses percursos nao
se encerram com a nog¢ao de “arte afro-brasileira” — que, como destaca
Menezes Neto (2018a), é a expressdo mais utilizada para designar este
universo de encontros —, mas se apresentam como um processo de in-
tensa proliferacio de categorias. Quando nos aproximamos do campo
religioso afro-gatcho e, mais especificamente, do cotidiano da préitica
religiosa, observamos expressoes como “arte do axé”, “arte de santo”,
“arte de fundamento”, “arte do batuque”, entre outras, que de forma
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alguma sao ingénuas ou se sentem obrigadas a fazer referéncia a cate-
gorias amplamente debatidas por musedlogos, artistas, antropélogos e
historiadores. Para compreender esse universo, é preciso estar atento as
diversas concepgdes de arte acionadas pelos agentes religiosos. Ha aqui
um rico campo de andlise, que busca identificar disputas e transforma-
¢oes em torno da artificagao e classificagao de objetos e préticas, pois,
no cotidiano religioso, nem todas as coisas sao artificdveis e nem todas
elas se tornam arte segundo os mesmos percursos. Acrescenta-se que
nem tudo depende apenas dos agentes religiosos para se artificar. Estas
sa0 premissas importantes para as andlises que serao feitas.

E necessario, portanto, uma analise que considere as caracteristicas
préprias do universo religioso em questao. Nesse ponto, a no¢ao de funda-
mento, bastante utilizada na prética religiosa afro-gaticha e que se alinha a
nogdes como tradigao, ancestralidade, segredo, hierarquia, conhecimento
religioso e preceito, serd citada neste texto como um elemento disputado
e capaz de evidenciar, além das particularidades desse universo religioso,
sua relagio com concepgoes diversas de arte. E importante considerar
ainda que este trabalho nio tem a pretensao de se aprofundar sobre as
particularidades que as distintas modalidades religiosas (umbanda,
quimbanda e batuque)' possuem quanto 2 relagao entre fundamento,
arte e religiao. Logo, a no¢ao de fundamento serd apresentada com base
em sua interagio com elementos importantes as discussoes aqui propos-
tas, tais como profissionalismo, midia e jocosidade.

Buscarei demonstrar que, em diversos casos, a presenga de linhas
ténues entre o “nao ser arte” e o “ser arte” pode ser melhor compreen-
dida como potencializadora das propriedades mdgico-religiosas do que
como falta ou como artificagio parcial (Shapiro; Heinich, 2013) e ina-

1 No Rio Grande do Sul, ha a predominéncia de trés modalidades religiosas: batuque, umbanda ¢ quimbanda. Em
suma, o batuque se destina ao culto aos orixas (Bara, Oxum, Oya, Xangd, Odé/Otin, Ossanha, Oba, Xapana, Bedji,
Oxum, Iemanja e Oxala). A umbanda, por sua vez, se dedica ao culto de entidades espirituais, divididas em linha-
gens que concentram: marinheiros, indios, criangas, pretos-velhos, entre outras. A quimbanda € o universo proprio
dos exus e pombagiras: prostitutas, boémios, espiritos do cemitério, entre outros.
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cabada (Shapiro, 2007)* — pois estas expressdes podem nos levar a uma
compreensao um tanto institucional das etapas finais da artificagao, fato
que ndo se alinha aos processos fluidos que podem ser observados no
contexto religioso afro-gaticho aqui descrito. Isso faz com que a busca
por compreender como as pessoas fazem ou criam coisas que passam a ser
vistas como arte, bem como a procura por entender “como os criadores
se tornam artistas?” e as “condicoes que desencadearam essa mudanga e o
que ela acarreta” (Shapiro, 2019, p. 6), constitua apenas uma parte neces-
sdria da andlise. Como veremos, as vezes, para alguns grupos e atores reli-
giosos, é melhor possuir e explorar artisticidades, expressao que retomo de
discussoes que realizei anteriormente (Almeida, 2018, 2019), do que ser
enquadrado definitiva ou permanentemente no campo da “arte” ou “da
nio arte”. E possivel, ainda, negar o status de arte ou os indicios de artifi-
cagdo sem, contudo, abrir mao da artisticidade. Logo, podemos dizer que
a oscilagio das expressoes “arte” e “artista’, em uma primeira defini¢io,
ocorre comumente, no caso das religies afro-brasileiras do Rio Grande
do Sul, segundo esses alinhamentos e descompassos entre a presenca da
artisticidade e os extremos “ser/nio ser” arte.

Como negar que certas praticas sejam arte ou que certos agentes
sejam artistas e, 20 mesmo tempo, mobilizar recursos para que mode-
los, referéncias e estéticas reconhecidamente artisticos potencializem a
prética mdgico-religiosa? Como os alabés lidam com as controvérsias
que emergem quando certos agentes criticos identificam a artisticidade
que pessoas, priticas e objetos possuem e, com isso, evidenciam uma
relagdo problemitica entre religiao e arte? Estas sao algumas perguntas
que embasam este texto e que justificam a relagdo complementar entre
artisticidade e artificacio.

Tenho por base um percurso de pesquisa realizado entre 2015 e
2018 junto as religioes afro-brasileiras do Rio Grande do Sul, com uma

2 Shapiro e Heinich (2013) consideram a artifica¢do parcial ou incompleta quando esta parece ndo ter razao para
avangar mais sem ter condi¢des favoraveis. Em outro texto, Shapiro (2007) destaca seu interesse analitico por pro-
cessos de resisténcia a artificacdo, desartificagdo e artificagdo inacabada. Em um contexto marcado pela existéncia
de terreiros relativamente autonomos, diferengas entre nagdes e modalidades rituais e que se embasa na existéncia
do axé, forga que se concretiza e se diversifica constantemente na pratica religiosa, artificagdes “parciais” ou “ina-
cabadas” tornam-se concepgdes volateis e que, por esse motivo, estariam relacionadas a parametros igualmente
instaveis. Assim, tendo como base 0s casos que serdo analisados neste texto, opto por ndo anunciar estados parciais
ou inacabados de artificagdo. Como buscarei apresentar, me interesso pelos casos de disputa entre agentes religiosos
que, ao avaliarem os mesmos objetos, os veem de parametros opostos: uns afirmam estar diante de objetos de fato
artificados, enquanto outros negam indicios de artificac@o.
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trajetoria n6made que buscou acompanhar alabés e tambores em circu-
la¢ao no campo afro-religioso em Porto Alegre e algumas cidades da Re-
giao Metropolitana. A interagao entre os alabés e as empresas de midia,
o universo musical nao religioso e a constitui¢ao de mercados religiosos
possibilitou a identificagao de diferentes concepgoes de arte, entre elas
as que serdo aqui apresentadas.

Dito isso, abordarei neste texto, em sua primeira parte, alguns as-
pectos relacionados a interagao entre religido e arte, considerando as
particularidades do universo afro-brasileiro. Em complemento, afirmo
minha op¢ao por um percurso analitico que nio busca predefinir como
arte e artista certas praticas, pessoas e objetos, mas que se atém aos ca-
minhos tortuosos e, muitas vezes, conflituosos de artificacio. Na secio
seguinte, argumento que as religioes afro-brasileiras do Rio Grande do
Sul recebem influéncia de diferentes dominios jd estabelecidos da arte,
como as artes graficas e o universo musical, e que estes contribuem
para a circulagao de diferentes concepgoes de arte e para a existéncia de
regimes distintos de aceitagao e recusa da interagao entre arte e religiao.
Na sequéncia, apresento como a identificagdo, realizada pelos agentes
religiosos, de elementos comuns a prética dos alabés e ao universo artis-
tico secular, tal como o uso de palcos e microfones e a associagao com
empresas e recursos de midia, contribui para fomentar certos debates no
campo religioso. Por fim, analiso uma controvérsia ocorrida em 2017,
nas redes sociais, e que mobilizou diversos atores religiosos em torno do
debate acerca das praticas dos alabés e suas transformages no contexto
afro-gaticho. Veremos que a jocosidade, o uso de determinadas concep-
¢oes de profissionalismo e a padronizacao das praticas dos alabés (entre
elas, o respeito aos fundamentos) com o advento das empresas de midia
sao alguns dos recursos acionados por esses agentes para legitimar a
presenca da artisticidade.

Religi6es afro-brasileiras e arte

Foi encontrada na década de 1980, em Santo Angelo, na regiao
gatcha das Missoes, uma imagem esculpida em madeira da deusa afri-
cana da fertilidade, Nimba, produzida provavelmente entre os séculos
XVIII e XIX. Quase quarenta anos depois, em 2018, e apds dois anos
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de pesquisa que ajudaram a fornecer mais dados sobre a descoberta, a
imagem foi apresentada & comunidade académica por pesquisadores da
PUC-RS e, como consequéncia, assumiu uma nova trajetéria. Apos sua
primeira aparigao publica, a imagem chamou aten¢ao por suas peculiarida-
des, principalmente por ser considerada “a primeira do tipo encontrada no
pais”, e passou a ser exposta em museus e espagos académicos de algumas
cidades do Rio Grande do Sul. Nesse trajeto, a deusa carregou consigo
a identificacio de seu pertencimento ao universo da arte. Por exemplo,
em artigo publicado na Revista PUCRS, a descoberta foi anunciada com
o seguinte subtitulo: “Estdtua de arte secular produzida por afrodescen-
dentes no RS é a primeira encontrada no Brasil” (grifo nosso); o jornal
de televisao gaticho Bom Dia Rio Grande afirmou que “a descoberta de
uma escultura pode remontar a bistéria da arte africana no pais” (grifo
nosso).” Chamo a atengo para o status de arte adquirido pelo objeto
e, especificamente, para o fato de essa identificacio ter algado a deusa
ao campo da “arte afro-brasileira” e suas variagdes (por exemplo, “arte
africana no pais”).

Essa descoberta recente nos permite evidenciar a existéncia de
um olhar que atribui artisticidade. Quer dizer, nesse processo, parece
nao ser necessario que o escultor da imagem da deusa Nimba se decla-
re artista ou que atribua valor artistico a sua obra, pois historiadores,
antropdlogos, artistas, curadores, entre outros agentes, se encarregam de
fazé-lo. O que busco ressaltar é que a atribuicao de qualidade artistica
aos objetos e préticas ndo ¢é neutra, pois produz efeitos, estabelece rotas,
lugares, cria ambientes. Dizer “isso é arte” nao é um ato ingénuo, pois
agencia transformagoes. Por exemplo, ao observarmos a repercussao do
caso da deusa Nimba nos jornais, artigos e exposicoes, é possivel identi-
ficar que o objeto em questao foi comumente inserido em debates mais
amplos acerca da arte ou da histéria da arte, bem como nas tentativas
de identificar as genealogias de uma “arte afro-brasileira”. Como destaca
Shapiro (2007), de acordo com as consideracoes de Michel Melot, a ar-
tificacdo é, também, a entrada no discurso da histéria da arte. Inseridos
nesse debate, os objetos adquirem certas rotas de atuagao e exposigao.

3 A escultura ¢ a unica dessa divindade encontrada em territorio brasileiro. A reportagem da Revista PUCRS esta
disponivel em: http://www.pucrs.br/revista/nimba-a-deusa-da-fertilidade/. O video da matéria do Bom Dia Rio
Grande, na RBS TV, pode ser assistido em: https://globoplay.globo.com/v/7025572/. Acessos em: 13 jun. 2020.
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Em complemento a discussao, Hélio Menezes Neto (2018a, p. 14) e
outros autores afirmam que “nao ¢ evidente definir o que ¢ arte afro-bra-
sileira’, no¢do mais utilizada para designar este segmento de produgio
artistica e que, segundo o autor, “vem carregada de davidas e parece mais
convidar ao questionamento do que explicar”, pois diferentes modos de
concebé-la vém sendo acionados ao longo do tempo. Nao por acaso, por-
tanto, referéncias importantes nesse campo de estudos comumente em-
basam os debates de seus textos em questoes como “arte afro-brasileira: o
que ¢ afinal?” (Munanga, 2000) e “O que ¢ arte afro-brasileira?” (Con-
duru, 2013, p. 9). Emanoel Aratijo, organizador da importante coletdnea
Moao Afro-brasileira (1988), afirmou, em entrevista concedida a revista O
Menelick 2° Ato:* “Acho que um pouco é isso: a arte afro-brasileira existe e
nao existe.” Apesar dessas incertezas e multiplicidades de sentidos, certas
ideias de “arte afro-brasileira” sao constantemente empregadas. Menezes
Neto (2018b) também destaca que a circunscri¢io da arte afro-brasileira
a certos terrenos (popular, religioso etc.), fato marcado por transforma-
¢oes ao longo do tempo, se deve, em parte, a0 que o autor chama de
“ideia forte” do que ¢ arte afro-brasileira.

Considero que certas “ideias fortes” continuam ainda hoje agindo
nos processos de artificagdo, especialmente no campo religioso, cen-
tro das andlises presentes neste texto; ai, é comum que certos objetos,
formas e prdticas advindas de terreiros sejam apresentados por alguns
autores como “potencialmente artificiveis” ou predefinidos como arte.
Nessa diregdo, vale citar o texto de Silva (2008), que menciona uma
diversidade de elementos considerados como arte afro-brasileira,’ sem a
necessidade de citar diretamente terreiros e religiosos especificos como
os principais agentes da producdo desse estatuto. H4, nesse caso, uma
espécie de consenso preestabelecido acerca do que pode ser entendido
como arte nas religides afro-brasileiras, nos levando a considerar que
alguns aspectos dessas religides transitam por certos circuitos sem que
seja necessdria a apresentagao dos processos que os artificaram ou dos
embates em torno da aceitagio/recusa da artificacio.

4 Disponivel em: hitp://www.omenelick2ato.com/artes-plasticas/museu-afro-brasil. Acesso em: mar. 2020,

5 Para esse autor, sdo arte as pinturas corporais feitas nos momentos iniciticos sobre a pele do ia6, as roupas dos
orixis, 05 objetos presentes nos altares, alguns objetos comercializados em lojas de artigos religiosos, entre diversos
outros objetos ¢ praticas.

6 Conduru (2019) nos apresenta um breve historico de como os diferentes tipos de objetos e praticas foram adquirin-
do, entre negagdes, resisténcias e aceitagdes, o status de arte no contexto religioso afro-brasileiro.
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Meu objetivo nao ¢ invalidar os usos da expressao arte afro-bra-
sileira, uma vez que esta ndo ¢ apenas uma designagio, mas um valor
que foi objetificado em certos materiais, praticas e pessoas em um dado
contexto histérico (Sansi, 2007, p. 145) e, como afirma Salum (2017),
trata-se de uma categoria que algou esse universo da arte a circuitos
internacionais, desligando-o dos grilhoes que lhe tentaram impor num
passado nao muito distante (arte primitiva, arte de feitigaria, colegoes
de “magia negra” etc).” Tampouco pretendo advogar pela obrigatorieda-
de de que os préprios religiosos sejam os tnicos artificadores legitimos,
mas busco evidenciar os pressupostos e implicagoes dos usos da nogao
de “arte afro-brasileira”. Tal ndo é somente um recurso que identifica
certo dominio da arte, pois tornou-se também um caminho especifico
de artificagdo para as religides afro-brasileiras que as vincula a aprecia-
¢oes de especialistas de outros campos sociais.

Opto por um percurso analitico que ndo busca predefinir como
arte e artista certas praticas, pessoas e objetos, mas que se atém aos
caminhos tortuosos e, muitas vezes, conflituosos de artificacio. Como
forma de iniciar tal percurso, considero que a arte, como toda palavra
viva, se movimenta, se concretiza e se diversifica, sendo utilizada com
diferentes sentidos. Conforme buscarei argumentar ao longo deste tex-
to, compreender a presenga da arte no contexto religioso afro-gaticho
nos convida a considerar que, na prética religiosa, sentidos diversos de
arte podem ser vistos em interagdo. Isso quer dizer que a aceitagao ou
recusa de certos processos de artificagio dependem da relagio do campo
religioso com ideias de arte que provém de universos variados: a arte que
se aproxima dos museus, a arte que se aproxima do universo grifico e
tecnoldgico, a arte que se aproxima do universo do mercado musical, a
arte que se aproxima das artes plasticas, entre diversos outros dominios.
Isso contribui para que certos objetos, priticas, sons e formas sejam
mais aceitos como arte do que outros. Por exemplo, no caso gatcho, é
possivel que axds (roupas) sejam aceitos como arte e, inclusive, expostos
7 A ideia de arte, quando relacionada ao universo religioso afro-brasileiro, ganhou expressdes parceiras ao longo

dos tempos, prtica que se mostra uma constante na historia da arte (Price, 1996). Para dar alguns exemplos, em
texto pioneiro, Nina Rodrigues (1904) fala em “belas artes dos colonos pretos do Brasil” tendo como base certas
concepgdes de primitivismo e inferioridade racial. Price (1996) ¢ Mattos (2020) dizem de que forma essa arte foi
considerada “primitiva” durante boa parte do século XX. Mario Barata (1941) escreveu sobre a “arte negra” no

Brasil e, mais recentemente, Cleveland (2012) se utilizou da mesma expressao para suas analises. Conduru (2007)
defende a nogao de “arte afrodescendente no Brasil”.

241



em museus.® Por outro lado, quando a prdtica musical de terreiro se
assemelha a arte tal como advinda do universo artistico e musical se-
cular, hi a possibilidade do surgimento de conflitos, transformando as
palavras arte e artista em instrumentos de ofensas e acusagoes.

A isso se soma ao fato de que a trajetéria de determinados objetos
nem sempre contempla todos os aspectos presentes em certas cadeias
operatérias de artificagao. Roger Sansi (2013) exemplifica como essas
cadeias, que nao sio totalmente consensuais, sao interrompidas. Ele nos
apresenta o caso de um o4 que foi levado a0 Museu da Cidade, em
Salvador. Essa pedra, que compde o assentamento do orixd (e é o pré-
prio orixd particularizado) chegou ao museu juntamente com outros
objetos que, apés reivindicagao do movimento negro, foram retirados
do Museu Antropoldgico Esticio de Lima, vinculado ao Instituto Mé-
dico Legal da cidade. Esses objetos faziam parte de um acervo herdado
de Nina Rodrigues e possuiam a marca das perseguicoes policiais e da
classificacao como “provas de crime” e como expressoes de “degenera-
¢ao racial”. Em suma, tal como no caso explorado por Brulon (2013)
sobre a exposicao Mdori — Leurs trésors ont une dme (2011) no Museu
do Quai Branly, em Paris, ndo foi possivel fazer com que os objetos
expostos fossem “museograficamente neutralizados” para que o museu
nao arcasse com a reponsabilidade moral de expor os objetos sagrados
de formas consideradas inapropriadas por certos grupos.

Iniciou-se, assim, no caso de Salvador, um movimento pela realo-
cagdo dos objetos. Além disso, havia uma reivindica¢ao e um debate
em torno da ideia de arte, que Sansi (2013, p. 115) resume da seguinte
forma:

O que os representantes das casas de candomblé estavam pedin-
do, no fim das contas, era precisamente que o material de cul-
tura do candomblé fosse reconhecido em pé de igualdade com
a arte ocidental. Eles ndo estavam exigindo que os objetos re-
tornassem para as casas de candomblé; queriam que os objetos
fossem reconhecidos como arte sacra e expostos em museus de
arte junto com obras de arte histéricas e contemporineas, e nio
em um museu policial. Em outras palavras, eles reconheciam os

8 Como na exposigio Asé do batuque e do candomblé: as vestes tradicionais do sagrado afro-brasileiro, realizada
no Museu Julio de Castilhos, em Porto Alegre, em 2019.
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museus como instituigoes apropriadas para guardar esses obje-
tos: mas no museu apropriado e da forma certa.’

Apés decisao final, os objetos foram transferidos para o Museu da
Cidade. Esse novo espago foi reconhecido pelo movimento negro e por
religiosos como um lugar correto para se expor os objetos, com excegio
de um caso: o of4. Na prdtica religiosa, o ota é um objeto particular,
resultado de processos especificos de inicia¢io e consagragao religiosa, e
nunca ¢ exposto em local ptblico. Sansi (2013, p. 116) complementa:
“Diferentemente dos outros objetos, [0 ota] nao é uma obra de arte, nao
¢ um artefato, e seu poder imanente deve ser respeitado — a pedra deve ser
escondida e nao deve ser vista”. O caso nos mostra que as religioes afro-
-brasileiras possuem alguns mecanismos préprios de artificagao. Como
foi dito anteriormente, nem todos os objetos e praticas sao artificdveis e,
em diversos casos, quando hd tentativas de artificacio, hd controvérsias.

A isso se soma o fato de que o contexto religioso afro-gatcho e, mais
especificamente, a prética dos alabés nos mostram que algumas préticas,
objetos e pessoas no sao facilmente capturadas por dominios bem esta-
belecidos do “isso nao é arte” e do “isso ¢ arte”, mas insistem em habitar
zonas medianas e controversas que nos remetem a um espectro diverso
de intensidades do artistico. Como meio de abordar essa questao, retomo
uma expressao que utilizei em outro momento (Almeida, 2018, 2019) e
que diz respeito aos potenciais de certos objetos, formas, sons e praticas
de serem arte ou de possuirem atributos considerados artisticos. A ex-
pressao artisticidade pode ser utilizada como medida abstrata, tal como
na palavra flexibilidade (potenciais de determinado elemento, pessoa ou
coisa de ser e de possuir atributos do flexivel). Nesse caso, a artisticidade
permite-nos falar em graus de incorporacio ou presenca de elementos que,
de alguma maneira, sao reconhecidos como pertencentes aos universos
da arte. Torna-se interessante, por exemplo, analisar quais s2o as condi-
coes de possibilidade de uma atuagao religiosa que, em alguns circuitos,
nega que a pratica do alabé seja ou esteja se transformando em arte e, ao
mesmo tempo, busca se beneficiar de uma aproximagao estética e perfor-

9 Um caso recente reforga a relevancia do debate. Foi iniciado, no Rio de Janeiro, o movimento Liberte Nosso Sa-
grado, que esteve a frente da “libertagdo” de objetos religiosos apreendidos pela policia do Rio de Janeiro entre os
séculos XIX e XX. Apos alguns anos de negociagdes, a transferéncia provisoria de mais de quinhentos objetos do
Museu da Policia Civil para o Museu da Republica ocorreu em setembro de 2020.
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mitica em relagio ao campo artistico musical secular. O resultado dessa
aproximagao é o que chamo de artisticidade.

Artes diversas no universo religioso afro-gatcho

No Rio Grande do Sul, estado brasileiro que, segundo o IBGE
(2010),' foi apontado como aquele com maior niimero de pessoas que se
declaram adeptas das religides afro-brasileiras, um diversificado mercado
de servigos religiosos vem ganhando expressao. Em parte, esse mercado
se sustenta por uma demanda que, além de quantitativa, é impulsionada
por outras especificidades do campo religioso afro-gatcho, como o fato
de a maioria das “casas de religiao” se afirmar como praticante das trés
modalidades religiosas mais presentes no Rio Grande do Sul — umbanda,
quimbanda e batuque (Corréa, 2006; Oro, 2012). Esse fator contribui
para a existéncia de uma clientela mais ou menos integrada, do ponto de
vista das possibilidades de compartilhamento de mercados, e que media
um intenso fluxo de servigos. Os batuques, quimbandas e umbandas in-
teragem e, com eles, também seus respectivos mercados.

Entre as atividades disponiveis, podemos citar as empresas de midia
com atuagio voltada exclusivamente para o mercado religioso;'' um merca-
do competitivo de tocadores de tambor (alabés ou tamboreiros); o aluguel
de palcos e jogos de luz para as festas de quimbanda; a decoragao de am-
bientes externos utilizados para a realizagio de rituais (casas de show, gind-
sios, galpoes); a produgao de bolos e outros alimentos em que figuram as
estéticas das divindades, muito utilizados nos rituais religiosos; a confecgao
de camisas estampadas; a criagao de brasoes de familias religiosas; a produ-
¢ao de vultos' dos orixds e de tambores e agés; a confeccio de axds (roupas);
a produgio de aderecos e ferramentas dos orixds e entidades; entre outros.'

10 Ver: https://gauchazh.clicrbs.com.br/geral/noticia/2012/06/dados-do-ibge-colocam-municipios-do-estado-como-
-campeoes-em-credos-3806966.html. Acesso em: jun. 2020.

11 Grande Axé, Owo Produgdes, Império Midia, Donos da Noite, Kizomba, Planeta Africa, entre outras, sdo exem-
plos de empresas que atuam no Rio Grande do Sul.

12 Imagens de madeira, ferro, entre outros materiais, que com frequéncia sao utilizadas na composigao (feitura) de
assentamentos e altares dos orixas.

13 Consolidam-se, nesse mercado, artistas de diferentes areas. Podemos citar Migui, da Owo Produgdes, que cria
estampas de camisas personalizadas (imagem 1); Rodrigo Fangial, que produz brasdes para terreiros e familias
religiosas (imagem 2); Claudia Kindges, artista de Torres (RS) que produz ilustragdes dos orixas; Rita Imagens que
produz e restaura imagens de orixas e entidades em Porto Alegre; Jorge Tambores, produtor de tambores persona-
lizados na cidade de Alvorada (RS); Patty D’Oya, conhecida por suas esculturas realistas de pombagira; o estilista
Renato de Boita; entre diversos outros artistas.
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Imagem 1 — Brasoes de Orixds

brasoesdeorixas Message 3. » | sos

70 posts 233 followers 99 following

Brasdes De Orixds
Arte que vai divulgar o seu Axé, a sua forga o seu sagrado! #brasoesdecrisas
#brasoes #brasoesdeorixds #orisas #Umbanda #Exu #Pombogira

Fonte: Instagram @brasoesdeorixas.

Imagem 2 — Arte de camisetas da Owd Produgées

Owb Produgdes

28 de margo - @
Arte de camisetas para batuque do Orixa xangd de Pai Geison de xangd..
Agradecemos s preferéncia mais uma vez no nosso trabalho .. @ ¥

Reinode Xangos

Somos
amilia¥Xango

Fonte: Facebook Owo Produgdes.

As diferentes concepgoes de arte que circulam nesses mercados co-
mumente se distinguem por sua proximidade com outros universos jd
bem estabelecidos. Algumas se relacionam ao universo das artes grafi-
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cas, com énfase no uso de recursos digitais. Esse é o caso das camisas,
cartoes de divulgacao e brasodes. No que diz respeito aos tocadores de
tambor, alabés e tamboreiros, é comum que parte do que compde certas
concepgdes de arte e de artista que a eles s2o0 comumente relacionados
advenha, nio sem controvérsias, do campo musical secular. Essas iden-
tificagbes entre o religioso e esses dominios da arte se dao segundo o
compartilhamento de caracteristicas estéticas especificas e certas lingua-
gens de identificagao artistica, técnicas de produgio, modos de circu-
lagao dos objetos, maneiras de estabelecer os valores a serem cobrados
durante a comercializagio, formas de reivindicacio de autoria, modos
de aprecia¢io, entre outras caracteristicas. Reelaborando uma afirmagao
de Silva (2008), invertendo alguns termos, ¢ possivel afirmar que o
didlogo do terreiro com o mundo que o circunda possibilitou o surgi-
mento de prdticas religiosas que mantém uma relagio de proximidade
com os principios estéticos e performdticos dos campos da arte, mas ao
mesmo tempo essas experiéncias sao reelaboradas em termos de uma
nova linguagem que, em diferentes graus, as afastam ou as aproximam
desses campos. Considerar esse continuum de aproximagao/afastamen-
to permite localizar os artistas/religiosos e suas obras num trinsito de
versoes do sagrado (Silva, 2008). Para dar um exemplo, um ponto de
quz’mbﬂndﬂ,“ comumente utilizado para convidar entidades e conduzir
performances nos terreiros, ganha novos circuitos de atuagao quando
passa a ser registrado em um DVD que, em suas caracteristicas estéticas
e modos de apreciagao, recebe influéncia de artistas do universo musical
secular. Uma nova versao do sagrado ¢ produzida.

Um dos percursos de artificagiao nesses universos de artisticidade,
inseridos em mercados religiosos, ¢ a complexificacao dos recursos e
modos de individualizagao dos trabalhos produzidos, o que remete a
certas concepgdes de autoria. Recordo-me de uma discussao em torno
de cépias de imagens produzidas por uma “artista de santo” de Torres
(RS). No debate, que chegou até mim durante um churrasco entre ami-
gos e interlocutores de pesquisa, a artista foi mencionada por ter sido
alvo de “pirataria”. Suas imagens vinham sendo utilizadas sem seu con-
sentimento para a confecgio de produtos derivados, comercializados

14 Pontos de quimbanda sdo musicas comumente utilizadas durante os rituais destinados aos exus e pombagiras e
atuam ativando aspectos importantes da historia e da atuagdo magico-religiosa dessas entidades.
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no mercado religioso. Sobre um desses casos, a artista escreveu em suas
redes sociais:

POR GENTILEZA, PAGINAS RELIGIOSAS E USUARIOS!
Podem usar minhas imagens, desde que déem os devidos cré-
ditos autorais, porque arte de Orixd ainda nio tem colaboragio
alienigena! Vejo muitas imagens minhas e de meus colegas, vio-
ladas, adulteradas no Photoshop, cortadas, assinadas com outros
nomes, impressas em qualquer lugar, em produtos de baixissi-
ma qualidade pra saciar a ganancia de gente criminosa, porque
PIRATARIA E CRIME! Respeite e propague o RESPEITO a0
trabalho do artista-de-santo! Cada artista tem seu estilo e é ficil reco-
nhecer um trabalho nosso! RESPEITE ISSO! (grifo nosso).

No caso dos alabés, o discurso sobre autoria, ligado a certas con-
cepeoes de arte (as que estdo relacionadas ao mercado musical), é com
frequéncia acionado nos circuitos de produgio, comercializagio e di-
vulgacio de fonogramas. De forma semelhante ao que foi dito pela
artista de santo, o Alabé Felipe de Oxald escreveu em suas redes sociais,
em 2014, sobre a venda e a cpia nao autorizada de seus CDs de quim-
banda, umbanda e batuque: “Por favor nao copiem CD para ninguém,
respeitem o artistal! Precisamos da colabora¢io de todos para o trabalho
seguir em frente!” (grifo nosso)."” Em video publicado no YouTube em
2013, o alabé Thiago Silva divulga o lancamento do seu primeiro CD:
“Vou pedir aos nossos amigos que nao comprem CD pirata, ajudem o
artista. Gostaria de dizer que a trajetéria dos Mestres da Magia s6 acon-
teceu porque vocés todos, os 7ossos fis, nos deram o apoio que a gente
precisou nesse um ano e dois meses.” Vagner de Agandju, outro alabé,
escreveu sobre seus CDs: “Nos deem essa moral, pois isso é um incen-
tivo ao artista religioso. Contatem conosco e adquira o seu exemplar
original. Vale a pena, eu dou minha palavra, pois estou junto nessa obra
magnifica.” (grifo nosso)."”

Como serd descrito mais adiante, a aproximacio entre os alabés e
o universo das artisticidades foi impulsionada pelo surgimento de em-
presas de midia que destinaram parte de suas atividades a divulgagao

15 Felipe de Oxala, fevereiro de 2014. Fonte: Facebook pessoal do alabé. Acesso em: jun. 2020.
16 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=7wCf-Oetd50&t=94s. Acesso em: jun. 2020.
17 Vagner de Agandji, fevereiro 2014. Fonte: Facebook pessoal do alabé. Acesso em: jun. 2020.
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desses musicos rituais no circuito religioso,' fato que pode ser com-
preendido como um desdobramento do que Braga (2013) evidenciou
sobre o intenso processo de profissionalizagao dos tamboreiros gatchos.
O encontro desses fatores, que teve inicio em meados de 2010 (pe-
riodo que coincide com as publicagoes sobre pirataria de CDs citadas
anteriormente — 2013/2014), deu novas formas a relagio entre autoria
e artisticidade, processo marcado pelo investimento na maxima “cada
artista tem seu estilo e é ficil reconhecer um trabalho nosso!”, e con-
tribuiu para que a aproximacao cada vez mais evidente entre os alabés
e o mundo artistico secular resultasse em uma intensa oscilagio das
categorias “arte” e “artista’.

Pincéis e telas, microfones e palcos

Em texto que compreende a arte afro-brasileira como um “espirito
libertador”, escrito em 1976, Abdias Nascimento (2018, p. 38) afirma:

Pinto Ogum e me comunico com a divindade do ferro, da
guerra, da vinganca, companheiro de armas dos seres humanos,
irmios que lutam por liberdade ¢ dignidade. E quando evoco
na tela a lemanjd, mae de todas as 4guas do Universo e de todos
os Orixds, celebro aquela que vigia maternalmente sobre a fer-
tilidade da raca negra [...].

Abdias Nascimento parece querer anunciar ao leitor que, por mais
que alguns elementos do que se convencionou chamar arte afro-brasi-
leira S€jam comuns a outros universos da arte, tais como pintar e evocar
na tela, esses procedimentos operam de outras formas no dominio reli-
gioso. O alerta do autor ¢ feito, também, para que diferentes processos
de arte nao se confundam, sob o risco de nio considerarmos as ma-
neiras pelas quais as divindades se tornam presentes nos percursos de
criagdo ou feitura artistica.

18 Para muitos desses musicos rituais, o ritmo intenso de toques somado aos valores cobrados pelos servigos reli-
giosos permite que tenham essa atividade como tUnica fonte de renda. Ja em 2013, quando os chamados “alabés
midiaticos” tomavam suas primeiras formas, Braga (2013, p. 209) escreveu: “Hoje, hd um consenso no grupo
em considerar a situagdo do tamboreiro profissional tal como a do musico, tanto em termos de status profissional
quanto de remuneragdo, pois ndo consideram ser remunerados e respeitados dignamente. Entretanto, alguns com
certo prestigio cobram valores que, comparados aos musicos profissionais que atuam na noite, sdo proporcionais
ou mesmo superiores aos ganhos destes.”
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Dois pontos podem ser destacados. Primeiro, como parte de mais
um dos percursos de artificagdo, é possivel que a presenca de certas
técnicas, instrumentos e formas (identificados como comuns a certos
universos bem estabelecidos da arte), atuem, no campo religioso, como
impulsionadores da artificagao."”” Nesse caso, o uso de pincéis e telas,
por exemplo, além de outros recursos, pode conferir artisticidade a pra-
ticas e objetos religiosos e, ademais, resultar na identificagao destes com
alguns dominios da arte. Esse também parece ser um dos mecanismos
pelos quais certas prdticas sao mais facilmente dotadas de artisticidade
do que outras. Em segundo lugar, se, por um lado, os elementos co-
muns a universos ji consolidados da arte impulsionam processos de
artificagdo, por outro, ¢ igualmente por esse motivo que atribuir artis-
ticidade a préticas e objetos pode ser causa de controvérsias. E por isso
que diversos religiosos buscam com frequéncia anunciar as compatibili-
dades entre o artistico e o religioso.

Virios tamboreiros e alabés com quem tive oportunidade de con-
versar ao longo do processo de pesquisa me disseram que a relagao entre
a prdtica desses musicos rituais passou a ser identificada com o universo
da arte com base nas semelhancas em relag¢do ao universo musical se-
cular. Ao comentar a incorporagio de aulas de canto, nogoes de pro-
fissionalismo, gravagao de CDs e DVDs, producao de logomarcas e a
existéncia de palavras como “fas”, “presenca de palco” e “composicio
autoral” na prética dos alabés gatichos, Felipe Paiva, dono de uma das
produtoras de midia mais atuantes em Porto Alegre, afirmou em en-
trevista que “a partir disso o Alabé virou um artista, um mdsico, uma
pessoa conceituada, entao a gente consegue fundir um pouco da criagdo
de arte,’* duma coisa mais moderna, mas, dentro do trabalho, ndo perde
fundamento, entendeu?” (Paiva, 2016). Essa afirmagao, que muito se
assemelha a de Abdias Nascimento, indica que os processos de artifi-
cagio, que passam pela identificagao de elementos comuns a universos
estabelecidos da arte, com frequéncia sao postos em debates que visam
encontrar ajustamentos em relacao aos fundamentos religiosos.

19 Como demonstrei em Almeida (2018), esse debate ndo deve se restringir a considerar as influéncias externas ao
religioso como os unicos caminhos de artificacao, pois, como exemplo de outros percursos, geragdes consolidadas
de artistas/religiosos podem contribuir para esse processo.

20 Nio apenas a pratica dos alabés se torna identificada e identificavel como arte ou artistico, mas também os recursos
de divulgagao utilizados pelas empresas.
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Fundamento, no contexto gaicho, é uma das palavras mais impor-
tantes no regime afro-brasileiro de existéncia e diz respeito a aspectos da
prética religiosa que se relacionam a nogoes como tradigdo, ancestrali-
dade, segredo, hierarquia, conhecimento religioso e preceito. Trata-se de
uma expressio constantemente acionada no cotidiano religioso. E dito
comumente, por exemplo, que determinada préitica “tem fundamento”
ou que “¢ fundamento”. Um pai de santo pode ser identificado como
alguém que “sabe os fundamentos” do /ado do ijexd (nagao ljexd). Ao
entrar pela primeira vez em um terreiro de batuque, um visitante pode
ser informado de que no quarto de santo®* “estao os fundamentos” da
casa. Determinado terreiro pode ser compreendido como sendo “uma
casa de fundamento”, para fazer referéncia a importancia dos ancestrais
e a realizagao de procedimentos considerados tradicionais. Como des-
tacam Oro e Anjos (2008, p. 86), ao fazer referéncia a Festa de Iemanjd
do Rio Grande do Sul, o fundamento do culto a Iemanjd “nao reside em
ideias, mas sim na concretude fluida das 4guas como icone da divindade
africana. O encadeamento entre as caracteristicas do orixd e o ‘icone’
como intensidade que singulariza aqui e agora as dimensoes sagradas da
divindade é o fundamento”. Nesse sentido, fundamento nio se limita
a ser apenas sin6nimo de “conhecimentos” e “normas”, pois pode ser
compreendido como intensidade, como algo que singulariza aqui e ago-
ra dimensoes sagradas. Fundamento é, a0 mesmo tempo, as relagoes, as
maneiras de produzi-las e o que estas fazem. Essas questoes, importan-
tes para o debate proposto, serdo retomadas mais adiante. Voltemos a
apreciagao de outros elementos que atuam como pincéis e telas.

Entre outras préticas que propiciaram identificagoes entre o reli-
gioso e o universo artistico, e que também ditam alguns caminhos de
artificagdo, estd a utilizagao de microfones e do palco durante os rituais.
Com frequéncia, o uso desses recursos, que comumente atualiza o de-
bate sobre o respeito aos fundamentos, estd relacionado ao crescimento
da quimbanda no Rio Grande do Sul, fendmeno que teve inicio nas
décadas de 1970 e 1980 (Leistner, 2014) e que estd, para diversos reli-

21 O quarto de santo é o local onde sdo guardados os assentamentos (o orixa particularizado) dos filhos de santo e
onde sdo realizados rituais iniciaticos, oferendas e outros momentos importantes da vida religiosa.
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giosos, vinculado a um processo de evolugio dos exus e pombagiras.*
Como evidenciei antes (Almeida, 2018), esse processo de evolugio es-
piritual esteve intimamente ligado 2 afinidade dessas entidades com re-
cursos tecnoldgicos e de midia e ao que diversos religiosos chamam de
“inovacao”, tornando essa modalidade ritual um espago propicio para
a inclusao e experimentagio de novos elementos, tais como o uso de
palcos, jogos de luz e a saida das festas de quimbanda do espago ritua-
listico dos terreiros. A utilizagao de grandes espagos, se comparados aos
terreiros, se tornou pratica recorrente nas quimbandas gatichas. Saloes
de festa, escolas de samba, sedes de times de futebol, gindsios e casas de
show sao comumente alugados para comportar uma grande quantidade
de convidados e teriam, segundo alabés e outras liderangas religiosas,
estimulado o uso de microfones e equipamentos de som. Em sintonia
com esses argumentos, o alabé Daniel Silveira publicou em suas redes
sociais uma foto, tirada minutos antes do inicio de um ritual de quim-
banda. A publicagao mostrava um dos saloes da sede do Grémio Espor-
tivo Palmeira, como forma de evidenciar que um grande espago como
aquele exigiria a utilizagao de equipamentos de som: “Tocar num salao
como esse sem som? Ainda querem falar que os alabés sao popstar” >
Soma-se a isso o fato de que os pagodds, tradicionais arquibancadas
utilizadas para acomodar os alabés durante a realizagao de rituais nos
terreiros, vém sendo substituidos por palcos e plataformas de modo a
comportar nao apenas um maior nimero de pessoas, mas também para
que seja possivel instalar equipamentos de som e jogos de luz. Estes
ultimos recursos, dizem pais e maes de santo, contribuem para criar
os ambientes de magia desejados por exus e pombagiras em sua versao
“evoluida”. Surgem expressoes antes inexistentes, tais como “presenca
de palco”. Fala-se com frequéncia: “aquele alabé tem uma boa presen-
¢a de palco”, para fazer referéncia & performance e a condugao ritual
diante de divindades, cavalos e demais participantes. O certo é que,
com o palco sob seus pés e com o microfone em suas maos, como pode
ser visto nas imagens apresentadas a seguir, os alabés e também as fes-

22 Além disso, as particularidades proprias do universo da quimbanda evidenciam a existéncia de relagdes especifi-
cas entre arte e fundamento, se considerarmos as diferentes modalidades rituais presentes no Rio Grande do Sul:
umbanda, quimbanda e batuque. Em cada caso, ha também configuragdes particulares entre arte, fundamento e os
recursos de midia.

23 Time de futebol da cidade de Cachoeirinha (RS).

24 Daniel Silveira. Fonte: Facebook pessoal do alabé. Acesso em: ago. 2017.
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tas de quimbanda ganharam novas performances de media¢ao com as
entidades e, com isso, contribuiram para tornar ainda mais evidente a
aproximacao entre religiao, artificagao e artisticidade.

Nas duas fotos apresentadas (imagens 3 e 4), Felipe de Oxald con-
duz, em parceria com sua equipe de alabés, as festas de quimbanda des-
tinadas ao Exu Vladimir e ao Exu Rei das Sete Encruzilhadas, realizadas
em 2018, nas cidades de Alvorada e Viamao. As imagens também ex-
poéem como alguns dos elementos citados anteriormente (palcos, jogos
de luz, performance ao microfone etc.) podem ser vistos em interagao
nas festas de quimbanda.

Festa Exu Vladimir — Alabé Felipe de Oxald (2018)

Autor: Leonardo Almeida.
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Festa Exu Rei das 7 Encruzilhadas — Alabé Felipe de Oxald (2018)

Autor: Leonardo Almeida.

O que me interessa destacar ¢ a possibilidade de identificagio de
afinidades entre as préticas dos alabés e as artisticidades, pois é com base
nisso que a arte se torna uma categoria de acusa¢io, como no caso que
serd descrito na tltima parte deste texto e que faz referéncia a uma dis-
cussdo ocorrida nas redes sociais apés uma influente lideranga religiosa
proferir criticas as novas geragoes de alabés. Nesse contexto, chamar um
alabé de artista (ou popstar) torna-se uma maneira de evidenciar desen-
contros entre a prdtica desses musicos rituais e os preceitos religiosos.
Estao em questdo as tensoes entre os fundamentos religiosos e a presen-
¢a do artistico, processo mediado por multiplas identificacoes entre o
religioso e elementos que, para alguns, sdo e devem lhes ser externos.
Por outro lado, e ainda considerando o caso da referida discussio nas
redes sociais, alguns alabés buscam mostrar, como resposta as acusa-
coes, que ¢ possivel evocar fundamentos religiosos para a aproximagio
com a artisticidade, evidenciando que nao existem apenas relagoes de
oposigao entre fundamento e arte, mas também complementaridades
que potencializam a atuagio mdgico-religiosa e profissional. Em suma,
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podemos compreender a relagao entre arte e fundamento como uma
interagdo disputada, como alinhamento ou como descompasso, mas
sempre posta.

Midia e artisticidade

A relagao entre as artisticidades e os alabés gatichos ganhou maior
impulso a partir de 2010, quando surgem no mercado religioso algu-
mas empresas de midia e marketing, tais como Donos da Noite (2013),
Kizomba (2017) e Owd Producées (2018), que passaram a dedicar par-
te de sua atividade a divulgagao de alabés. Isso quer dizer que, além da
produgio de fotos, videos e de uma cobertura de midia e de marketing
voltada para terreiros, pais e maes de santo e divindades, essas empresas
também seriam encarregadas de dar visibilidade & atuagao dos alabés
no Rio Grande do Sul e, em alguns casos, na Argentina e no Uruguai.

A fala do criador da Owd Produgdes, Migui Sousa, nos ajuda a
compreender melhor como se processam essas divulgagoes:

Ea imagem deles [dos alabés]! Tu tem que te preocupar com a
agenda dele, com o trabalho gréfico dele, com data dele, com
flyer de divulgagio dele, com filmagem dele, com foto dele. Isso
tudo ¢é cansativo e estressante. Hoje eu tenho nove alabés comi-
go. Imagina tu trabalhar pra nove alabés! Tu vai tirar foto em
um lugar, tu faz filme em algum lugar, tu faz camisa, tu faz ca-
saco, tu faz cartdo de visita, tu faz flyer, tu faz agenda. Entao isso
¢ cansativo demais. A imagem [do alabé] tem que td sempre na
midia. Os guri que estdo comigo hoje tem flyer a semana toda.
A semana toda eu [nesse caso, Migui nio se refere a ele préprio,
mas a um possivel expectador] t6 vendo eles de qualquer jeito,
ou ¢ filmagem, ou ¢ transmissao ao vivo, ou ¢ foto, ou ¢é video.
Eles estdo sempre na midia. (Sousa, 2018).

A primeira experiéncia de parceria entre empresas ¢ alabés se deu
em 2013, com o surgimento da Donos da Noite. Os alabés interessados
em receber uma cobertura de midia personalizada precisariam entrar
em contato com a empresa para firmar sua filiagao e iniciar o paga-
mento de uma mensalidade. A medida que outras empresas surgiram
no mercado, os servigos prestados aos alabés foram sendo ampliados.
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Atualmente, é comum que as empresas oferecam gravagoes de DVDs e
CDs, cartoes de divulgacio, camisas personalizadas, produgao de zea-
sers, videoclipes e minidocumentdrios, fotos e transmissoes ao vivo (/i-
ves), entre outros servigos.

E importante destacar que essas empresas fazem parte de um
mercado mais diverso de produtoras de midia que atuam no Rio
Grande do Sul. Grande Ax¢, Afro-Midia, Planeta Africa, Império Midia
sao algumas das empresas mais atuantes e que nao possuem, COmMo
parte de suas atividades, a oferta de servigos para alabés. Pai Cesar de
Xangd, fundador da Império Midia, me contou sobre sua op¢ao pela
nao vinculagao ao mercado dos alabés, bem como que a relagao entre
esses alabés e as empresas atuantes no Rio Grande do Sul vém passando
por um processo de inversdo.

Eu sei que tinha uma produtora que cobrava uma mensalidade
dos alabés pra fazer a midia deles. S6 que agora mudou, td mu-
dando, a midia t4 procurando o alabé pra fazer a midia dela, td
o contrério. Parece que o mercado se inverteu. E vantagem pra
midia ter o alabé como seu nome ali. Por que o Império nio
entrou ainda nessa parte? Porque eu ainda nio entendi onde
isso vai dar. O que eu t6 vendo ultimamente é s6 a “danca das
cadeiras”. Fulano hoje ¢ de uma [empresa], amanha ¢ de outra.
Isso de td trocando toda hora, nio acho isso legal. Minha ideia é
deixar as coisas se assentarem, pra eu entender qual a vantagem
e, a partir dai, fazer ou nio. (Pai Cesar de Xangd, 2018).

Para Pai Cesar, a légica de filiagao vem se invertendo. Uma vez que
os alabés atuam como “ge6metras da religiao” (Barbosa Neto, 2017), pois
circulam entre diversas casas e entre diferentes modalidades rituais (umban-
da, batuque e quimbanda) durante a pratica profissional, tornam-se meios
pelos quais as empresas a eles relacionadas ganham visibilidade. A partir
de 2017, era possivel ver entre as produtoras o esforgo de elaboragao de
campanhas de divulgagao que visavam estimular a filiagao de novos alabés.

Entre 2015 e 2018, periodo em que estive em Porto Alegre acompa-
nhando a atuagio de empresas e alabés, a circulagao desses musicos rituais
entre as produtoras se mostrou uma constante (“danca das cadeiras”). A
migragao entre as diferentes empresas comumente era resultado do recebi-
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mento de propostas mais vantajosas, também podendo ter como motivagio
a insatisfacio com a cobertura de midia ofertada, a ineficiéncia identificada
como prejudicial a carreira do alabé e desentendimentos entre alabés ou en-
tre estes e os donos das produtoras. Alguns desses alabés, ap6s certo tempo
de filiagao, decidiam seguir de forma independente, gerindo seus préprios
esquemas de divulgacao.

Felipe de Oxald é um exemplo entre os diversos alabés que, em dado
momento de sua carreira, preferiram se desvincular de produtoras e em-
presas para gerir suas préprias coberturas de midia. O alabé costuma falar
sobre a importincia de uma boa administra¢io financeira e de adquirir
conhecimentos para a realizagao de bons empreendimentos. Ao longo de
sua carreira, ampliou o niimero de servigos ofertados aos contratantes. As-
sim, ao ser contratado, Felipe também garante a realizacao de transmissoes
ao vivo durante as festas e a publicacio prévia de avisos e convites para os
rituais. Oferece, ainda, jogos de luz, caixas de som, microfones, uma equipe
com tocadores agé, assistentes e a confecgao de camisas personalizadas. Um
bom ndmero de seguidores nas redes sociais, um alto indice de curtidas,
visualizagoes e compartilhamentos, a posse de mais de um perfil de Face-
book e canais ativos de YouTube sao alguns dos recursos atrativos aos seus
contratantes.

Entre os percursos de artificagdo e artisticidade possibilitados pela as-
sociagio com as empresas, bem como pela constitui¢io de coberturas de
midia independentes, estd o investimento no que Philip Auslander (2008,
p- 29) chama de “projeto”. Para esse autor, uma das estratégias da indus-
tria cultural é a comercializagao de multiplos objetos de consumo baseados
em um mesmo tipo de obra produzida. Nessa perspectiva, um filme, por
exemplo, pode ganhar versdes em DVD, em livro, brinquedos, pea de tea-
tro, entre outros formatos. Influenciados por esses arranjos, diversos alabés
vém produzindo seus proprios projetos, expandindo suas atividades para
além da performance do terreiro. A produgao desses projetos possibilita ndo
apenas a fragmentagio da experiéncia de mediagio religiosa, mas também
produz novas modalidades dessa experiéncia segundo o encadeamento de
diferentes materiais que se autorreferenciam. Para dar um exemplo, alguns
alabés costumam gravar pontos de quimbanda em diferentes versoes. O
ponto que, inicialmente, é gravado em CD ou como arquivo de dudio a ser
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divulgado nas redes sociais, pode, tempos depois, assumir uma nova forma,
por meio da gravagao de um DVD. Em seguida, o ponto pode ser gravado
no formato videoclipe ou em zeasers de divulgagao.” Recentemente, como
consequéncia da pandemia de Covid-19, produtoras e alabés se empenha-
ram na realizacio de /ives que muito se assemelhavam as de artistas e grupos
musicais, com a utiliza¢io de cendrios, equipamentos de luz e de som, uma
logistica para a realizacio de doagoes e a promessa de performatizar “pontos
autorais” (no caso de /ives de quimbanda). Em cada caso, em cada expressao
desses projetos, novas estéticas e novas performances sa0 sugeridas, contri-
buindo para a constitui¢io da identidade de cada alabé. Um desses alabés,
Bryan de Avagan (imagem 5), se prepara para langar seu primeiro DVD,
gravado com base em suas /ves realizadas durante a pandemia.

Imagem 5 — Divulgacio da /ive de Bryan de Avagan (2020)%*

BRYANSAGAN

FARMA A COR

NA PAGINA DA @b { ITE

(X

EM
CASA

Fonte: Facebook.

25 Para mais exemplos sobre a produgdo de projetos, ver Almeida (2018).

26 Recentemente, o alabé publicou em suas redes sociais um video de divulgagao do DVD produzido durante as lives,
em que performatizava um ponto de quimbanda, juntamente com o seguinte comentario: “Lembrando que o ponto
original ¢ de autoria do meu irmdo @negovinni do It Axé Vodun [equipe de alabés], grande compositor ¢ alabé”. A
postagem nos mostra uma das formas pelas quais a autoria esta presente na produgao de projetos.
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Durante a produgio desses projetos, é, para alguns alabés, inegi-
vel a inspiragao de artistas do meio musical secular. Na gravagao do
primeiro DVD do alabé Etto Mendes (2016), voltado para o universo
da quimbanda, pude integrar a equipe de filmagem e produgio.” No
primeiro dia de gravacao, logo um fato chamou atengao. Etto nao tocou
tambor durante as filmagens.

Por que tu nao tocou tambor no teu DVD?

Nio toquei no DVD porque com o DVD ¢ diferente, nio ¢é
0 que a gente t4 acostumado a assistir num DVD de festa [fil-
magem das festas no terreiro], e ia ser gravado, fica melhor pra
mim interagir com a cAmera. Hoje em dia td mais assim, é um
show. Tu tem que interagir com a cAmera. Eu tocando, ndo tem
como interagir. Eu olhar o que ia ter que cantar nas pastas e
tocar, fazer redobre, a0 mesmo tempo, e cantar. Entio, minha
voz nao ia ser a mesma, ia ser uma voz preocupada. E que nem
esses artistas que gravam ai. Nio tem como cantar e tocar todos
os instrumentos juntos. Entdo é uma coisa separada da outra.
Por isso que eu nio toquei. (Mendes, 2016, grifo nosso).

Por diversas vezes, Etto me contou que sua performance ¢ inspira-
da em cantores de pagode, tais como Belo, Thiaguinho, entre outros.
Estes serviram também como modelo performdtico para as gravagoes
do DVD, “que nem esses artistas que gravam ai”. Em outra oportunida-
de (Almeida, 2019), busquei demonstrar de que maneira a artisticidade
atua como potencializadora da atuagao mdgico-religiosa nao apenas de
alabés, mas igualmente das entidades quimbandeiras, e que com frequ-
éncia pais e maes de santo esperam que certas performances registradas
nos projetos (como no DVD) sejam levadas aos rituais no terreiro con-
tratante. A isso se soma a performance no palco e o uso do microfone,
o investimento em uma identidade musical e religiosa, a utilizagao de
roupas personalizadas, a composicao e gravagao de “pontos autorais’, a
popularidade que os projetos construidos adquirem no meio religioso,
entre outros fatores, os quais contribuem para que as expressoes arte e
artista possam circular no meio religioso. A artisticidade e o processo
de artificagao nao sio aqui definidos apenas como um uso ostensivo

27 A convite do alabé Etto Mendes, pude fazer parte da equipe de filmagem que, na ocasido, foi coordenada pelo
cinegrafista e fotografo Marcelo Branddo.
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de expressoes relacionadas ao campo das artes: “eu sou artista’/“isso é
arte”. Valem-se, na verdade, de uma diversidade de usos, que constan-
temente transitam entre a metafora, a inspiragao, a comparagao, o uso
jocoso e a insinuagao. Assim, para alguns desses atores, torna-se possivel
relacionar-se com as artisticidades sem que seja necessdrio reivindicar
participacao em estdgios institucionalizados da arte. Como veremos no
préximo tépico, essa ¢ uma das formas de evitar possiveis controvérsias
causadas pelas afinidades performadticas identificaveis entre a pratica dos
alabés e o campo artistico.

A arte da jocosidade

H4 casos em que as expressdes “arte” e “artista’ se combinam a
ironia e a jocosidade. A partir de meados da década de 2010, quando
a prética dos alabés se mesclou a uma atuagao mididtica e a utilizagao
de modelos do universo musical e artistico, a artisticidade passou a ser
alvo de criticas e tensoes que, ao eclodirem com maior ou menor inten-
sidade, contribuiram para regular a maneira como a arte atua no campo
afrorreligioso. Em um desses momentos, uma controversa publicagio
no Facebook, feita em 2017 por um pai de santo prestigiado no meio
religioso, mobilizou uma grande rede de atores. Na referida postagem,
o religioso fazia criticas ao uso de equipamentos (microfones, caixa de
som, jogos de luz etc.), ao suposto distanciamento em relagao aos fun-
damentos religiosos, a autoridade dos alabés, que, segundo ele, muitas
vezes ultrapassa a dos pais e maes de santo, além dos status de popstar e
artista adquiridos nos tltimos anos. O apoio e a aprova¢io a essas cri-
ticas, vindos de outros religiosos, nos permitem afirmar que, para esses
criticos, alabés nao apenas haviam assumido a forma ou se assemelhado
a artistas, eles pareciam ter alcancado uma versao artistica ainda mais
inadequada, a de popstars.

Como resultado, a arte e as artisticidades se tornaram um tema in-
tensamente debatido. Diversos alabés buscaram evidenciar a distingao
entre sua fungio religiosa e a prética artistica. Para outros, se identificar
enquanto alabés artistas e popstars se tornou uma grande brincadeira,
capaz de combinar ironia e jocosidade e de aliviar o peso de certas san-
¢Oes morais. As reagdes a referida postagem, que serao exploradas nesta
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tltima parte do texto, nos mostram que é possivel negar o status de arte
sem abrir mao da artisticidade, ou que, s vezes, é melhor possuir e ex-
plorar artisticidades do que ser enquadrado definitivamente no campo
da “arte” ou da “nao arte”. Torna-se interessante negar os vestigios de
uma suposta artificagio e, a0 mesmo tempo, afirmar, direta ou indire-
tamente, que “é que nem esses artistas que gravam ai”.*®

Apresento uma imagem que ganhou destaque nas redes sociais em
2017, com maior énfase entre os dias 9 e 11 de agosto daquele ano,
como resposta as criticas direcionadas aos alabés (imagem 6). Trata-se
de um djembé, instrumento que nio faz parte da orquestra religiosa
afro-gaticha, mas que, se considerarmos o contexto em que foi utiliza-
do, representa as tradigoes afro-brasileiras e, em especial, a “classe” dos
alabés. Dedicar-se ao estudo de expressdes materiais, tais como as ima-
gens em questao, tem como ponto de partida o fato de que a capacidade
de condensa¢io de determinados objetos os torna pontos estratégicos
para a andlise de expressoes religiosas (Menezes, 2011). A imagem do
que chamo de tambor popstar se insere nas controvérsias que envolvem
a presenca das artisticidades no campo afro-gaticho e, por esse motivo,
me parece uma boa oportunidade para pensarmos “através das coisas”

(Henare; Holbraad; Wastell, 2007).

Imagem 6 — Tambor #alabé #pop # star

Fonte: Facebook.

28 Retomo a fala do alabé Etto Mendes, citada anteriormente.
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Sobre o couro do instrumento foram postos os 6culos tipo Thug
Life, também chamados “6culos opressor”, “6culos vida loka”, éculos
tipo “Deal With It” (“aceite isso” ou “lide com isso”), entre outras ex-
pressoes. Atuante como um meme bastante popular no Brasil, os 6culos
surgem quando um agente emite uma opiniao que pée um fim repen-
tino em uma disputa ou uma discussdo, deixando-o em vantagem ar-
gumentativa, como alguém que diz “toma essa’. Seu uso também se
relaciona com o questionamento de uma ordem vigente ou de regras
estabelecidas, o que estd ligado a expressoes como “vida loka”, “vida
bandida”, entre outras, tornando-se pertinente em um debate acerca de
expressoes que ainda nio encontram total aceitagdo no campo afrorre-
ligioso: arte/artista. O uso dos 6culos ainda confere ao debate um tom
provocativo, desafiador e muitas vezes debochativo.

Também podem ser vistas trés hashtags sobre o corpo do instru-
mento: #alabé, #pop e #star. Assim configurada, a imagem ganhou status
de meme, amplamente compartilhado apés a controversa publicagio no
Facebook, postada no dia 9 de agosto de 2017. Além do compartilha-
mento do meme do tambor #popstar, foram feitas diversas publicagoes
em que alabés, amigos, fas* e familiares defendiam o profissionalismo/
profissionalizacio e as inovagoes relacionadas ao cargo de alabé. Horas
ap6s a publicagao, podiam ser vistas no Facebook mensagens como:
“#Eusoupopstar”, “Popstars do meu Face, aqui quem fala é o alabé pop-
star Paulinho de Lana”, “Eu sou amiga e fa de popstar. Trabalho bom
e profissional merece respeito”, “Os alabé popstar sao da macumba’,
entre diversos outros. O tom jocoso e irdnico das publicagoes logo se
tornou crescente, alcangando os paises do Prata.’® A pedidos de amigos,
o alabé argentino Martin de Xangd publicou nas redes sociais um video
em que cantava um de seus pontos de quimbanda mais conhecidos, o
“Eu sou Macumbeiro”, acrescentando a palavra popstar: “Eu sou popstar
macumbeiro, vai comegar a quimbanda no terreiro”. Outro alabé fez

29 A figura do fa pode suscitar importantes reflexdes, pois os alabés também possibilitam que modelos performaticos
relacionados ao campo artistico se estendam aos seus admiradores. Ao encontrar com um alabé prestigiado, os
admiradores agem performaticamente como fas: pedem autografo, tiram fotos, se aglomeram em volta do palco,
vestem a camisa de seu alabé favorito ¢ colecionam seus projetos. Essa ¢, ainda, uma das caracteristicas que possi-
bilitam a identificagdo desses alabés com a figura do popstar e, com isso, a atua¢do dos criticos.

30 Oro (1999) e outros autores vem analisando o processo de transnacionaliza¢do das religides afro-gauchas para
a Argentina e o Uruguai. Para esses autores, as transformagdes das religides afro-gatichas ocorrem em meio aos
fluxos entre paises, o que revela a auséncia de influéncias unidirecionais.
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seu comentdrio comparando a atuacao dos alabés a de outros universos
musicais: “Nao sou do pagode, ndo sou do rock, eu ndo sou do frevo e nem
do samba. Também nio sou da eletro e nem sou do funk, niao sou de
sertanejo, mas aqui estou. Basta ligar uma cimera que eu me apresento,
sou o #PopStar do batuque eu sou.”

No caso do tambor popstar e sua configuracdo enquanto meme
(com os 6culos, as hashtags e seu potencial de circula¢io), o uso da
jocosidade traz para a situagdo as possibilidades de manutengio e de
engajamento no conflito. Haveria aqui, tendo como base a proposta
de Werneck (2015, p. 190) nos estudos da jocosidade, uma “disputa
de marra”, “na qual se recusa de forma competitiva a posi¢ao moral
superior produzida pela critica, atacando-se jocosamente o critico [...]”
e, no caso aqui analisado, a prépria critica, pois hd a utilizagao ir6nica e
jocosa da categoria acusatdria (#popstar na forma meme).

O objetivo do meme era tornar o oponente do conflito algo “sem
seriedade” ou que “ndo deve ser levado a sério”. H4 uma ocorréncia que
altera e subverte a légica de uma situacao que deveria ser levada a sério,
como punchline (Werneck, 2015), e que faz com que a prépria jocosi-
dade seja a razao de tal subversao e, com isso, induza ao riso. Torna-se
engragado, para os observadores que estao a par dos acontecimentos,
perceber que um meme tao conhecido tenha se adequado bem ao even-
to. Lembremos que o meme, configurado pelos 6culos sobre a parte
superior do tambor, aqui representando a classe dos alabés, jd carrega
previamente consigo os atributos reconhecidos de subversao, provoca-
¢do, jocosidade e “arremate”. E nesse contexto que hd a apropriagio
ironica da categoria acusatéria: somos todos popstars.

Ainda é possivel trazer para a andlise outros aspectos relacionados ao
compartilhamento do tambor popstar. No dia seguinte a controversa pu-
blicagao, o programa DeBate Tambor, produzido pela empresa Donos da
Noite e pela Timeline Produgées, abordou o tema em uma transmissao
ao vivo pelo Facebook.”? O programa reuniu alabés das novas geragoes e
“os antigos”, como sao chamados os alabés da “velha guarda”, e teve como
temadtica principal a “ladaia” que se fez na internet no dia anterior.

31 Alabé Gilvan D’Agandju, agosto de 2017. Fonte: Facebook. Acesso em: ago. 2017.
32 Disponivel em: https://www.facebook.com/ProdutoraDonosdaNoite/videos/1647518338605747. Acesso em: ago.
2017.
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Felipe Paiva, o criador da Donos da Noite, abriu o programa com
o seguinte esclarecimento:

Hoje o DeBate Tambor vai falar sobre muitas polémicas que
envolveram essa semana no meio afro. [...] Teve uma posta-
gem no Facebook, uma pessoa que tem um start a nivel Brasil
e também no exterior, compartilhou essa publicac¢io falando
sobre os alabés, a sua opinido. [...] Isso gerou um furor na in-
ternet, ontem, muito grande. Muitos 7emes em formas de “eu
sou popstar”, “alabé popstar”. Assim como as pessoas falam,
elas tém que escutar.

Felipe logo passa a palavra para o alabé Alfredo de Ossanha: “Boa noi-
te pessoal de casa, boa noite pessoa que td curtindo a /ive. Entrou, comenta,
dd o like e compartilha. Essa é a moral. £ eu sou popstar”. As risadas logo
tomaram conta do estiidio de gravagdo. Alfredo direciona o olhar & cimera
e envia um beijo. Em seguida, comenta: “Eu sou popstar. Profissionalismo
em primeiro lugar”. A fala e os gestos de Alfredo, que nos fazem lembrar o
meme do tambor popstar, antecedem uma mudanca de tom. O alabé conti-
nua, conduzindo o debate para uma nova linguagem de confronto:

Eu vi um comentdrio, o cara falou assim: “a caixa de som entrou
dentro do terreiro quando a religido saiu do batuque”. Tu e quem
nio gosta de caixa de som, nio me contrata, nio me liga, ndo me
pergunta quanto eu cobro. Eu toco 3, 4, 5 obrigacdes na semana,
e haja voz, e haja mao. A gente td falando do sagrado, ¢é a religio-
sidade em primeiro lugar. Tu ndo vé hoje tamboreiro tocando bé-
bado, tu nao vé tamboreiro tocando de sapato em lugar nenhum
[no caso do batuque]. Tu nio vé hoje, principalmente a nova
safra, o tamboreiro dando risada da cara dos santos. Tamboreiro
que querem pegar e botar no colo® deixou muito pai de santo e
muita gente na mio. Se querem ficar bravo ou nio, hoje em dia
nio acontece isso. Hoje a gente tem uma produtora [Donos da
Noite, Owd Produgdes, Kizomba, entre outros] que padroniza
uma forma de trabalhar dos tamboreiros. Entdo quando uma
pessoa fala que o tamboreiro é mididtico, que o tamboreiro quer
se profissionalizar, que investe e quer ser estrela, entdo eu digo
sim que eu sou popstar, eu digo que eu sou estrela.

33 Alfredo se refere aos tamboreiros antigos e que hoje possuem grande prestigio.
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Em seguida, Luis de Xapana acrescenta:

O Bryan falou* que a gente gasta um valor alto pra comprar
equipamento de som, microfone. E isso que as pessoas nio en-
tendem. A gente faz isso pra melhorar o nosso trabalho e pra
fazer pra vocé que nos contrata. A gente manda fazer camiseta,
manda fazer o melhor tambor, por nosso trabalho, mas muito
mais pensando no que o cliente vai receber. Hoje o alabé mu-
dou, gente.

Para esses alabés, o profissionalismo e a profissionalizagio vém
evitando erros que muitos cometeram no passado. Entre as dimensoes
desse profissionalismo, o surgimento das produtoras com grande énfase
na cobertura de midia contribuiu para a padronizacao da “forma de tra-
balhar”. Se alguém acusa os alabés de serem mididticos, de se tornarem
profissionais ou de quererem ser estrelas, dentro do contexto da padro-
nizagdo de uma prética de respeito aos fundamentos e a qualidade dos
servigos prestados, afirma Alfredo, “entao eu digo sim que sou popstar,
eu digo que eu sou estrela’. O uso do microfone e da caixa de som, a
producao de projetos (Auslander, 2008), a busca por uma identidade vo-
cal, o investimento em roupas personalizadas e a relagio com empresas
de midia sao apenas alguns dos aspectos de um processo mais amplo
que ¢ a profissionalizacao.

Atualmente, em especial na prética dos alabés das novas geragoes,
diversas caracteristicas que dao forma ao que comumente é considerado
“profissionalismo” estdo fortemente relacionadas ao respeito aos funda-
mentos. Nessa perspectiva, respeitar, seguir e praticar fundamentos indi-
ca a presen¢a de um bom profissional. O alabé que exerce bem seu pro-
fissionalismo ¢ aquele que, ao chegar a casa, satida os orixds do terreiro
contratante, bate cabe¢a diante do quarto de santo, pede a bengao ao pai
de santo, conhece bem as rezas (cantigas) e sua devida ordem de execu-
¢ao durante os xz7és (rituais do batuque) e preza pelas formas herdadas
de conducio do ritual, sendo todos estes considerados fundamentos de
um terreiro. As produtoras, por sua vez, ganham reconhecimento no
meio religioso ao evidenciarem, além de uma boa divulga¢ao mididtica

34 Luis fazia referéncia a fala anterior, do alabé Bryan de Avagan, que mencionava os altos investimentos na compra
de equipamentos de som.
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e a “criagao de arte”, o esforgo por padronizar o respeito a esses € outros
importantes fundamentos.

Nos meses que se seguiram, apds a “ladaia’, movimentos diversos
de negacao do status de artista podiam ser percebidos entre os alabés
com quem mantive proximidade entre os anos de 2015 ¢ 2018. A pala-
vra artista, utilizada de forma mais intensa com o advento das empresas
de midia, tal como evidenciei com base na fala de alguns alabés, passou
por uma mudanga de sentido, tornando-se uma categoria de acusagao.
Em 2020, Alfredo comentou em suas redes sociais: “S6 pra esclarecer!!
Eu fago marketing do meu trabalho para Pais ¢ Maes que me contra-
tam. Eu sou contratado, ndo sou artista, apenas sou quem toca a festa.
Eu presto meus servi¢os, e quem contrata, determina como gosta ou
nao”.” Por outro lado, esses alabés também podem ser vistos pondo
em prdtica diferentes intensidades de aproximag¢io em relagio ao uni-
verso das artisticidades, contribuindo para a produ¢io nao apenas de
controvérsias, mas de outras maneiras de lidar com possiveis indicios
de artificacao e artisticidade, além das que foram apresentadas com o
meme do tambor popstar.

Consideragoes finais

Os alabés que foram aqui mencionados nio representam a
totalidade dos que transitam entre as umbandas, quimbandas e batuques
gatchos, mas fazem parte de um segmento que, de forma mais inten-
sa, se relaciona com recursos e empresas de midia. Disso resulta que,
além da diversidade de concepgoes de arte em circulagio no campo
religioso afro-gaticho, brevemente apresentada neste texto segundo di-
ferentes mercados, hd uma diversidade que ainda pode ser encontrada
em outros circuitos de alabés. Destarte, essa reflexao sobre diversidade
também se estenderia aos percursos de artificagao. Como foi dito, nem
todas as coisas sdo artificdveis e, em complemento, nem todas as coisas
sao artificdveis pelos mesmos percursos.

Baseado em um periodo especifico, que tem como marco o sur-
gimento de empresas de midia e de uma atua¢ao mididtica, procurei
mostrar como certos fatores contribuiram para uma oscilagio na pre-

35 Alfredo de Ossain. Fonte: Perfil pessoal no Facebook. Acesso em: ago. 2020.
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senga das expressoes “arte” e “artista’. Se, a partir de 2013, a designagao
“artista” se tornou uma importante mediadora de prestigio, a crescente
identificacio entre as préticas e performances dos alabés e o campo ar-
tistico nao religioso contribuiu para que a arte se convertesse em uma
categoria de acusagao e, para os alabés, algo do qual deveriam se afastar.
Como realizar esse afastamento sem negar a influéncia de diferentes
expressoes de arte? Como dizer: “isso nao é arte e nem pretende ser arte,
mas se inspira em performances artisticas’? Nos casos aqui discutidos,
podemos dizer que isso se torna possivel, por exemplo, pela jocosidade,
pela inserc¢ao em certas nogoes de profissionalismo e pela evidenciagio
de compatibilidades entre fundamentos religiosos e artisticidade. Esta
parece ser uma importante chave analitica para a compreensio da rela-
2o entre religides afro-brasileiras e arte.

Propus uma anilise que nio se resume a considerar apenas dois
polos opostos, o da “arte” e o da “nao arte”, e que nao buscou projetar
sobre os processos intermedidrios (que antecederiam a consolidacio de
certos objetos como arte) uma ideia de artificagao malsucedida. Optei
pelo didlogo entre duas nogoes, artisticidade e artifica¢ao, em conside-
racdo as maneiras possiveis de se negar que um processo de artificagio
esteja em curso ou de negar intencoes artificadoras e, a0 mesmo tem-
po, manter proximidades performdticas com as artisticidades. Ou seja,
considerei que os alabés possuem um discurso préprio sobre a artifi-
caglo. Isso nao implica dizer que os dois processos sejam excludentes
e concorrentes, pois é possivel que a artificagao se constitua com base
nos vinculos que sao estabelecidos com a artisticidade. Mas torna-se
possivel anunciar o descompasso entre os dois termos. Busquei mostrar
que essa é, no contexto religioso, uma das maneiras possiveis de “fundir
um pouco da criagdo de arte [que nao necessariamente é arte, mas é
artisticidade], duma coisa mais moderna, mas, dentro do trabalho, nio
perde fundamento” (Paiva, 2016). Dai a relevancia de analisar percur-
sos conjuntos de artificagdo e artisticidade.
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A ADORACAO NA “CULTURA": MARGENS E MEDIACOES ENTRE MUSICA
CONGREGACIONAL, ARTE RELIGIOSA E PRODUCAQ COMER(IAL NA ATUACAO
DE UMA BANDA DE JOVENS EVANGELICOS!

Taylor de Aguiar

H4 muitos 4ngulos pelos quais se pode vislumbrar e interpretar as
relagdes entre musica e religido evangélica. Qualquer que seja o foco de
andlise, nao hd como elaborar uma circunscri¢io histdrica ou conceitual
que dé conta de apreender todas as manifestagoes musicais que essa ex-
pressao religiosa pode abranger. As formas musicais evangélicas, como
quaisquer outras, se desenvolvem em dinimicas de conflitos, acomoda-
oes, rupturas e continuidades que produzem sinteses complexas e he-
terogéneas. Mesmo no quadro de uma tinica denominacao religiosa, as
manifestagoes musicais, em sua complexidade, sempre fogem a apreen-
sa0 de concepgoes genéricas. Como falar entao de musica protestante,
evangélica, ou mesmo “gospel”, reconhecendo que as préticas musicais
desse “povo missiondrio cristao” (Mafra, 2001) sao multifacetadas, as-
sim como as vertentes e configuracoes teolégico-eclesiais que marcam
esse campo religioso?

E importante atentarmos para as transformacées diacronicas da
musicalidade evangélica para enfrentarmos este desafio. A musica
evangélica brasileira apresenta um trajeto rico em inovagoes. Partin-
do da adogao de uma hinologia “tradicional” de inspiragio norte-a-
mericana e europeia, as igrejas histéricas e de missao que no Brasil se
instalaram desde o século XIX constituiram uma musicalidade especi-
fica, que culminou na criagao de grupos e corais de louvor dedicados a
musica congregacional. A producio musical protestante, na forma de
uma reproducio do que havia nos hindrios sacros importados e traduzi-

1 Este capitulo reune alguns dos resultados de uma pesquisa de mestrado realizada pelo autor (Aguiar, 2020a) e de-
senvolve e analisa novas questdes relativas a insergdo de uma banda de jovens evangélicos no mercado fonografico.
Uma interpreta¢do das relagdes entre adoragdo e “cultura”, nos termos que aqui sdo colocados, busca compreender
os sentidos da musica evangélica com base nas dindmicas e configuragdes de uma igreja pentecostal em Porto
Alegre. Agradeco a Emerson Giumbelli, pela orientagdo segura e presente, ao Nucleo de Estudos da Religidao
(NER/UFRGS), pelos proficuos dialogos, a Prof.* Dr.* Fernanda Aréas Peixoto (USP), pelas sugestdes, ao grupo de
pesquisa “Religido, arte, materialidade e espago publico: grupo de antropologia” (MARES), pelo projeto do livro,
e ao CNPq, por financiar minha pesquisa com uma bolsa.
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dos para o portugués, manteve-se por muito tempo restrita ao universo
das igrejas e dos cultos, ndo se inserindo em um circuito comercial de
cunho religioso e tampouco secular (Mendonga, 2014). Essa situagio
de isolamento e mesmo negagao em relagao a produgio comercial per-
durou até meados da década de 1970, quando o niimero de gravadoras
de musica evangélica comegou a se multiplicar no pais.

Ao longo das duas décadas subsequentes, a produgao musical evan-
gélica alcangou uma inser¢ao bem-sucedida nas midias e no mercado fo-
nografico brasileiro (Dolghie, 2004). Podemos associar essa nova posi¢ao
da musicalidade evanggélica a aspectos estruturais que, em distintos mo-
mentos, estiveram calcados sobre situacbes socioecondmicas e concep-
coes acerca da circulagio comercial da musica religiosa. Robson de Paula
(2012) pontua que a estabilizagao econdmica pés-Plano Real e o cresci-
mento da industria fonogréfica nos anos 1990 facilitaram a consolidagio
de gravadoras evanggélicas atreladas a igrejas e empresdrios religiosos. Pos-
teriormente, a partir do final da década de 2000, houve uma reorientagao
desse circuito musical com a entrada de gravadoras seculares no mesmo
segmento. De um lugar inicial de afastamento em relagio a produgao co-
mercial, na esteira de transformacoes histéricas, a musica evangélica bra-
sileira é incorporada em circuitos comerciais religiosos e nao religiosos.

O crescimento dessa produ¢io musical foi acompanhado pela ex-
pansdo numérica dos pentecostais, que, a partir dos anos 1980, prolife-
ram seus espagos de presenca na sociedade e ganham for¢a como ima-
gem hegemonica dos “evangélicos” na opiniao publica. Com a crescente
diversificagdo das denominagées, um quadro fragmentado de publicos
adere ao protestantismo, notadamente pentecostal e neopentecostal,
atribuindo contornos até entao inexistentes 2 musica evangélica. Rit-
mos e estilos antes considerados seculares passam a compor um nicho
musical que nao se restringia mais a hinédia anteriormente consagrada.
Um género musical evangélico abrangendo os mais diversos subgéneros
passa a existir, sufixando os correlatos seculares de seus ritmos: rap gos-
pel, rock gospel, funk gospel e samba gospel sao exemplos desse movimen-
to.> Com a musica gospel, surge também uma gama de bens culturais re-

2 Indico um trabalho recente sobre samba gospel: Machado (2020). Ao enfatizar os regimes de operagdo entre sagra-
do e secular para a formagéo de certas subjetividades, a argumentagao da autora se aproxima das questdes que trarei
neste capitulo, a proposito de uma recorrente flutuagdo das margens da adoragdo.
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lacionados a popularizagio de produtos comerciais como CDs, DVDs,
livros, aderecos, utensilios domésticos, vestimentas etc., destinados ao
consumo evanggélico.

Em um trabalho seminal sobre o tema, Cunha (2007) argumenta
que, em torno dessa inovagio de base musical, teria surgido uma “cul-
tura gospel” com consequéncias diretas na estruturagio de um modo de
ser evangélico no Brasil contemporianeo. Embora tivesse sua origem na
composi¢do de um género musical, o gospel extravasaria a musica nas
diregoes tomadas pela sua relagao com o mercado fonogrifico, a inddstria
cultural e as midias de massa. De fato, esta associacio com as dimensoes
de sua populariza¢io tem sido importante para a compreensio do que
seja o fendmeno gospel no Brasil, aspecto que nao pode ser dissociado
da expansao evanggélica verificada nas dltimas décadas. Entretanto, como
buscaremos mostrar ao longo deste texto, ela nao é suficiente para apreen-
der a totalidade das manifestacdes musicais evangélicas contemporineas.

Como pondera Giumbelli (2018), ¢ preciso atentar para os limites
do gospel e para os desafios que o conceito nos coloca em termos de
identificar fronteiras que sao dinimicas. A ideia de “cultura gospel” nao
precisa ser necessariamente um espelho para um entendimento cultura-
lista da identidade evangélica em nosso tempo. Antes disso, a dimensao
da “cultura”, que aparece relacionada sob formas variadas com os evan-
gélicos, pode ser uma categoria que nos leve a novas indagagoes sobre
questoes diversas. Sugiro que uma dessas questoes seja propriamente a
musical. Para entendé-la, devemos estar abertos as formas multiplas de
sua manifestagao na igreja e na sociedade, o que inclui a triade mercado
fonogréfico/industria cultural/midias de massa, mas nao se limita a ela.

Uma breve sistematiza¢io demonstra a predominincia de pesqui-
sas que apostam nessa triade e em outros dois aspectos para investigar
os processos que envolvem o gospel no Brasil. Ao realizar um levanta-
mento bibliografico sobre a produ¢io académica a respeito da musica
gospel brasileira, Olivia Bandeira (2017, p. 202-203) constata que os/
as pesquisadores/as de diversos campos do saber tém se preocupado ba-
sicamente com trés eixos de pesquisa: a) “interface entre religido, mer-
cado e marketing”; b) “musica gospel, evangelizagao e a visibilidade da
religiao no espago publico”; e ¢) “identidades juvenis: contraponto as
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abordagens institucionais da musica religiosa”. Ou seja, ao lado daquele
primeiro eixo que constitui a chave-mestra das argumentagdes sobre a
“cultura gospel”, os temas da religiao no espago publico e das identi-
dades juvenis evangélicas sao aqueles que mais tém sido objeto de pes-
quisas de autores/as que se dedicam ao gospel. E interessante notar que,
entre as muitas obras que compéem o levantamento de Bandeira, hd
uma escassez de trabalhos que abordem especificamente a dimensao do
culto, e que tenham no ritual a mola propulsora para suas anilises. Esta
¢ uma lacuna considerdvel, principalmente se levarmos em conta que as
igrejas sdo lugares fundamentais para a experiéncia musical evangélica.
Nos cultos realizados em igrejas, todo um publico toma contato intenso
com a musica religiosa, frequentemente a reproduzindo como louvor.

O espago-tempo do culto evangélico, sobretudo o de corte pente-
costal, é capaz de agregar pessoas em diferentes situacoes de adoragao:
seja como ouvintes, seja como cantantes, seja, ainda, como instrumen-
tistas de uma banda ou grupo musical, ha lugar para que todos partici-
pem dos momentos de louvor.? A participa¢ao é varidvel de acordo com
a pertenga e o envolvimento do fiel com a igreja, havendo limitagoes a
quem assiste ao culto sem ser reconhecido como um membro do gru-
po. Para estes ultimos, existe uma possibilidade mais ligada a figura
do visitante, que nao guarda responsabilidades litirgicas, mas, mesmo
assim, pode se juntar ao coro coletivo comum e cantar as cangdes que
a igreja entoa. Desse acesso generalizado ao louvor, pode-se depreender
que hd um contato com a musica que atravessa a experiéncia espiritual
de adoragao de todas as pessoas que vivenciam um culto, e nao somente
dos lideres ou musicos da igreja.

No bojo dessa experiéncia, sentidos sobre a musica religiosa sao
produzidos e compartilhados coletivamente, atualizando-se na dimen-
sao ritual que é operada cotidianamente nos cultos. O contato com a
musica de louvor nao se dd somente por meio das midias e do mercado
gospel, mas também — e, dirfamos, sobretudo — pela via cultual. Justa-
mente por esta razio, nao sio despreziveis aqueles empreendimentos

3 Se por adoragdo nos referimos mais amplamente ao processo de ligagdo espiritual entre o fiel e o divino, cujo
principal lugar de realiza¢@o aqui posto em questdo € o culto, por louvor nos reportamos mais especificamente a di-
mensao musical dessa ligagdo, enfatizando a adoracao efetivada por meio da musica. O louvor é praticado nos mo-
mentos do culto em que as cangdes sdo entoadas, diferenciando-se, dentro de uma sequéncia litirgica que apresenta
padrdes muito variaveis entre as diferentes igrejas e vertentes, de momentos como a pregagao, os testemunhos, as
oragdes de intercessdo, os antincios, o ofertorio etc.
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analiticos que focalizam a musica no culto e as suas implicacoes para a
formagao de concepgoes evangélicas acerca dos sentidos da musicalida-
de na vida religiosa. Este texto conclama a relevincia dessa dimensao
ritual para os estudos sobre musica evangélica e musica gospel no Brasil,
nao obstante trate de resultados de uma pesquisa etnografica amparada
em um recorte especifico, sem pretensdes de dar conta de um cendrio
nacional mais amplo.

O capitulo que aqui se introduz foi escrito com base nos dados
obtidos e nas reflexes desenvolvidas no contexto de minha pesquisa
de mestrado em Antropologia Social, realizada junto ao Programa de
Pés-Graduagao em Antropologia Social da UFRGS entre os anos de
2018 ¢ 2019. O objetivo mais geral da pesquisa, que resultou em mi-
nha dissertagao de mestrado (Aguiar, 2020a), foi compreender como
a adoracdo tem sido constituida e vivenciada em um grupo e culto de
jovens evangélicos de Porto Alegre/RS. Esse culto apresenta em sua
composi¢ao uma tendéncia estético-musical conhecida como worship,
cujas raizes remontam as experiéncias de megachurches de paises como
os Estados Unidos e a Austrdlia. Embora tenha tratado de musica, nio
me detive nela, entendendo o worship como uma dindmica de adoragao
que informa sentidos a experiéncia religiosa. Tais sentidos, que sao pro-
duzidos ritualmente, apontam para relagdes entre adoragao e “cultura’
que permeiam fronteiras entre sagrado e secular.

Como se perceberd ao longo da leitura deste texto, em diversas
ocasides faco mengao a categoria “cultura” sob uma forma grafica aspea-
da. Isto ocorre porque o termo é produtivo para se pensar em uma mul-
tiplicidade de sentidos émicos que orbitam em torno das margens entre
musica congregacional e mercado fonografico, “igreja” ¢ “mundo”, e
sagrado e secular. E no entorno dessas margens que reside um dilema
fundamental, em que o que estd em jogo ¢ o risco de uma “banaliza-
¢20” do contetido mais religioso da adoragao por formas “mundanas”
que podem ameagd-lo com base na “cultura”. Sugiro que essas margens
sejam definidas em processos de mediagdes materiais que envolvem o
worship como uma estética da adoragao. Este é o pano de fundo sobre
o qual me debrugo para analisar as relagdes entre adoragao e “cultura”,
vale dizer, entre os modos de viver a estética da adoracio e conceber di-
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lemas entre o sagrado e o secular, segundo as margens e mediagoes entre
musica congregacional, arte religiosa e produ¢io comercial na atuagio
da banda de jovens da igreja em questao. Tendo aderido ao circuito fo-
nogréfico-comercial recentemente, a banda passou de uma posigao de
executora de musica congregacional interna aos cultos a referéncia na-
cional de musica no estilo worship, fazendo agora parte do cast de uma
das maiores gravadoras evangélicas do pais. A mudanca de condigao da
banda pela inser¢io no mercado fonografico investiu suas produgoes
de visibilidade mididtica e lhe atribuiu contornos artisticos, dentro de
limites que serdo apontados neste texto. Mas, como procurarei mostrar,
a medida que suas musicas assumiram um estatuto de arte religiosa,
passando a circular no meio comercial, elas também preservaram os
sentidos do ritual, havendo nas produ¢oes mididticas uma continuida-
de das media¢oes materiais da adoragao ocorridas no culto.

Na sequéncia desta introdugao, organizo os dados empiricos e a
argumentagao tedrica, bem como as consideracoes finais, em mais trés
se¢oes. Na primeira delas, forneco um panorama da tendéncia estéti-
co-musical worship em realiza¢do no culto, destacando as formas pelas
quais certas mediagdes materiais vém a estabelecer o worship como uma
estética da adora¢do. Detalho como tais media¢oes materiais produzem
sentidos para a adoragdo, colocando em jogo fronteiras entre sagrado
e secular e estabelecendo a “cultura” como um lugar perigoso. Na se-
gunda se¢do, abordo o worship para além do ritual, considerando a sua
dimensao artistica e comercial, e comento sobre os dilemas da adoragao
na “cultura”, explorando as margens entre mdsica congregacional, arte
religiosa e produgao comercial visibilizadas com a entrada da banda
de jovens no mercado fonografico. Finalmente, encerro com reflexoes
pontuais que unem as discussoes do capitulo para responder a seguinte
pergunta: e se as mediagoes da adoracio fossem outras, quais seriam as
margens da musica-arte worship?

A estética da adoragdo e suas media¢6es materiais no culto

Nos cultos worship, o ambiente interno do templo é escuro e a
sensacdo primeira que se pode ter ¢ a de que se estd presente em um es-
petdculo. Teloes, equipamentos de filmagem de tltima geragao, cortina
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preta que reveste o altar, fumaga artificial, refletores de luzes coloridas
e outros elementos tecnolégicos compoem toda uma estética peculiar.
Neste texto, enfatizo a pratica da tendéncia estético-musical worship*
com base em uma etnografia realizada junto a Brasa Church, culto e
ministério de jovens evangélicos de Porto Alegre/RS. Vinculada a Igreja
Brasa, de vertente batista carismadtica/renovada, a Brasa Church tem
congregado uma multidao de jovens em ndimero crescente a cada si-
bado a noite, consolidando-se no cendrio evangélico porto-alegrense
como um lugar de referéncia na prdtica e na disseminagao do worship,
cuja expansao no meio evangélico brasileiro, sobretudo entre grupos/
ministérios de jovens, tem se tornado notdvel.

Embora o universo protestante brasileiro tenha passado por trans-
formagoes profundas nas dltimas décadas, cujas consequéncias inci-
dem sobre a dimensao ritual, o worship nao se confunde com musica
congregacional ou de “louvor e adora¢ao”, sendo esta ultima categoria
mais apropriada para definir um subgénero do gospel. Pode-se situar a
génese da tendéncia worship em um movimento que surge no seio de
megachurches de fama internacional e com grande popularidade entre
o publico jovem, como, por exemplo, a australiana Hillsong Church e
a norte-americana Bethel Church.” Em um trabalho que tangencia o
tema, Rocha (2017) se dedica a pesquisar as influéncias e os intercim-
bios transnacionais entre a Hillsong Church e jovens evanggélicos brasi-
leiros, destacando como estes manifestam uma certa “fascinagio” pela
igreja australiana e seus elementos estéticos. Tal relacao de admiragao
leva muitos grupos de jovens a se espelharem no modelo de culto e de
musica praticado por essas igrejas, implementando-o em suas comuni-
dades. A Brasa Church é um bom exemplo de aplicagao desse modelo.
O formato atual da juventude surgiu no final de 2013, depois que seu
entdo lider, pastor Mauricio, visitou megachurches praticantes da ten-
déncia nos Estados Unidos. Influenciado pelo que viu e viveu naquele
pais, o pastor fez a frente no processo de implementacao do worship nos

4 Traduzido, o termo quer dizer literalmente “adoragdo”. Os jovens da Brasa Church, no entanto, sempre se referem
a tendéncia na sua forma original em inglés, razao pela qual opto por grafa-la desta maneira no texto. Ademais,
ha uma profusao de anglicismos que circulam no meio worship, dentre os quais destaco o sufixo “church”, muito
comum na nomenclatura de cultos e ministérios de jovens que aderem a tendéncia.

5 Em um texto instigante, Rakow (2020) discorre sobre os cultos de uma megachurch que também adere a tendéncia
worship — a Lakewood Church, em Houston, Texas. A autora demonstra como luz e som mediam materialmente a
presenca divina no espago de uma antiga arena de basquete que, reformada, abriga a igreja.
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cultos da juventude da Igreja Brasa, inaugurando o ministério Brasa
Church.

E importante destacar que, quando estamos nos referindo ao wor-
ship, nos remetemos a um conceito que ultrapassa os limites daquele
elemento que parece melhor lhe definir: a masica. Justamente por essa
razdo, podemos inferir que a caracterizagao do worship como tendén-
cia e nao como género é conceitualmente mais apropriada. O trabalho
de campo na Brasa Church apontou para a centralidade da atividade
musical na dindmica dos cultos, sendo possivel afirmar que a categoria
worship também se refere a um estilo musical com caracteristicas pro-
prias, vivido e executado no espago ritualistico. Mas o worship possui
sentidos multiplos que se referem, a um s6 tempo, a um estilo musical,
a uma estética de culto e a uma concep¢io de adoragdo. Iremos atentar
para esses trés aspectos em momentos diferentes do texto, sublinhando
suas especificidades.

Por um lado, hd um estilo especifico e marcante das cangoes reli-
giosas tocadas e cantadas nos cultos modelados pela tendéncia worship.
Tais masicas sdo caracterizadas por melodias simples, com poucas no-
tas e fdcil instrumentalizagao. Os tons apresentam oscilagoes severas no
curso da execu¢do musical, e o ritmo permanece lento durante quase
todo o tempo, intensificando-se nos refraes. O estilo é bastante distinto
do rock e de outros ritmos considerados mais “agitados”, tratando-se
essencialmente de “musica de adoracio”, com uma sonoridade mais
leve e que induz efeitos de contrigao e reflexao a adoragao, ao invés
de “agitagao”.® Por outro lado, para além do estilo musical, podemos
dizer ainda que o worship compde uma estética de culto que envolve
as materialidades estruturantes de sua ritualistica, agregando elementos
como o ambiente escuro e as luzes e teloes que lhe servem de contraste
no interior do templo.

Considerando essa defini¢ao mais ampla, a pesquisa que desenvol-
vi procurou tratar o worship segundo a sua dimensio estético-musical
— e ndo simplesmente musical. Decorre disso que o culto formatado
pela tendéncia tenha sido um espago indispensdvel para reflexdes mais
amplas sobre a musicalidade worship e o que ela envolve. A énfase da

6 Mais adiante nesta segdo, deter-nos-emos sobre a importancia destes efeitos sensoriais para comentar sobre os
sentidos atribuidos a adoragéo.
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etnografia esteve colocada sobre as praticas de adoragao na Brasa Chur-
ch, baseada em uma concep¢io mais ampla acerca do que a adoragio
signifique, revele e produza. Os dados empiricos e a abordagem tedrica
mobilizada nos permitiram perceber a adora¢ao nao sé no envolvimen-
to musical, mas na conjugagao de experiéncias com o sagrado que estao
dispostas em dinimicas variadas do culto e para além dele, assim como
na produgio de sensacoes de ligacdo com o que ¢ inerentemente invi-
sivel. No 4mbito ritual dos cultos, ¢ possivel que visualizemos alguns
aspectos da produgao dessa adoragao, desde que partamos da ampliagao
de um ponto referencial que sublinhe a sua dimensao estética.

Este texto foi construido com base em um didlogo com duas pro-
postas tedrico-metodoldgicas que se complementam: uma antropologia
sensorial e uma abordagem material da religiao. A tomada desta perspec-
tiva leva ao entendimento de que as praticas de adoragao na Brasa Church
podem ser compreendidas ao nivel das mediagoes materiais que fazem
do worship uma estética da adoracio informada por regimes sensoriais
estabelecidos ritualmente. Contrariamente a suposi¢ao de que o culto
protestante seja menos ritualizado do que os de outras matrizes religiosas,
e que em seu contexto haja uma aversao incontorndvel a mediagao mate-
rial com o sagrado, assumo que as formas religiosas sdo, em si, processos
intrinsecos de mediagao. Esses processos acontecem na presenca de mate-
riais que sao mobilizados na experiéncia cultual e que contribuem para a
formacao de sensagoes religiosas. Os materiais nao querem somente dizer
ou revelar algo sobre a religiao; eles sdo a prépria religiao, ou a religiao é
material. Uma abordagem material, ou um estudo materializado da reli-
gido, pretende trazer o fendmeno religioso para o concreto, destacando
que ele nao estd separado ontologicamente da imanéncia.

Assente em Meyer (2019), destaco que as mediagdes materiais da
religiao — no caso da Brasa Church, processos que incluem luzes, sons,
objetos, instrumentos e outros elementos materiais mobilizados duran-
te os cultos — s3o parte de uma “formacio estética’ que se estabelece
segundo a elaboragao de “formas sensoriais” organizadas na experimen-
tagdo dessas mediagdes pelos sentidos corporais. A concepgao que nutre
essas formulacoes advém da ideia aristotélica de aisthesis, ou de estética
como engajamento sensorio-corporal com o mundo. Trata-se de uma
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maneira de conceber a estética para além de uma divisao aprioristica en-
tre forma e contetido, ou imanéncia e transcendéncia, assumindo que as
experiéncias com o sagrado guardam um estatuto de realizacdo intrin-
secamente material. Sob esse prisma, nio se fala de estética da adoragao
como forma, e sim como “formacio estética”. Participar da adoragao
¢ nao sé um ato intelectual e de fé, mas também um ato sensitivo da
parte do adorador. A estética da adoragao é experimentada pelo corpo e
contribui para a formagao do sujeito religioso.

Para o etndgrafo, a estética da adoragao é também um instrumento
heuristico para a percepgao dos processos de mediagio que informam
sentidos ao que o adorador experimenta. Analisaremos, a partir de ago-
ra, como a ocorréncia de uma modificagao nas mediagdes materiais do
worship pode visibilizar as formas pelas quais a estética da adoragdo é
produzida materialmente nos cultos. A mudanga em questao ocorreu
no Ambito musical e teve por base uma preocupagao da comunidade
com uma passagem eclesial qualitativa de igreja “legal” para igreja “pro-
funda em adoragdo”, como nos informam as palavras de um frequenta-
dor a seguir apresentadas. A modificagdo diz respeito a presenca e a agio
de uma fun¢io musical do teclado como produtora de certas sensacoes
de contrigao, incentivando a promogao de uma “adoracio reflexiva”.

Iniciemos por um comentdrio do mesmo frequentador, a propésito
de uma transformac¢ao musical a que o culto de jovens foi submetido:

No inicio, o louvor era uma coisa bem mais animada, era uma
coisa meio eletrénica, meio que uma baladinha gospel. Entao
a gente pegava muita musica da Hillsong. [Mas] Até a pré-
pria Hillsong j4 mudou bastante nesses cinco anos pra cd. Eles
mudaram bastante a temdtica da adoracio deles, se tornou
uma coisa bem mais congregacional, louvores mais pra igreja,
cantados, ao invés de uma coisa mais animadinha. Antes era
uma pegada mais eletronica, com sintetizador, bastante beat, no
inicio a gente tinha bastante isso. Af, com o passar do tempo, a
adoragio comegou a se tornar essa coisa mais worship, mais esse
spiritual, essa coisa que tem muita referéncia no gospel negro
americano da Batista, aquela coisa mais do sou/, aquela coisa
mais profunda, de ser mais a can¢do, a letra, “o que que eu o
cantando”, em vez de ser s uma coisa animada, uma coisa pra
$6 botar o pessoal pra cima. A gente canta coisas que fazem a
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gente pensar naquilo que td cantando. E, o que pelo menos eu
notei, estio muito mais focadas na Pessoa de Deus e na Pessoa
de Cristo do que antigamente, que era uma coisa mais s6 por
estar af, cantar, um lugar legal. Antes era um lugar legal. Hoje é
uma igreja profunda em adoragio. (Gustavo, 2019).

Segundo Gustavo, a fase inicial de implementagao da tendéncia
worship na Brasa Church — primeiros meses de sua experimentagio nos
cultos a partir do final de 2013 — era marcada por “uma coisa bem mais
animada’, com musica eletronica, sintetizador e beat, algo como uma
“baladinha gospel”. O ritmo dos cultos correspondia a expectativa de
que a igreja fosse um “lugar legal”. Entretanto, a igreja sé se tornou
“mais profunda em adora¢ao” quando um passo foi dado para além da
animagio, acompanhando uma mudanca que vinha sendo introduzida
pela Hillsong Church. O estilo de musica que passou a ser cantado e
disseminado pela Hillsong, “mais worship”, e que, para Gustavo, ca-
racteriza de fato a tendéncia de culto homo6nima, foi adotado apenas
quando se percebeu a necessidade de que a adoragio nao se limitasse a
“animacao”’, mas incluisse a reflexao dos adoradores sobre as letras das
cangoes entoadas. Essa observagio remonta a uma entrevista com Caio,
guitarrista da Brasa Church, quando ele afirma:

Tem muitas bandas que nao me ajudam em nada. S6 me dei-
xam feliz, s6 balancam e rebolam o meu corpo, mas eu nio vejo
muito como bandas que tém hinos pra serem cantados na igreja.
Até porque o cotidiano delas é mais pra um publico 14 fora, pra
um piblico de rua, ndo de igreja. Mas nao deixam de ser bandas
boas. Pelo contrério, eu gosto dessas bandas. (Caio, 2016).

Eis que surge aqui um elemento importante, conectado com o
que diz Gustavo. H4 limites para que uma mdsica seja congregacional,
ou para que esteja apta para ser tocada na igreja. E esses limites passam
pelos ritmos musicais e pelos efeitos corporais que eles podem desenca-
dear. Estilos mais “animados” tendem a “balancar” e a “rebolar” o cor-
po, fazendo com que a igreja possa ser “legal”, mas nao necessariamente
“profunda em adoragao”. Nao se diz desses ritmos que sejam imorais,
diabélicos ou algo do género, mas que nio sao musicas para serem toca-
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das e cantadas na igreja, nos cultos. Conforme Caio enfatiza em outro
momento: “Tem bandas que ¢ pra igreja e outras que nao sao’.

Uma banda habilitada para tocar na igreja é a que estd atrelada
em sua audiéncia a um “ptblico de igreja”’. Quando estd voltada a um
“ptiblico de rua”, a banda é boa para se escutar, mas nao para ter suas
musicas tocadas na igreja. O imbréglio da legitimidade nao estd asso-
ciado diretamente ao estilo e ao ritmo de uma miusica ouvida no coti-
diano, mas aos efeitos que a pritica musical pode ter sobre a adoragao
no culto, cujo tom deve ser reflexivo e nio de “animagao”. Nas palavras
de Gustavo: “A gente canta coisas que fazem a gente pensar naquilo que
td cantando”. De acordo com ele, o resultado mais pratico de cantar
pensando no que se estd cantando ¢ atribuir um foco maior a “Pessoa
de Deus” e 4 “Pessoa de Cristo”, algo que um “lugar legal” por si s6 nao
faria. E dessa forma que o processo de adoragio ¢ aprofundado. A refle-
x40 sobre o que ¢ cantado recebe maior legitimidade espiritual diante
do que o corpo pode celebrar por meio dos ritmos musicais.

Investindo na separagio entre “musica para a rua’ e “mdasica para
aigreja’, o guitarrista Caio entende ainda que o worship comporta uma
vantagem em relagio ao gospel: no primeiro, a adora¢ao cumpre uma
funcao exclusivamente religiosa. A adora¢ao nio se torna “cultural”,
na perspectiva de se deslocar da “igreja” para o “mundo” carregando
sentidos nao religiosos. A relacao do gospel com a “cultura”, todavia,
¢ ambigua. Para o musico, pode haver uma influéncia do gospel sobre
a “cultura” e vice-versa. Essa influéncia pode ser tanto evangelizadora
quanto “banalizadora”, pois, na adesao a uma plataforma mercadol6-
gica, a constru¢ao de uma carreira artistica por uma banda ou cantor
evangélico pode resultar em uma perda do sentido propriamente reli-
gioso da musica de adora¢do. Sao ocasides em que, segundo Caio, “se
exalta mais a0 homem do que a Deus”, havendo ai um processo de
instrumentalizacao da musica religiosa pela industria cultural.

Com efeito, procura-se minimizar os riscos de uma “banaliza¢ao” da
musica congregacional e de seu contetido mediante a formagao de certos
sentidos para a adoragio. Hd um aparato estético-sensorial nas mediagoes
materiais da adoracao que possui a incumbéncia de produzir uma adora-
¢ao de contrigao. Esse aparato nao se fazia presente sob a mesma forma
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na fase de implementagao do worship na Brasa Church. Trata-se de uma
funcao acoplada ao teclado, referida como pad.” O som produzido pelos
pads — e aqui o termo ¢é colocado no plural, porque estd atrelado a uma
multiplicidade de modulacoes operadas pela fungao — é de alta relevancia
para a condugao do culto worship. Esse som eletronico fornece uma espé-
cie de ambientagio actstica para os momentos rituais do culto, atuando
como uma “almofada” sonora, conforme o préprio nome sugere.

Os pads produzem um som instrumental de fundo que remete
a um sentimento nostalgico e épico, de leveza e tranquilidade, e que
dura praticamente todo o percurso do culto. Seu acionamento vai desde
as musicas iniciais até as finais, passando pelas oracoes e boa parte da
pregacao, especialmente no apelo final, a exce¢do dos momentos em
que videos sao reproduzidos nos teloes. As mediagoes que passam pelos
pads contribuem significativamente para o processo de envolvimento
dos adoradores em sensacoes de calmaria, preparando-os para uma con-
centracao diante da presen¢a do Espirito Santo. O tecladista Paulinho
explica melhor a fungao desempenhada por esse instrumento:

O papel dos pads é ajudar pra que a igreja se entregue o tempo
todo. O Espirito Santo é quem vai operando nos coragoes, a
gente faz s o que nos cabe, que é guiar os instrumentos e as
musicas pra isso. O som que a gente faz ali [nos pads] é mais
calmo, sustenta as nossas musicas e d4d o fundo musical pro
culto. E diferente dos sons dos outros instrumentos, tipo a ba-
teria, que sdo mais fortes. Entdo isso vai acalmando quem td
presente, concentrando no que Deus tem a dizer. A pessoa vai
sendo preparada. A gente pensa muito nisso, porque a igreja é
um ambiente de adoracio e nio sé de festa. (Paulinho, 2019).

Os pads sao vistos como possuindo um potencial de induzir
sensagoes coletivas de contrigao na adoragao, uma vez que podem fazer
com que as pessoas se “‘entreguem’ mais facilmente a contri¢ao do que
os outros instrumentos musicais e seus acordes “fortes”. Os sons dos
pads preparam terreno para a agao do Espirito Santo de um modo que
outros instrumentos nao podem fazer. A produgio de uma adoragio
para a contrigao acompanha as preocupagoes com a legitimidade dos

7 Em tradugdo para o portugués, pad significa “almofada”.
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sentidos organizados coletivamente na Brasa Church. Os membros da
comunidade tém buscado no worship um estimulo cultual a um “am-
biente de adorac¢io e nio s6 de festa”.

Podemos refletir sobre os sentidos das mediages materiais da ma-
sica e da adoragao worship na Brasa Church por intermédio do concei-
to de “ideologia semiética”, elaborado por Webb Keane (2007). Por
“ideologia semiética”, Keane se refere ao estatuto atribuido a palavras,
coisas e imagens por tradigoes religiosas especificas e historicamente
situadas. No caso protestante, o autor argumenta que hd a operagio
de uma divisao entre forma e contetido que atribui ao que se considera
conteudo — doutrinas, valores, concep¢oes teoldgicas — uma preponde-
rincia sobre a forma — ritualistica, imagens, materialidades. Esta nogao
¢, em grande parte, justificada na centralidade da Biblia como revelagao
divina por exceléncia e se impde mediante uma posigao marcadamente
iconoclasta. Na ideologia semidtica protestante, o valor humano reside
justamente na “sua distingao do mundo material e sua superioridade
em relagao a ele” (Keane, 2002, p. 71).

Em tal contexto, procura-se distinguir o que ¢ “da igreja” e o que
¢ “do mundo”, repondo nas dinAmicas musicais uma delimitagao mais
precisa das fronteiras entre sagrado e secular para a composicao do que
sejaa adoragio. A “agitagao” corporal e a “igreja legal” sao efeitos contor-
nados por mediagdes materiais que reforcam uma estética da adoragao
orientada para o contetdo religioso — sobre o qual se busca estimular a
reflexao —, e nao para formas relacionadas com o “mundo”, ou a esfera
secular. O privilégio conferido pela ideologia semiética protestante ao
que se considera como conteudo da experiéncia religiosa vem a com-
por o cerne das preocupagdes com a “profundidade” da adoragao na
Brasa Church. Entretanto, como veremos a seguir, essas fronteiras sao
redefinidas quando a estética da adoragio extrapola o culto e adentra a
“cultura” sob a forma de musica-arte. Acompanharemos este processo
pela adesao da banda da Brasa Church ao mercado fonogréfico, com os
dilemas que disso decorrem.
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Quando a adoragao adentra a “cultura”:
musica-arte no mercado fonografico

As marcagoes fronteiricas entre sagrado e secular, ou entre “igreja” e
“mundo”, sdo enrijecidas, por um lado, por uma concepgao de adoragio
que procura invocar a reflexao sobre o contetdo religioso e desestimular
a celebragio de formas corporais tidas como “mundanas”. Por outro, elas
também se manifestam quando uma certa concepgio sobre “cultura” é
veiculada na igreja, entre sermées e conversas informais. Em outro lu-
gar (Aguiar, 2020b), discorro mais detidamente sobre as implicagoes da
ideia émica de “cultura do Reino” para um entendimento das préticas do
worship na Brasa Church. Grosso modo, pode-se dizer que a “cultura do
Reino” é simultaneamente uma perspectiva de igreja e uma concepgao de
adoracio que se coloca como contraponto a “cultura do mundo”, consi-
derada, em sua abrangéncia, como um correspondente do espago secular.

Comprometida com a promogao de uma “cultura do Reino”, a
igreja remaria contra a maré do “mundo” nos mais diversos aspectos,
incluindo o Ambito musical. O worship tem se afirmado desde sua gé-
nese como musica congregacional, praticada em cultos e com ressalvas
a inser¢do no mercado gospel por conta da “banalizacao” do sagrado
que o acometeria na construgio de carreiras orientadas pela “fama” e
pelo “dinheiro” (Aguiar, 2020b). Como jd comentamos, podemos di-
ferenciar o worship do subgénero “louvor e adorac¢io” sobretudo pela
sua caracterizagio como formagio estética, em vez de considerd-lo sim-
plesmente como um género ou estilo musical de adoragao. A banda da
Brasa Church surgiu com uma orientacio exclusivamente congregacio-
nal, servindo a adoragio por meio do louvor nos cultos da juventude da
igreja. Os/as cantores/as e musicos que fazem parte da banda néo sio
profissionais, a despeito de sua destreza técnica e do reconhecimento
que tém alcancado da parte dos fiéis e do pablico em geral pela qualida-
de musical. Todos/as tém ocupagdes profissionais diversas no cotidiano
e dedicam tempo voluntdrio para as atividades da igreja, reunindo-se
durante a semana para os ensaios e aos sébados para os cultos e os tra-
mites musicais preparatérios que os antecedem. Em data recente, houve
uma mudanca importante nesse quadro de relagées da banda com o
mercado fonogrifico gospel, redefinindo margens entre sagrado e secu-
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lar e estabelecendo mediagoes da adoragio para além do culto. E com
base nessas margens e mediagdes que iremos explorar as questoes que
compdem o nucleo deste capitulo.

Em mar¢o de 2019, a banda da Brasa Church firmou uma parceria
com a Onimusic, uma das maiores gravadoras evangélicas do Brasil. Tal
colaboragio levou a que contetidos da Brasa Church Music, como passou
a ser nomeada a banda, fossem produzidos e inseridos em plataformas
digitais de musica e video, como Spotify e YouTube, sob o selo oficial
da gravadora. Os repertérios gravados sio geralmente os mesmos canta-
dos nos cultos da igreja, tratando-se de tradugoes de cangoes de grupos
e bandas de sucesso internacional vinculados ao estilo worship. Fundada
em 2002, em Belo Horizonte, pelo casal batista Nelson e Christie Tristao,
a Onimusic se diferencia de outras gravadoras evangélicas pelo investi-
mento em contratos com grupos de louvor associados a ministérios de
jovens aderentes a tendéncia worship.® Esses grupos e bandas nao se fazem
presentes da mesma maneira no cast de majors seculares que mantém selos
gospel e de outras gravadoras que compdem o mainstream evangélico/
gospel. A operacio comercial da Onimusic, no entanto, funciona sob a
mesma légica das demais gravadoras, inclusive com a realizacao de shows
por parte de cantores e bandas worship e a distribuigao de videos e fono-
gramas principalmente por meio de plataformas e streamings digitais.

De acordo com o site da Onimusic, os servigos prestados pela empresa
incluem, além da distribuicao digital e fisica de contetido musical, gestao de
contetdo digital, edigao de contetido digital pela Editora Adorando, uma
empresa coligada e também fundada pelo casal Tristao, e mentoreamento’
de ministros de louvor e adoragao.'® Os processos de gestao e edigao musi-

8 Uma vista na se¢do “Associados” do site da Onimusic ¢ suficiente para verificar um grande numero de cantores e
bandas worship. Disponivel em: https://onimusic.com.br/associados/. Acesso em: 29 ago. 2020. Embora a grava-
dora nao elabore uma categoria worship e nao enquadre nenhum musico nela, ¢ possivel identificar os praticantes
da tendéncia por intermédio de seu estilo musical e principalmente dos videos que dispdem em canais na internet,
onde se pode constatar o worship na estética dos cultos de que participam.

9 Embora o site da Onimusic ndo explicite as formas pelas quais desenvolve o seu servigo de “mentoreamento de
ministros de louvor e adoragao”, ¢ possivel depreender o significado desse processo com base nos dados de campo.
Em muitas ocasides, pude registrar a ocorréncia do termo “mentoreamento” na Brasa Church como algo relacio-
nado a formagdo de liderangas espirituais por uma relagdo de proximidade que se estabelece entre uma pessoa
espiritualmente mais “madura” e outra menos experiente e nova na fé. No caso do mentoreamento oferecido pela
Onimusic, pode-se supor que esteja associado a um treinamento do “como fazer” musica de adoragdo. Esta pesquisa
nao aborda os pormenores desse “como fazer”, ainda que aponte para linhas mais gerais do processo de produgio e
edi¢ao musical, como se vera mais adiante.

10 Estas informagdes estao disponiveis na aba “Sobre a Onimusic”, que também especifica a historia da gravadora no
site. Disponivel em: https://onimusic.com.br/sobre-a-onimusic/. Acesso em: 2 set. 2020.
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cal sa0 comumente complexos e demorados, segundo as informagoes que
obtive de musicos da Brasa Church. Durante a edi¢io, procura-se seguir
um protocolo para o aprimoramento de um contetido que seja comercial
e que preserve, a0 mesmo tempo, os sentidos da adoragao congregacional.
No processo editorial, hd ainda uma dimensao importante relativa aos di-
reitos autorais das cangoes, os quais devem ser resguardados e referenciados
na distribuicao do contetido musical. Essas atividades sio suficientemente
trabalhosas para que um grupo de voluntdrios dé conta de sua realizagio.
Dai decorre uma das principais vantagens apontadas pelos membros da
banda para comentar a efetividade da parceria fonografico-comercial: a
centralizagao dos diversos processos de gestao e edi¢ao nas maos da grava-
dora permite que a banda possa dedicar mais atengao ao seu ministério."!
Nao obstante ofereca essa gama de servigos de distribuigao, gestao
e edicao musical, a Onimusic também coloca a disposicio de seus as-
sociados ferramentas para a criagdo de uma marca comercial e artistica.
Logo que estabeleceu sua parceria com a gravadora, a banda da Brasa
Church passou a fazer uso de um logotipo estilizado com o acréni-
mo BCM, em referéncia as iniciais de seu novo nome. Por iniciativa
e oferta da Onimusic, outras estratégias de marketing sao acionadas
na divulgagio das bandas, cantores e grupos associados a gravadora,
destacando-se a produgao de videos de entrevistas, trailers, preview de
discos e lyric videos (contendo s6 letras das musicas), que se somam aos
materiais audiovisuais principais dos videoclipes. A forma artistica de
produc¢io musical ganha relevincia no modelo de operagao da Onimu-
sic, embora a aproximag¢ao de musicos com a gravadora possa acontecer
por questoes mais pragmadticas, tais como a procura pelas vantagens de
servigos centralizados de gestao e edi¢ao musical, e nao pela construgao
planejada e intencional de uma carreira artistica e comercial.'?

11 Este ponto foi amplamente enfatizado pelo vocalista Amauri Jr. e pelo baixista Silas em uma entrevista concedida
ao autor em 18 de julho de 2020. Houve uma énfase, em suas falas, no aspecto pragmatico da parceria com a Oni-
music. Para eles, mais do que por uma opgao deliberada de constru¢do de uma carreira artistica, o que determinou
a parceria com a gravadora foi a possibilidade aberta de obter esse beneficio de ordem pratica.

12 E preciso fiisar que, ao participar do cast da gravadora, as bandas, cantores e grupos dispdem de servigos que nio
somente otimizam a produgdo ¢ a edi¢do musical, mas projetam uma marca que ¢ disponibilizada pela empresa e dis-
seminada por ela. Nessa projecdo de marca, que assume feigdes comerciais, reside um componente simultaneamente
artistico e religioso. Mesmo sendo uma gravadora de musica exclusivamente evangélica, a Onimusic ndo estabelece o seu
cast como um simples agregado de ministros de louvor e adoragdo, mas opera uma concepgao calcada na associa¢do de
marcas artisticas, a maneira das gravadoras propriamente seculares. Mediante a criagdo e a projecdo de marcas, o cast da
gravadora ¢ investido de uma condi¢do que aqui considero como artistica e comercial, mas que ndo deve ser dissociada
de sua condigao — supostamente preponderante — religiosa. Na proje¢ao de marca, o artistico e o religioso se entrecruzam.
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A despeito das motivagoes para essa aproximagio, uma vez que ela
ocorre, a nova condigao da banda como integrante do cast de uma gran-
de gravadora gospel suscita discussoes sobre a legitimidade religiosa da
construgio de uma carreira artistica e transparece dilemas que surgem
da circulagio comercial de suas musicas. Com o contrato assinado, o
conteido musical da Brasa Church Music passou a ser distribuido e a
circular mais amplamente por redes e midias digitais, tornando a ban-
da cada vez mais conhecida e famosa. Para se ter uma dimensao dessa
popularizacio, o video mais acessado da banda no YouTube contava
com cerca de 4,2 milhées de visualizagoes quando este texto era escri-
to.”* Com a visibilidade comercial das cangoes de sua banda, podemos
nos perguntar como a Brasa Church passa a conceber as relacoes entre
a estética da adoragdo worship e a entrada de sua musica na “cultura”.
Se a inser¢do no mercado fonogrifico gospel, dissociado da “igreja” e
atrelado a “cultura”, apresenta um perigo de “banaliza¢do” da musica
religiosa, como dar conta das relagoes com a Onimusic, considerando
que o contato com a ‘cultura’ é traduzido como um contato com o
“mundo”?

O dilema ¢é semelhante ao que alguns cantores evangélicos enfren-
tam quando se deparam com o sucesso em suas carreiras e se tornam
“celebridades gospel”. Robson de Paula (2007) aponta que hd diversas
maneiras de se relacionar com trajetdrias profissionais nesse meio musi-
cal, desde condicoes diferenciadas de acesso ao mercado fonografico até
idiossincrasias relativas ao percurso biografico e religioso dos cantores.
A tensdo entre ser “servo’ e ser “celebridade”, que aparece em alguns
contextos, tem a ver com a legitimidade da atuagao de evangélicos que
levam a masica de adoragao para fora da igreja, inserindo-a no circuito
comercial gospel. Basta relembrarmos da separagio entre “musica para
a igreja” e “mdsica para a rua’ para nos darmos conta de que a relagao
com o que estd fora da “igreja” — a “cultura” — nao opera sem conflitos.
O gospel se inclui na “cultura” de uma maneira tensa, posto que sua
musica é tomada como indissocidvel do mercado que lhe corresponde,
e nele hd um perigo de “banaliza¢ao” da adoragao.

13 Ha dezenas de videos da Brasa Church Music no YouTube, bem como fonogramas no Spotify, no Deezer ¢ em
outras plataformas e streamings digitais. No YouTube, o video mais acessado a que fizemos referéncia ¢ o da mu-
sica “Altar”. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=gOnp0Kuq-9M. Link para o canal no YouTube:
https://www.youtube.com/user/brasachurch/. Acesso a ambos os links: 29 ago. 2020.
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Pode-se visualizar esses conflitos e tensdes em situacoes variadas
que envolvem a relatividade dos limites entre “igreja” e “cultura”. To-
memos como exemplo o caso trabalhado por Giumbelli (2018), que
acompanha concepgoes sobre musica crista que nao se reduzem a pre-
defini¢des sobre o universo gospel. A propésito de uma igreja especifica,
o0 autor constata uma afirmacao das fronteiras entre “bandas de bar” e
“bandas de crente” que é homdloga aquela separacio entre “musica para
a igreja” e “masica para a rua’ sobre a qual vimos comentando. Entre-
tanto, a operacao dessa disjungao ocorre simultaneamente a propostas
de atua¢io musical e inser¢ao no circuito artistico-comercial que nao se
enquadram em moldes rigidamente estabelecidos. A banda Tanlan, for-
mada por cristaos evangélicos, mas contrdria a defini¢do como gospel,
encontra dificuldades para circular no meio secular em que pretende
estar e se volta para a “igreja’, nao sem que evoque tensoes nas relagoes
que procura estabelecer musicalmente com a “cultura”.

A identificagao do mercado fonografico gospel com a “cultura”
nao impede, entretanto, que estratégias sejam acionadas para contornar
o dilema aparentemente insoltivel da entrada da adoragao na “cultu-
ra’. Bandeira e Nicolau Netto (2017) destacam que o mercado gospel
considera certas racionalidades para a sua estruturagio, sendo possivel
inferir que ele nao funciona a maneira de um espelho de outros mer-
cados seculares. Semelhantemente, cantores e bandas inseridos no cir-
cuito comercial nao se comportam uniformemente em relacio as suas
produgoes e carreiras. H4 uma diversidade quanto as maneiras de lidar
com as fronteiras entre sagrado e secular que permeiam a atividade da
musica gospel no mercado e da adoragao na “cultura’. Pretendo de-
monstrar uma dessas estratégias, particularmente relevante no caso da
Brasa Church Music.

A forma de produgao musical que tem recebido mais atengao da
Brasa Church Music, em sua distribui¢ao de contetido coordenada pela
Onimusic, sao os videos publicados no YouTube e nas redes sociais.
Também sao esses produtos digitais os primeiros a serem divulgados
por membros da banda e da igreja quando hd um novo langamento. Em
conversas que tive com pessoas vinculadas a Brasa Church no periodo
posterior a finalizagdo da pesquisa de mestrado, notei, da parte delas,
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um entusiasmo maior com os videos publicados pela igreja na internet
do que havia antes. Com frequéncia recebi varios desses videos, a maioria
de musicas e alguns de pregacdes. Uma primeira explicagao para tal au-
mento de entusiasmo pode ser encontrada nas limitagoes impostas pela
pandemia de Covid-19, que inviabilizaram temporariamente a realiza¢io
de cultos e atividades presenciais. Essa explicagao apostaria no saudosis-
mo dos cultos para dizer algo sobre as relagdes com os videos. Mas o
que constatei, um tempo apds esbogar essa hipétese, foi que a circulagio
audiovisual nao é apenas um preenchimento de uma lacuna deixada pela
auséncia de cultos; é também uma forma de viver a adoragio.

Um didlogo com o vocalista da Brasa Church Music, Amauri Jr.,
foi capaz de elucidar os modos pelos quais acontece o processo de pro-
ducio dos videos. Em primeiro lugar, segundo ele, hd uma tentativa
de reproduc¢io da adoragio que acontece nos cultos no material au-
diovisual. Praticamente todos os videos da banda sao gravados ao vivo
durante os cultos da Brasa Church. Apenas dois dos videoclipes dis-
ponibilizados no YouTube foram gravados sob o formato actstico em
outros ambientes. Registra-se imagem e som para os videos ao vivo por
meio de um aparato tecnolégico adequado a captura de imagens em
ambiente escuro. Posteriormente, na edi¢ao de som, procura-se manter
a0 méximo a fidedignidade do louvor praticado no local de culto. De
acordo com o musico, o que se faz nesse processo de edigao é “retirar
o excesso de ruido, pra que quem vai escutar e ver o video no se sinta
incomodado e atrapalhado nisso” (Amauri Jr., 2020). A ideia é fazer
com que quem tome contato com o video possa se sentir como se esti-
vesse dentro da igreja durante um culto. A gravacio e a edigao sio to-
talmente orientadas para produzir essa sensago, levando nio somente
a musica, como também o culto para o meio virtual.

E claro que, neste caso, nio se trata de uma reprodugio on-line
do culto ao vivo, algo que foi feito provisoriamente durante a pande-
mia, contendo somente as pregagoes do pastor Mauricio, lider da Brasa
Church. Essas reprodugdes, sim, aconteceram sob a forma de trans-
missdes que visaram solucionar a auséncia de cultos presenciais. Mas
a reprodugio dos videos da banda assume caracteristicas bastante dife-
rentes, posto que as musicas gravadas ao vivo em momentos de culto
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sao produtos comerciais distribuidos pela Onimusic e sua circulagio
nao estd associada com a emergéncia da pandemia. A forma pela qual
os videoclipes sao produzidos para circularem no mercado fonografico
— reproduzindo o melhor possivel a adoragao no culto — guarda relacao
com uma afirmacio estratégica dos sentidos imprimidos a estética da
adoragdo worship. Estes extrapolam o culto e invadem o ambiente vir-
tual, na intengdo de incutir sobre a audiéncia sensa¢oes similares aque-
las estabelecidas pelas mediagoes materiais da adoragio no culto.

Desta maneira, a Brasa Church Music logra se relacionar com o
mercado fonogréfico preservando os sentidos da adoragao que busca
organizar no ritual. Os videos carregam consigo nao apenas as musi-
cas executadas pela banda, mas, igualmente, a estética da adoragao que
constitui os cultos. Esse processo é levado a cabo por uma recomposigao
das relagdes entre 0 ao vivo e o gravado, em uma dinimica que lembra as
constatagoes de Almeida (2018) sobre outro universo religioso. A pro-
ducdo dos videos da Brasa Church Music é marcada por uma tentativa
de reprodugio do ao vivo no gravado e reflete uma preocupagio com
a transposi¢io das mediagoes materiais da adoragio para o material
audiovisual. Distribuido comercialmente, o produto fonogrifico que
passa a existir sob esse regime de produc¢io mantém o foco reflexivo da
adoragio, reforcando sentidos que se fazem presentes no culto. Como
se pode ver, a estética da adoragdo possui uma dinimica transponivel.
Pode-se experimentd-la ao vivo na forma gravada em videos.

Consequentemente, torna-se possivel a musica worship adentrar ao
mercado fonografico contornando os sentidos comerciais deste tltimo,
os quais levariam a um perigo de “banaliza¢ao” de seu conteudo reli-
gioso. Essa “banalizagao” estd relacionada a concepgdes negativas sobre
o “mundo”, a “cultura” e o secular. O worship se insere no mercado
fonogréfico evitando esse perigo, por meio de uma reordenagao quanto
a forma e a circulagao de seus produtos musicais. No formato de vi-
deo, as media¢oes materiais da adoracdo sao reproduzidas carregando
os sentidos de contri¢do do ritual. Isto ndo seria possivel de se realizar
da mesma forma em fonogramas em CDs, por exemplo, ou, ainda,
em streamings e plataformas que nao comportam a circula¢io de ima-
gens. Um passo além das mediagoes materiais, a Brasa Church Music
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também redefine sua atuac¢io no mercado musical como uma banda
pertencente ao cast de uma grande gravadora. Constréi-se uma carreira
artistica de um grupo de musicos que nio sao mais apenas adorado-
res que entoam musica congregacional nos cultos da juventude de sua
igreja. Na condi¢do de adoradores-artistas, eles conseguem alcancar um
lugar junto ao mercado fonografico que nao desabona sua fungao mais
religiosa de adoragio. A musica por eles produzida supera a dicotomia
de ser ou congregacional, ox comercial. Tendo ambas as faces a0 mesmo
tempo, ela se afina como musica-arte que pode adentrar a “cultura’
sem se tornar secular e pode servir a adoragao sem ser exclusivamente
congregacional.

Margens e media¢6es da adoragdo: considera¢ées flutuantes

Durante o percurso deste capitulo, procuramos sublinhar as for-
mas pelas quais o worship se constitui como uma estética da adoragao
na Brasa Church. Com base em uma abordagem tedrico-metodolégica
que nos permitiu vé-lo assentado sobre um tripé formado por a) esti-
lo musical, b) estética de culto e ¢) concepcao de adoragao, o worship
se apresentou como um arranjo estético-sensorial ritualmente disposto
que ¢é atravessado por sentidos estabelecidos em media¢oes materiais da
prética religiosa. No seio dessas mediacoes, a musica ocupa um lugar
determinante, pois, ao invés de se resumir a uma caracteristica que fun-
damenta a composi¢ao de um estilo musical, ela é um elemento estraté-
gico para a ocorréncia de transformac¢oes que modificam os sentidos da
adoragao. Como nota Costa (2014, p. 70), em muitos cultos de jovens
evangélicos, a musica aparenta ser a propria experiéncia religiosa em si,
e nao um veiculo que conduz ou induz a essa experiéncia. Isto pode ser
percebido também em outros contextos, como o da musica eletronica
de pista, em que os sons parecem comandar os movimentos corporais
das pessoas dancantes (Ferreira, 2008). Variadas andlises e concepgoes
que enfatizam a dimensao musical atribuindo atengao as corporalidades
e as materialidades tendem a verificar esta abrangéncia da musica como
uma experiéncia sensério-corporal total.

A musica worship participa do emaranhado de mediagoes materiais
da adoracio na Brasa Church possuindo uma dimensao estética que
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¢ maledvel. A depender de como a musica é praticada, de que instru-
mentos sao acionados e de que sons sdo produzidos, o elemento musi-
cal contribui significativamente para a formagio de certas sensagoes. A
produc¢io de uma “adoragio de contri¢ao” que segue a introdugio dos
pads no culto, por exemplo, contribui para que uma maior sensacao de
“profundidade” reflexiva dos adoradores seja desencadeada. Tal “pro-
fundidade” tem a ver com um direcionamento da atencio do puiblico
as letras das musicas e aos significados espirituais que elas possuem, re-
forcando uma ideologia semiética protestante que valora positivamente
o que ¢ considerado contetdo religioso em detrimento do que ¢ visto
como forma de adoracio.

Uma vez organizadas as mediagbes materiais, os sentidos que se
procura promover situam a adoragio dentro de um quadro em que
forgas antagdnicas disputam a legitimidade da experiéncia religiosa. A
“igreja” é ameagada pelo “mundo” — categoria que espelha a esfera se-
cular — em diversos aspectos, o que inclui a atividade musical. A cons-
titui¢ao de um mercado fonografico e de uma inddstria cultural gospel
¢ lida como uma aproximagao com elementos “mundanos” que apre-
sentam um perigo de “banalizagao” do sagrado, baseada em uma énfase
do gospel na operagio mercadolégica da musica e nio na sua fungio
exclusivamente religiosa de adoragao. Este dilema se impoe como o pro-
blema da adoracio na “cultura”: como conceber a validade da musica
como arte e produto comercial, preservando o seu cardter religioso em
uma oposi¢ao rigida das fronteiras entre sagrado e secular? Na atuagio
da banda da Brasa Church, percebemos o acionamento de uma estraté-
gia que contorna o problema por uma redefini¢ao dessas fronteiras. Ao
firmar uma parceria com a gravadora Onimusic, a Brasa Church Music
passa a direcionar sua produgio musical para um tipo especifico de
forma fonogréfica, o video, pelo qual procura reproduzir nas gravagoes
a ambiéncia da adora¢io nos cultos. Como consequéncia, evita-se que
a musica worship passe por uma “banalizagao” pela transposi¢ao dos
sentidos das media¢oes materiais do culto para o ambiente virtual.

H4 um outro ponto que precisamos reafirmar pela sua pertinéncia
quanto as formas pelas quais a Brasa Church Music se articula com a
“cultura” por intermédio da musica-arte worship. O estabelecimento
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da parceria fonografica com a gravadora Onimusic ¢ justificado, pelos
préprios musicos da banda, por razoes que tém a ver com os beneficios
préticos que advém de uma centralizagao dos processos de produgao e
edi¢ao musical nas maos da empresa. Embora este seja um aspecto im-
portante na relagdo com a gravadora, ele nio constitui uma explicagio
ultima da racionalidade da parceria comercial. Como vimos, ao fazer
parte do cast da Onimusic e usufruir de uma proje¢ao de marca, a ban-
da se vincula diretamente a uma forma artistica de produgao musical
que a priori poderia ser considerada “perigosa”, em decorréncia de sua
associagdo com os efeitos de “banalizagao” mercadolégico-comercial
que se procura evitar. Todavia, o regime de producao artistico-musical
que se instaura com uma centralidade nos videofonogramas parece im-
pedir a concretizacao dessa “banalizagao”. Em didlogo com outros dois
textos desta coletdnea, podemos sugerir que isso ocorre pela preservagao
de um certo tipo de “artisticidade” (Almeida, 2020) que se vale de um
percurso de artificacio diferenciado. Nele, procura-se criar um estado
de adoragao que guarda similaridade, em sua dimensao processual, com
a ideia de “estado biblico” descrita por Scola (2020).

Como se pode perceber ainda a respeito da dimensao musical do
worship, o dilema da entrada da adorac¢io na “cultura’ nao pode ser
confundido com uma inviabilidade da aceitagio evangélica a ritmos
musicais “agitados”. Em outros dominios, como no ambito doméstico
ou em shows gospel, eles sao bem-vindos e se fazem bem presentes
(Jungblut, 2007). O que o worship e suas mediagdes nos sugerem ¢é
que as margens da “igreja” e do “mundo”, do sagrado e do secular e da
adoragdo e da “cultura” sao instituidas em um processo flutuante de
mediacoes que opera instAncias como a musica congregacional, a arte
religiosa e a producio comercial. Se nos perguntarmos, entao, se um
outro regime de mediagdes produziria novas margens para a masica-ar-
te worship, devemos levar em consideragao em nossa resposta a relagio
entre todos esses dominios. Os sentidos religiosos podem se ajustar a
novas margens na mobilizacdo de novas mediagoes. Cabe-nos atentar
para as condigdes que esses ajustes sao capazes de criar nao sé quanto a
adoragio, mas também quanto as formacoes do secular (Asad, 2003).
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Interpelando certas visdes correntes que tendem a enfatizar a oposi¢éo
entre arte e religido, os oito ensaios reunidos neste volume se dirigem as
zonas de fronteiras, nas quais ¢ possivel flagrar a proliferacao de conta-
gios entre expressoes religiosas e artisticas. Nessas zonas fronteirigas, as
analises, etnograficamente orientadas, logram desvelar formas e
repertorios, técnicas e procedimentos, materiais e realizagdes novas que
deslocam trilhas e sentidos consolidados. Como assinala a Apresentagéo
do livro, arte e religido “continuam a habitar mundos contiguos ou a se
encontrar em configuragdes variadas, o que propdem que olhemos para
elas menos por meio de postulados e assertivas (do tipo “a arte é” ou "a
religido se define por’’) mas sobretudo em funcao de praticas que efetivam
passagens, cruzamentos ¢ embates, na origem de novas criagdes artisti-

co-politico-religiosas, muitas delas de resultados e efeitos surpreen-
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