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APRESENTACAO: LAICIDADES EM TRANSFORMACAQ

Emerson Giumbelli
Marcelo Camurga

Este livro ¢ o principal resultado do projeto “Transformagées da
laicidade: novas relagoes entre Estado, religido e sociedade”, realizado no
ambito do programa CAPES/COFECUB, entre 2019 e 2023. Como
outros projetos desse programa, ele envolve uma parceria entre Brasil
e Franca por meio de institui¢oes de pesquisa. Esse papel foi assumido
na Franga pelo Groupe Sociétés, Religions, Laicités (GSRL), associado
a Ecole Pratique des Hautes Etudes (EPHE). Do lado brasileiro, articu-
laram-se diversas institui¢des, em uma aproximagao inédita: Universi-
dade Federal do Rio Grande do Sul (a qual estd vinculado o Nucleo de
Estudos da Religiao, que se ocupou da coordenagio do projeto), Uni-
versidade Federal Rural do Rio de Janeiro, Universidade Federal de Juiz
de Fora e Universidade Estadual de Campinas. Durante sua vigéncia,
o projeto “Transformagdes da laicidade” promoveu diversos eventos.
Ocorreu intercAimbio de pesquisadores, com a vinda de integrantes da
equipe francesa ao Brasil e as missoes de trabalho de brasileiros na Fran-
ca. Cabe destacar a realizacio de cinco estdgios de formagao junto ao
GSRL, por meio de bolsas de doutorado-sanduiche e de pés-doutorado
providenciadas pelo programa CAPES/COFECUB. Outras publica-
¢oes jd foram realizadas no Brasil e estd previsto o langamento de um
livro na Franca'.

Os eventos realizados ao longo do periodo de vigéncia do projeto
foram fundamentais para a produgao deste livro. Alguns deles estiveram
na programagao de congressos importantes na drea da antropologia e
dos estudos da religiao. Em 2019, houve uma mesa na XIII Reuniao
de Antropologia do Mercosul (RAM), ocorrida em Porto Alegre. Em
2022, outra mesa aconteceu nas XX Jornadas sobre Alternativas Reli-
giosas na América Latina, realizadas no Rio de Janeiro. No inicio de
marco de 2023, um semindrio de dois dias foi organizado em Porto

1 O projeto mantém um site que divulga os seus resultados, incluindo produgdes individuais dos integrantes no
Brasil, disponivel em: https://transformacoesdalaicidade.wordpress.com/.



Alegre visando a discussao dos textos que seriam publicados como ca-
pitulos deste livro. O evento teve formato hibrido, com apresentagoes
presenciais em um auditério da UFRGS e apresentagoes remotas por
meio de plataforma virtual, assegurando-se a interagao entre as duas
formas de participagao. Versoes preliminares dos capitulos receberam
sugestoes de debatedores e foram também comentadas pelos organiza-
dores desta publicacao.

Compilamos neste volume contribuigoes de integrantes da equipe
brasileira e da equipe francesa com resultados de suas reflexoes e pesqui-
sas. O projeto “Transformagdes da laicidade” nao teve um escopo pro-
priamente comparativo entre Brasil e Franga, embora em alguns textos
essa perspectiva se manifeste, e em muitos outros as semelhangas e dife-
rengas entre os dois paises desempenhem um pano de fundo relevante.
Mais exatamente, o projeto constituiu-se como um empreendimento
colaborativo entre duas equipes de pesquisa, cada qual com agenda e
dinamica préprias. Na equipe francesa, predominam a sociologia, a fi-
losofia e a histéria politica como dreas de conhecimento, ao passo que,
na equipe brasileira, o peso maior corresponde a antropologia. Isso ca-
racteriza o projeto como interdisciplinar, o que foi avaliado como uma
articulacio positiva, considerando-se a natureza e as demandas do tema
enfocado, a laicidade.

Além de sintetizar os capitulos do livro, explicitando a légica da
sua organizacio, esta apresentagdo discorre sobre o entendimento do
conceito de laicidade assumido pelo projeto. Sabemos que laicidade é
no¢ao sujeita a definicoes variadas, consistindo em termo compartilha-
do entre iniciativas de pesquisa (que o tomam como conceito) e empre-
endimentos politicos e sociais (que o tomam como principio). Nesse
quadro, torna-se fundamental explicitar o entendimento que guiou
nossos trabalhos em um plano mais geral. Cada pesquisador e pesquisa-
dora teve autonomia para desenvolver suas préprias elaboragoes. Trata-
remos também de certas conjunturas — a pandemia de covid-19 e fatos
politicos — que afetaram os rumos tomados pelo projeto. Como se nota-
14 pela apresentagao dos capitulos, os topicos cobertos por este livro sao
variados, cabendo apontar sua relagio com a abordagem da laicidade.
Isso evidencia ainda que a tarefa de sua caracterizagdo e sua delimitagao
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se estende ao trabalho de cada uma das pessoas que, com suas reflexoes
e pesquisas, contribuem para este livro.

*k

Desde a elaboragao do projeto, entendemos laicidade como um
arranjo politico, que envolve necessariamente o Estado em sua con-
cep¢ao e em seus aparatos. Mais especificamente, a laicidade, quando
adotada, empreende alguma forma de separacio entre Estado e religiao.
Isso supoe nao haver uma tnica forma de fazer a pretendida separacao,
o que significa vislumbrar a laicidade como constitutivamente plural,
condi¢ao evidenciada pelo contraste entre intervalos histdricos e entre
configuragdes nacionais. O entendimento adotado também estabelece
como questdo a ser investigada os modos de defini¢ao do “religioso”
que participa da equagao politica correspondente a laicidade. Se algu-
ma forma de “liberdade religiosa” decorre da separagio, seus contornos
precisos bem como suas consequéncias para o reconhecimento do plu-
ralismo religioso dependem de defini¢oes consolidadas em esferas que
nao se restringem ao Ambito normativo®.

Caracterizar a laicidade em certo contexto, portanto, exige aten-
G0 nao apenas para referenciais normativos (leis de diversas ordens, a
comegar pelas constitucionais), mas também a dispositivos que mobili-
zam elementos moleculares (por exemplo, como se portam instituigoes
e agentes encarregados de cumprir as leis). Tal entendimento produz
uma continuidade entre Estado e sociedade. Afinal, seria estranho nao
considerar o Estado como parte da sociedade. Mais precisamente, argu-
mentamos que, quando se analisa a elaboragao das normas e o funcio-
namento dos dispositivos, nos deparamos com agentes que representam
ou expressam posigdes e forcas sociais. Em outras palavras: embora en-
quadremos a laicidade como um conceito que designa um arranjo poli-
tico que envolve necessariamente o Estado, seu estudo engloba varidveis
que estendem a pesquisa para o que chamamos de sociedade civil. Essa
esfera pode englobar agentes das mais diversas naturezas, bastando que

2 Neste e nos paragrafos seguintes desta se¢do, sintetizamos uma discussdo que passa por muitas referéncias: Asad
(2003), Baubérot e Milot (2011), Bowen (2010), Burchardt e Wohlrab-Sahr (2013), Burity (2020), Casanova
(2011), Dullo (2012), Frigerio e Wynarczyk (2017), Giumbelli (2013, 2016), Giumbelli et al. (2017), Hurd, Mah-
mood e Danchin (2015), Keane (2013), Montero (2006, 2009, 2012), Oro (2011) e Richardson (2004).

1



demonstrem envolvimento com processos de defini¢ao da laicidade.
Isso, é importante explicitar, inclui os préprios grupos religiosos, que
sao também protagonistas naqueles processos — em grau maior ou me-
nor, a depender de condigoes sociais e histéricas. Tais condigoes sociais
e histéricas estabelecem também os contornos da diversidade religiosa,
pois nao se pode supor que haja consenso ou homogeneidade na pré-
pria defini¢ao de “religiao” adotada pelos grupos que a assumem.

Se a laicidade leva em consideragio o plano da sociedade, con-
sequentemente ela instaura uma relacdo com outro conceito, o de se-
cularizagao. Evidentemente, nao entendemos secularizagio como uma
profecia sobre o desaparecimento da religiao, uma ideia eurocéntrica
que nunca se traduziu em realidade (Burchardt; Wohlrab-Sahr, 2013).
Mas o conceito nao deixa de ser operativo se, com ele, buscamos men-
surar, sob algum critério, a importincia da religiao na vida social. Essa
importincia deve ser avaliada de acordo com o 4mbito da vida social
sob observagao, pois, por exemplo, a religiao pode perder forga nos
pertencimentos individuais (aferida pelo percentual crescente de pes-
soas que se identificam como “sem religiao”), mas manter relevincia
no plano institucional (pela expansao de estruturas eclesidsticas) ou em
termos de presenga no espaco urbano (pela quantidade de edificagoes e
marcos em um territério). Respeitando-se essas modulagoes, é possivel
tragar correlagdes entre a maior ou a menor importancia da religiao na
sociedade e as configuracoes assumidas pela laicidade.

Cabe acrescentar que essa correlagdo nio é univoca, no sentido de
“quanto mais secularizagao, mais laicidade”. Primeiro, porque ela nao
procede quando comparamos situagdes nacionais. Um exemplo é o con-
traste entre Argentina e México: no primeiro pais, a separagao do Estado
com a Igreja Catélica nao é completa, embora a sociedade apresente um
grau significativo de seculariza¢io; no segundo pais, a religiao é parte re-
levante da vida social, mas sua constitui¢io é uma das poucas no mundo
que inscreve o termo “laico” como adjetivo do Estado (Giumbelli, 2016).
O segundo ponto é que, ao passo que a seculariza¢io é uma varidvel de
l6gica gradativa (mais ou menos importincia da religiao na sociedade), a
laicidade é um conceito que pretende descrever distintos arranjos e confi-
guragoes envolvendo Estado, religido e sociedade.
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Portanto, para uma abordagem mais nuan¢ada da questao da lai-
cidade pelas ciéncias sociais, pela filosofia e pela ciéncia politica, é pru-
dente evitar um enquadramento teleolégico e normativo, no qual um
modelo generalista lhe sirva de padrao. Seria de bom alvitre observi-la
dentro de um processo que se manifesta nas controvérsias, nos conflitos,
nas negociagoes e nos acordos em marchas e contramarchas envolvendo
atores sociais distintos: religiosos conservadores e flexiveis, ativistas lai-
cos dos direitos humanos e reprodutivos, agentes estatais etc. Embora
haja a pretensao de alguns estudiosos e analistas de encerrd-la em uma
perspectiva prescritiva, ela seria mais bem apreciada — irrompendo evi-
dentemente de seus principios gerais de separacao entre Estado e reli-
gides e de liberdade religiosa — se se considera seu cardter polissémico,
detectando-se os argumentos dos segmentos em disputa de acordo com
suas concepgoes e seus interesses proprios. Dessa forma, uma maneira
mais fecunda de ver o fendmeno complexo da laicidade sob a 4tica das
Ciéncias Humanas é tomd-lo menos como questao de principio, juri-
dica, normativa, e, sim, compreendé-lo na dindmica social dos projetos
colocados, seus proponentes e suas postulacoes, as disputas e suas resul-
tantes (Camurca, 2017a, 2017b).

Mesmo no caso da Franca, onde o principio da laicidade foi conso-
lidado e consagrado como expressao mais acabada do pacto entre Estado
e religido, ele passou por transformacoes em periodos histéricos que o
caracterizaram de modos distintos. Especialistas como Philippe Portier
e Jean Baubérot classificaram a laicidade em tipologias tais como: de
jurisdi¢ao, de separagao e de reconhecimento (Portier, 2016); concor-
datdria, antirreligiosa, galicana, separatista estrita, separatista inclusiva,
aberta e identitdria (Baubérot, 2015).

Afora os anos mais convulsionados a partir de 1880 com os emba-
tes entre um catolicismo intransigente e a Reptblica, até o regime laico
ser estabelecido, a situa¢ao acomodou-se apés a lei de 1905 que definiu
as regras de convivéncia entre as duas partes, deixando a laicidade de
ser um tema de controvérsias. Convivendo com uma sociedade cada
vez mais secularizada em que a religio (crista) entao hegemonica passa
por um processo de exculturagao da vida social, a laicidade parou de
ser invocada e, quase que naturalizada, adormeceu invisibilizada nos
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c6digos de lei, salvo em alguns momentos episédicos. A partir dos anos
1980, com o fendmeno do Isla eclodindo nos suburbios, sobretudo
entre a juventude na forma de uma efervescéncia identitdria, marcada
por modos ostensivos de prética religiosa — indumentdria, prescrigoes
alimentares, atividades em mesquitas, uso do véu etc. —, a nogao de
laicidade passou a ser de novo bastante acionada pela midia e pelas
autoridades publicas. Nesse caso, pelo receio de que essas comunidades
religiosas pudessem exercer um “separatismo” em relacao ao corpo da
Republica. Aqui, o sentido inicial da separagao entre Estado e religioes
enfatizado na lei de 1905, da plena garantia de expressao das religioes
no seio da sociedade, ¢ alterado para o de vigilancia e monitoramento.
A violéncia politico-social de militantes radicais na forma dos atentados
ao Charlie-Hebdo, 4 boate Bataclan e em Marselha nos anos de 2015 e
2016, s6 fez recrudescer a ojeriza de parcelas majoritdrias da sociedade
francesa ao islamismo como um todo e o seu apoio as medidas gover-
namentais restritivas. Para os estudiosos do Groupe Sociétés, Religions
et Laicités, esses fatores sociais e culturais operaram uma mudanca na
concepgao de laicidade, que passou a ser utilizada cada vez mais como
um dispositivo securitdrio para controlar grupos religiosos considera-
dos como ameagas a Republica. Atualmente, a lei de 24 de agosto de
2021 representa, com suas medidas, um instrumento de controle sobre
o meio religioso, alterando conquistas asseguradas desde 1905, como a
liberdade de associa¢do, de culto e de ensino. Essas “transformacoes na
laicidade” serao aprofundadas na Parte I deste livro.

No caso do Brasil, a laicidade associa-se com a Proclamacio da Re-
publica e fica instaurada por sua primeira Constituigao Federal, de 1891.
Os anos 1930 consolidam movimento inverso, pelo qual o catolicismo
reconquista espagos na sociedade. Nas décadas recentes, outra vertente
crista, representada pelos evangélicos, embalados pelo crescimento de
adeptos e de igrejas, adquire protagonismo por sua atuagao na midia e
na politica. A composigdo entre forcas cristas, em geral animadas por
agendas conservadoras, apresenta novas questoes para as configuragoes
de laicidade estabelecidas. Em se tratando das religides afro-brasileiras,
se elas sao vitimas das expressoes mais beligerantes do pentecostalismo
evangélico, nao deixam de ganhar espago com a reivindicagao por reco-
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nhecimento de seus rituais, seus fundamentos e sua presenca publica.
Ainda, podem-se mencionar como uma das dimensoes da questao da
laicidade no Brasil as iniciativas de ativistas laicos, agentes publicos e
movimentos sociais para conter a presen¢a de simbolos religiosos em
espagos publicos, como escolas, tribunais, parlamentos, hospitais, sob
o argumento de que esta fere a neutralidade e a universalidade desses
espagos. Tais iniciativas estao muitas vezes fadadas ao fracasso ou a uma
solu¢io de compromisso, devido a correlagio de forcas desfavordvel
(Camurga, 2017a, 2017b). Mais recentemente, observamos outra arti-
culacio de atores laicos, dessa vez com éxito, para fazer frente e rechagar
as tentativas das forcas da direita religiosa de impor, sob argumentos
morais, uma legislagao confessional ao pais, como o Estatuto do Nasci-
turo, que visava proibir o aborto mesmo em casos de estupro, anencefa-
lia e risco de vida para a mae, medida assegurada pelas normas vigentes
(Camurga; Procédpio; Gerardi, 2022).

*%

Nossa discussao sobre laicidade foi fortemente influenciada por
conjunturas estabelecidas no periodo de vigéncia do projeto. Primei-
ramente, a eclosio da pandemia de covid-19, com todas as suas conse-
quéncias para as pesquisas, para nao falar, evidentemente, da vida em
geral. Muitas sdo as reflexdes sobre os impactos da pandemia sobre as
agendas e atividades de pesquisa (p.ex., Grossi; Toniol, 2020; Silva ez
al., 2023). No caso de nosso projeto, houve a necessidade de adiar mis-
soes de trabalho e estdgios de doutorado e pés-doutorado. Além disso,
especialmente no Brasil, tivemos a incidéncia de medidas relacionadas
com a pandemia sobre o tema da laicidade, seja considerando medidas
oficiais em vdrios Ambitos governamentais, seja considerando as agoes e
reacoes de igrejas e agentes religiosos (p.ex., Almeida; Guerreiro, 2020;
Menezes; Santos, 2020).

Aspectos outros da conjuntura recente também se refletiram nas
pesquisas vinculadas ao projeto. No caso da Franca, o fato mais relevante
foram as medidas que sucederam o assassinato de um professor de escola
publica, em uma cidade a 50km de Paris, em outubro de 2020. Ele havia
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mostrado para uma turma da escola as charges de Maomé que foram con-
denadas por autoridades mugulmanas. Partindo de um enquadramento
do “terrorismo islimico”, o governo de Emmanuel Macron promoveu
movimentos que culminaram na aprovagao da j4 mencionada lei de agos-
to de 2021, que trouxe consequéncias em vdrios planos, destacando-se,
para os interesses do projeto, as atividades de associagoes civis e de grupos
religiosos, que passaram a contar com novos controles e delimitagoes.
Para Jean-Paul Willaime e Philippe Portier, autores de textos neste livro,
essa conjuntura recente estabeleceu um novo momento para a laicidade
na Franga, mais rigido em comparagao com o passado.

No caso do Brasil, houve o mandato do presidente Jair Bolsonaro
(2019-2022). Quando o projeto foi elaborado em 2018, as chances de
isso se concretizar estavam pouco claras. Menos surpreendentes, consi-
derando suas énfases discursivas e seus apoios sociais, foram as agoes de
Bolsonaro relacionadas com o tema do projeto. Uma coalizagao catéli-
co-evanggélica conservadora acompanhou a ascensio do candidato iden-
tificado com a direita politica. Cargos importantes no governo foram
ocupados por pessoas dessa coalizago, atuante também no Ambito do
legislativo federal. A Suprema Corte passou a contar com um integran-
te marcado pelo pertencimento evangélico. Por essas e outras razoes,
o0 projeto ndo poderia ignorar os impactos da passagem de Bolsonaro
pela presidéncia da Republica sobre o tema da laicidade. Parte de seus
resultados busca contribuir para o entendimento dos tempos recentes.

*%

Os autores e as autoras dos capitulos deste livro estao associados
ao projeto “Transformagdes da laicidade: relagées entre Estado, religiao
e sociedade”. Ari Pedro Oro, Carly Barbosa, Eduardo Dullo, Emerson
Giumbelli, Isabel Carvalho, Marcelo Camurca e Ronaldo de Almeida
vincularam-se ao projeto como pesquisadores credenciados em distin-
tos Programas de Pés-Graduagio em quatro universidades brasileiras’.
Alguns textos de autoria desses pesquisadores foram construidos em co-
labora¢ao com outras pessoas. Philippe Portier, Alfonsina Bellio, Jean-

3 Também faz parte dessa equipe Carlos Alberto Steil (UFRGS e Unicamp), que ndo tem texto publicado neste
volume.
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-Paul Willaime e Sébastien Fath, autores de outros capitulos, integram o
Groupe Sociétés, Religions et Laicités, sendo o primeiro o coordenador
da equipe francesa do projeto. A essa equipe pertencem Cantaura La
Cruz, que elabora sua tese de doutorado no 4mbito do GSRL, e Claude
Petrognani, vinculado a0 mesmo grupo como péds-doutor?. Todas as
pessoas que cumpriram estdgios na Franca, seja de pds-doutorado, seja
de doutorado-sanduiche, sao também autoras de capitulos: Jévirson
Milagres, Juliano Almeida, Paula Bortolin, Sabrina Testa e Taylor de
Aguiar. Portanto, o projeto constituiu-se em espago para o desenvol-
vimento de pesquisadores jd consolidados e para o aperfeicoamento de
novos pesquisadores em formagao. Ao final deste volume, podem ser
acessadas informagoes mais detalhadas sobre cada autor e cada autora.

Apresentamos em seguida as cinco partes em que se distribuem os
capitulos do livro. A divisao nessas partes decorre da natureza dos textos
e das questoes que orientam o projeto. H4 um predominio de trabalhos
que enfocam situagdes no Brasil, o que tem a ver com o perfil dos auto-
res incluidos neste volume e com o publico preparado para a leitura em
portugués. Como jd foi mencionado, um outro livro, com outra com-
posicio de autores e outros enderecamentos, serd publicado na Franca.
Mesmo nessas condicoes, reiteramos que o quadro proporcionado pelas
semelhangas e diferengas entre Brasil e Franca desempenha, sem ddvida,
um papel relevante nas elaboragoes da maioria dos textos. As cinco partes
que estruturam este livro desenham os seus alcances e limites, mas nao
captam todas as dimensoes de seus capitulos. Sua leitura certamente vai
perceber didlogos e atravessamentos que nao se circunscrevem as divisoes
apresentadas a seguir. Acreditamos que, no seu conjunto, os textos aqui
reunidos s3o uma contribuicio relevante para debates contemporineos
acerca da laicidade em seus vérios desdobramentos.

Parte I: laicidades na Franca e no Brasil

Um quadro mais amplo de reflexao sobre a questao da laicidade
na Francga e no Brasil tem de levar em conta a historicidade desse cons-
tructo e sua variabilidade, assim como suas diferentes apropriagdes por

4 Denise Goulart, também vinculada como pos-doutora ao GSRL, realizou missao de trabalho no Brasil, mas nao é
autora de capitulo nesta publicac@o.
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atores sociais distintos, que expressam condi¢coes hegemonicas e con-
tra-hegemonicas de aplicagao desse(s) modelo(s). Jean-Paul Willaime,
no seu capitulo neste livro, lembra a posicio de Jean Baubérot, um
dos maiores estudiosos do tema, que afirma, para o caso da Franga,
que “ndo existe modelo francés de laicidade”, mas, sim, manipulacoes
e controvérsias politicas acionadas por idedlogos pretendendo saber o
que é “a verdadeira laicidade” (Baubérot, 2015). Dessa forma, pode-se
dizer que os trés primeiros capitulos se debrucam sobre duas questoes
conexas. A primeira é que, em panoramas societdrios de pés-seculariza-
a0, conceito criado por Habermas, assiste-se, de um lado, a um mun-
do que prescinde da moral religiosa na organizagio de sua vida social:
preferéncias sexuais, identidade de género, procriagio medicamente
assistida, direito ao aborto jd legalizado em vdrios contextos etc. Mas,
de outro lado, ocorre uma forte emergéncia de identidades religiosas
conservadoras — no cristianismo, no islamismo e no judaismo — que
muitas vezes conseguem reverter a condi¢do secular com investimentos
na politica e no poder. Outra questao ¢ que essa realidade social contra-
ditéria da pds-secularizagao incide diretamente no regime de laicidade
produzindo certas transformagoes, criando modalidades de laicidades,
segundo o tempo, o lugar e as correlacoes de forgas. Nessas condigoes,
o termo tanto pode significar liberdades e autonomia religiosa quanto
panoramas de confessionalizagdo religiosa sob argumento de respeitar
as religi(’)es majoritdrias; ou, ainda, monitoramento e constrangimento
da diversidade de crengas por um Estado forte, de acordo com um mo-
delo-padrio rigido de laicidade.

O capitulo de Marcelo Camurga busca um estudo comparativo
entre Franca e Brasil sobre a relagao entre Estado e religides. Coloca
como énfase o protagonismo dessa dinimica, para o caso da Franca, no
papel do Estado e, para o caso do Brasil, nas préprias religides (cristas).
O texto estd repartido em dois blocos para cada pais, um que contempla
a parte histdrica e outro a atualidade. Para o caso da Franga, o percurso
histérico tragado irrompe da lei de 1905 da III Reptblica que garantiu
uma acomodagio entre o catolicismo, que foi por séculos a religiao da
nacao por “direito divino”, e o Estado laico. Lei esta que fixou a garan-
tia de liberdade religiosa na sociedade e a independéncia do Estado de
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qualquer influéncia religiosa. Em seguida, contempla as atuais contro-
vérsias sobre o lugar da laicidade na sociedade francesa. Antecipando os
argumentos do capitulo seguinte de Portier, Camur¢a traca um quadro
da disputa entre correntes de opinido que defendem posi¢oes antagoni-
cas: uma laicidade multicultural em que as identidades particulares sao
incorporadas a universalidade da Republica, posicao que atualmente
tem pouco respaldo na opinido publica diante das outras duas; uma
laicidade universalista que se confronta com o que alega ser o perigo
do “comunitarismo” étnico/religioso e o paroxismo dessa posi¢ao na
extrema direita que, sob a capa da defesa da laicidade (associada a tradi-
¢ao das “raizes cristas” do pais), defende a criminalizacio do Isla como
um “corpo estranho” & na¢do. Para o caso do Brasil, ele refaz também
um percurso histérico, no qual o modelo de Estado laico sempre foi o
de uma negociagio com a Igreja Catélica em torno de seus beneficios
e suas obrigacoes, e nao uma politica de principios gerais de regula-
mentagio do religioso. Examina o marco da Constitui¢ao de 1988 que
estipulou os pardmetros de laicidade no pais, nos campos da ciéncia, da
satde, da educa¢io, mas também o surgimento do segmento evangélico
dentro do contexto publico/politico, que doravante partilhard com o
catolicismo a intenc¢ao de influir no poder estatal. Esse quadro apontard
para as tensoes e os confrontos na atualidade brasileira entre, de um
lado, cristaos conservadores que postulam a confessionaliza¢ao do Esta-
do e, de outro, ativistas, intelectuais e agentes pablicos que defendem a
laicidade do Estado.

O capitulo de Philippe Portier, por meio de um meticuloso en-
foque histérico sobre o dominio da regulacao estatal e social do reli-
gioso, cobre dos anos da Concordata Napolednica (1801), passando
pelos diversos arranjos operados na Republica (1870), em destaque a
lei de 1905 de separagao Estado-Igreja e seus desdobramentos, até fatos
ocorridos em 2022. O seu ponto de vista resume-se na ideia de que,
a0 longo dos dltimos trinta anos, uma mudanga decisiva ocorreu no
modelo de regulagao publica da religiao na Franca. Sob a justificativa
de preservar os “valores da Republica”, uma concepgao normatizadora
do que seja o universalismo se imp6s como um padrio de cidadania
perante a diversidade religiosa e a sua liberdade de crenga, constituin-
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do-se quase que em um “integralismo laico/secular”, como sugere o titulo
do capitulo. Para Portier, duas concepgoes de laicidade confrontaram-se
nestes tempos recentes. Uma, que pode ser considerada como “laicidade
inclusiva”, que prevaleceu nos anos 1990, defendia a coexisténcia de par-
ticularidades culturais, étnicas, religiosas com o ideal universalista. Outra,
que pode ser classificada como uma laicidade generalista que prescinde
das particularidades, vistas como subtraindo os individuos da isonomia
cidada, fendmeno atribuido particularmente as comunidades mugulma-
nas e, antes, as ‘seitas’ znew age. Essa concepgdo de universalismo vem
ganhando espago de uma forma acelerada desde os anos 2000. Para os
defensores dessa visao, a cultura aprisiona o individuo dentro de uma
tradi¢do, impedindo uma atitude critica e uma liberdade diante dela.

Portier demonstra que, a partir dos anos 2000, recrudescendo em
2015, ano dos atentados perpetrados por fundamentalistas islimicos,
uma série de leis foram aprovadas ampliando a exigéncia de neutralida-
de no espaco puiblico nao apenas para funciondrios do Estado, mas para
os cidadaos em geral. Ele qualifica essa situa¢ao como uma “politica de
vigilancia inédita”, em que um discurso normativo estabelece o que sao
critérios de “ordem publica” que fixam os limites da liberdade (religio-
sa) dentro de um modelo substantivo de comportamento.

O capitulo de Jean-Paul Willaime analisa, considerando um ponto
de vista protestante, duas atitudes distintas do governo Macron, em dois
momentos temporais diferentes de sua gestao sobre a presenca publica
das religides na Franga. A primeira, classificada como de confianga, que
teve 0 endosso dos protestantes, e a segunda, de desconfianca, que re-
cebeu uma critica contundente da parte destes. Utilizando um recurso
narrativo, Willaime retoma a expressao do protestantismo como “vigia
da Republica” —palavras do préprio Emmanuel Macron ao saudar esse
segmento religioso quando dos 500 anos da Reforma, mas também de
sua condigio de religido minoritdria e aderida desde o inicio aos princi-
pios do Estado laico francés — para sublinhar o alerta emitido por essa
corrente religiosa sobre a situagdo atual da laicidade na Franca. Tal ad-
verténcia provinda do protestantismo chama a atengao para a mudanca
de um regime de protegao das liberdades religiosas para um instrumen-
to de controle das crengas em nome das razées de Estado e da coesao
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da nagdo. Em um primeiro discurso, Macron acolhe a contribuicao das
religides para a vida publica no pais, com base em seus contetdos de £,
no que Willaime classifica como uma “laicidade de reconhecimento” do
fenémeno religioso. No entanto, em um segundo mandato, o presidente
destaca a necessidade de uma “integracao civica’ das religioes a dimen-
sa0 nacional, desconfiado do perigo de “comunitarismo” e “separatismo”
que algumas delas podem gerar na unidade cidada da Republica. E aqui
ele estd se referindo ao Isla, sempre invocado para trazer a questao da
laicidade ameacada a tona. Nesse particular, também percebemos uma
afinidade marcante com os dois capitulos anteriores desta Parte I, que
sublinham as transformagoes e os desvios recentes no ideal de laicidade
de um regime promotor das liberdades a outro que vai se configurando
como de vigilancia e coibigao da prdtica religiosa.

Parte IlI: laicidade sob Bolsonaro

A segunda parte deste livro concentra trabalhos sobre a questao da
laicidade aplicada em uma conjuntura marcante de nossa histéria re-
cente: 0 governo Bolsonaro. Neste, por iniciativa de segmentos Cristaos
conservadores que galgaram o poder, assistiu-se a uma radicaliza¢ao de
medidas de expansionismo religioso no espaco piblico que colocaram o
tema da laicidade em evidéncia e em questionamento. Os textos que se
seguem, com uma énfase ora mais empirica, ora mais teérica, ora com
um destaque no catolicismo, ora nos evangélicos, enfocam distintas es-
tratégias de ocupagao da esfera publica no Brasil por essas forgas cristas.
Neles, encontramos abordagens sobre questdes morais envolvendo a
familia, o género, rituais/imagens COMO recursos para esse expansio-
nismo publico de cardter cristdao conservador. E, ainda, uma anélise da
producio académica das ciéncias sociais da religiao sobre este periodo
tao crucial da nossa laicidade que se estende e impacta os dias atuais.

O texto de Ari Pedro Oro parte das ji conhecidas declaragdes do
ex-presidente Bolsonaro de que o “Estado ¢ laico, mas a na¢ao brasileira
¢ cristd”. Explora quatro dimensoes dessas declaragoes de Bolsonaro so-
bre a laicidade e conclui com duas questoes. A primeira dimensao abor-
da o tema da regulamentagao das religiées no pais. A segunda contem-
pla o catolicismo dentro de uma perspectiva histérica por meio da qual
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este se impOs como modelo de religiao numa relagao colaborativa com
o Estado. A terceira versa sobre a autoidentificagao crista de Bolsonaro
e seu equilibrio entre catolicismo e referéncias evangélicas. E a quarta
foca a ideia de que esse processo conduz no Brasil o cristianismo a se
impor sobre a laicidade. No que diz respeito as duas questoes conclusi-
vas, a primeira defende que a percepgao do cristianismo de Bolsonaro
espelha uma faceta conservadora e intolerante da religido. E a segunda,
que sua concepgao de laicidade visa privilegiar o campo cristao conser-
vador considerado como representativo da populacao brasileira, e nao a
diversidade religiosa e a neutralidade do Estado, tidas como referentes
desse regime.

O texto de Paula Bortolin analisa a politica do governo Bolsonaro
no campo dos direitos humanos, particularmente na ética do fortale-
cimento da nogio de “familia tradicional” e suas implicagdes para o
Estado laico. Argumenta que essa no¢ao nao estd isolada, mas em con-
sonincia com a atuagdo de um ativismo evanggélico na arena politica nas
duas dltimas décadas para lograr consolidar uma concep¢ao conserva-
dora dessa questao. Procura examinar as controvérsias entre correntes
progressistas que defendem, de acordo com os sistemas internacionais
de protecao de direitos humanos, os direitos reprodutivos e de género
em embates com os segmentos evangélicos mobilizados para influir na
ordem juridica e estatal visando estabelecer uma legislagao tradiciona-
lista no pais. Articulagoes propositivas, como os projetos nomeados de
“estatuto da familia”, “estatuto do nascituro” e “escola sem partido”,
demonstram a disposi¢ao do grupo em circunscrever as normativas que
devem estabelecer diretrizes no campo dos direitos humanos.

O capitulo de Juliano Florczak Almeida busca estabelecer uma re-
la¢ao entre o evento de Consagracao do Brasil ao Imaculado Coragao
de Maria, organizado em 1946 na entao capital federal do Rio de Janei-
ro, pelo Cardeal Dom Jaime de Barros Camara, com outro semelhante
ocorrido 71 anos depois, articulado por segmentos conservadores cat6-
licos carismdticos no Congresso Nacional em Brasilia. O segundo even-
to contou com a presenga do entdo presidente Bolsonaro apoiado pela
direita catdlica tradicionalista. Com base em uma reconstituicio dos
dois eventos, o texto realiza um exercicio de comparagio entre ambos,
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pelo qual pretende examinar a relagao entre Estado, religiao (catolicis-
mo) e laicidade, considerando os distintos perfis de expressao popular
nos dois casos. Também se dedica ao enfoque de mudangas ocorridas
no préprio catolicismo, quanto a sua posi¢ao no campo religioso brasi-
leiro e nas suas relagoes com o Estado.

Por fim, o texto de Claude Petrognani elabora um estado da arte
de parte da bibliografia antropoldgica e socioldgica brasileira sobre a
laicidade produzida no periodo do governo Bolsonaro. Inicia com uma
sintese s6cio-histdrica-juridica do processo da laicidade brasileira visan-
do contextualizd-lo na sua contemporaneidade no pais. Em seguida,
realiza uma andlise e uma discussao da produg¢ao académica de autores
da antropologia e da sociologia da religiao no periodo do governo Bol-
sonaro, procurando identificar convergéncias e divergéncias entre essas
abordagens dentro do espectro polissémico do conceito e de situagoes
concretas correspondentes. Algumas diferencas entre autoras e autores
resenhados sao apontadas, por meio das quais ficam evidenciadas certas
contribuicdes de pesquisas recentes e vdrias questoes que permanecem
em discussao sobre a situacio da laicidade no Brasil.

Parte Ill: entendimentos da laicidade

De acordo com abordagem adotada pelo projeto, atribui-se lugar
fundamental a empreendimentos voltados a analisar a laicidade por
suas defini¢oes vernaculares. Em outras palavras, assume-se que, dentro
do arranjo politico correspondente a laicidade, uma de suas dimensoes
¢ exatamente como atores sociais determinados, estatais ou nio, a de-
finem e buscam estabelecer, em disputas sociais, essas defini¢oes. Se
toda concepgiao de laicidade implica alguma forma de separagio entre
Estado e religioes, estao longe de serem 6bvios os sentidos e os alcances
dessa separagio. E preciso, entio, produzir estudos empiricos com base
nessa indagacdo, algo empreendido pelos quatro capitulos que com-
poem a terceira se¢ao do livro. Todos eles incidem sobre situagdes que
transcorrem no Brasil, pais onde hd quem duvide se cabe caracterizar
como “laico” o Estado. O fato ¢ que, desde a Proclamagao da Republica
em 1889, as normas constitucionais adotam o principio da separagio
entre Estado e religioes. Nem mesmo durante o governo Bolsonaro,
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cujas agoes sao objeto da segunda secao deste livro, essas provisoes fo-
ram revogadas. A questdo ¢ como, em diversos contextos dessa histéria
republicana, se configura a nogao de separagao considerando as elabora-
¢oes e iniciativas de alguns atores sociais, dentro ou ao redor do Estado.

O primeiro texto a compor esta se¢ao, elaborado por Ronaldo de
Almeida, Paula Bortolin e Joao Moura, poderia estar inserido na se¢io
anterior, pois tem como seu quadro o periodo de Jair Bolsonaro na Pre-
sidéncia. No entanto, nao so propriamente as agoes de governos que
estao em pauta, mas certas facetas da atuagio do Instituto Brasileiro de
Direito e Religiao (IBDR), organizagio criada em 2018. Liderado por
intelectuais e juristas vinculados a religides cristas, o IBDR organiza
cursos de formagio, eventos e publicagoes, sendo parte do campo ju-
ridico-confessional-académico que orbitou em torno do governo Bol-
sonaro e lhe forneceu quadros burocréticos e sustentagoes teoldgicas e
juridicas para pautas consideradas conservadoras. Na base das iniciati-
vas do IBDR, estd a no¢ao de “laicidade colaborativa”, algo que busca
elaborar e fundamentar a exce¢ao a proibi¢ao prescrita no artigo 19 da
Constituigao Federal. De acordo com esse dispositivo, aos entes estatais
¢ vedado “estabelecer cultos religiosos ou igrejas, subvenciond-los, em-
baragar-lhes o funcionamento ou manter com eles ou seus representan-
tes relacoes de dependéncia ou alianga”, mas permitida a “colaboragao
de interesse publico” (Brasil, 2016, p. 25). O capitulo propde, com base
na andlise de um livro publicado por expoentes do IBDR, explicitar
os embasamentos dessa “laicidade colaborativa”. Os autores demons-
tram que tal noglo, a despeito da pretensdo a diversidade, ancora-se
em pressupostos religiosos e cristaos, que sao validados por seu estatuto
universal e cultural.

O texto seguinte tem como foco a decisao, proclamada em 2017,
do Supremo Tribunal Federal (STF) sobre a legitimidade do ensino re-
ligioso nas escolas publicas em sua modalidade confessional — ou seja,
quando ¢ dada prioridade as filiacoes religiosas dos estudantes e o con-
teudo da disciplina deve ser oferecido de acordo com essas filiagoes e
por professores credenciados pelas respectivas autoridades religiosas.
Emerson Giumbelli analisa as posigoes assumidas, como parte daquela
decisao, pelos onze juizes do STE considerando-as como relevantes aos
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debates que firmam entendimentos da laicidade no Brasil. Esses enten-
dimentos sao estabelecidos em relacao a definigao de outros principios,
como a liberdade religiosa e o pluralismo. Além do resultado do caso,
que ¢ favordvel a legitimidade do modelo confessional (o que nao sig-
nifica torni-lo obrigatério), atengao ¢ dirigida ao debate que ocorreu
sobre suas alternativas. As conclusdes estao em didlogo com os pontos
levantados por Willaime (2005) em seu comentdrio sobre a situagio
da educagao religiosa na Europa. O objetivo é mostrar a existéncia de
diferentes concepgoes de laicidade em consonincia com limites e possi-
bilidades conferidos a presencga da religido nas escolas publicas.

Também sobre a escola publica incide a discussao proposta por
Eduardo Dullo e Jodo Vitor Gavioli. Nesse caso, sobre um momento
que ¢ parte da histéria brasileira da Primeira Republica. Trata-se das
repercussoes e dos resultados da reforma educacional empreendida por
Fernando de Azevedo quando ocupou o cargo de responsdvel pela Di-
recao Geral da Instru¢do Puablica do Distrito Federal (1927-1930). Em-
bora o Ambito dessas agoes fosse limitado, estavam em jogo, por ser a
capital do pais, questdes com escopo muito mais amplo, que envolviam
a formagao moral dos sujeitos de que se compunha a nagao. Azevedo
representava a posicao que se expressaria no Manifesto dos Pioneiros
da Educagao Nova (1932), em defesa da ciéncia, da laicidade e do pro-
gresso. O texto narra como ele contribuiu para o veto de uma lei que
institufa o ensino religioso, medida defendida por expoentes catdlicos
como a mais adequada ao perfil da populacio brasileira. Nesse quadro
de disputas, surge como uma solugao de compromisso a promogao do
escotismo nas escolas, visto por reformadores como uma forma nao
religiosa de educacao fisica e higiene moral, e por catélicos como uma
transmissao dos valores cristaos. No plano juridico, o escotismo, ao nao
se vincular com nenhuma igreja, parecia compativel com os principios
de um Estado laico. Os autores sugerem que as discussoes sobre laicida-
de, secularismo e secularidade estavam atreladas a4 defesa de diferentes
projetos morais em um contexto de hegemonia catélica.

J& o texto de Sabrina Testa trata das concep¢oes conflitantes de
laicidade presentes no material derivado de processos instaurados pela
Associagao Brasileira de Ateus e Agnésticos (ATEA). Essa associagao
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tem se destacado em sua atuagao como autora de agdes judiciais contra
representantes dos poderes publicos, geralmente a nivel municipal, em
face daquilo que considera violacoes da laicidade do Estado. Os casos
enfocados envolvem situagdes como financiamentos puablicos de mo-
numentos ou eventos religiosos, decretos municipais que introduzem
a leitura da Biblia nas escolas ou, ainda, a instalacio de inscri¢oes re-
ligiosas em propriedades e lugares publicos. Além dos argumentos da
ATEA, também sao analisadas as posi¢oes dos juizes. O resultado é um
quadro que sistematiza diferentes concepgodes da laicidade, do lugar da
religiao no espago publico e do papel do Estado em matéria de religiao.
A ATEA defende um modelo separatista, partindo do principio de que
a religido ¢é algo privado e nunca de interesse ptiblico. Em alguns casos,
os juizes alinham-se as posi¢des da ATEA. Em geral, no entanto, defen-
dem um espago proeminente para a religido (especialmente o cristianis-
mo) na relacio entre Estado e sociedade, animados pela ideia do valor
cultural da religido, baseados no pressuposto hipotético de que todas as
confissoes poderiam ter os mesmos beneficios ou, indo ao encontro das
posicoes elaboradas pelo IBDR, validando a exce¢ao constitucional que
permite a colaboragao entre Estado e religioes.

Parte IV: encadeamentos entre Estado e sociedade

Se a laicidade como arranjo politico envolve o Estado, podemos
perguntar: de que modo funciona efetivamente esse Estado e até onde
ele vai nos seus limites com a sociedade civil? Trata-se de questoes que
nos levam a adotar uma visio menos abstrata e menos ideal dos apa-
ratos estatais. Se o Estado pode ser concebido como uma institui¢io,
visto de perto ele se revela como um complexo de instituigdes, cujo
funcionamento nio se rege apenas por organogramas, mas depende de
pessoas singulares e de conjunturas especificas (Das; Poole, 2004). Sen-
do a laicidade constituida nio s6 por instrumentos normativos, mas
também por dispositivos que mobilizam elementos moleculares, pode-
mos estudd-la exatamente nos pontos em que a fronteira entre Estado
e sociedade resta incerta. Os capitulos que integram a quarta parte do
livro adotam a postura antropolégica segundo a qual é nas margens que
podemos apreender processos que constituem os centros. Empreendem
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suas andlises em dreas que envolvem politicas de saide, de justica, de
assisténcia social e de educagio, inclusive para levantar questoes sobre
os limites que distinguiriam cada um desses universos.

O texto de Carly Machado divulga resultados de sua pesquisa
sobre as assim chamadas “comunidades terapéuticas”, institui¢oes vol-
tadas ao tratamento da drogadicdo, existentes aos milhares no Brasil,
quase sempre vinculadas a ou mantidas por igrejas evangélicas. Seu re-
conhecimento pelo Estado como prestadores de servigos transcorre em
meio a uma dupla inser¢ao, que corresponde aos pontos que tencionam
o estatuto conferido as drogas ilegais no pais: por um lado, as politicas
de satde; por outro, as politicas de justica. Como tratamento e cuidado
de satde, as comunidades terapéuticas levantam muitos questionamen-
tos. Como resposta ao problema da violéncia e do destino dado a po-
pulacoes criminalizadas, as mesmas institui¢des podem aparecer como
solugdo. Na prética, o cotidiano dessas popula¢oes desenha-se em um
circuito, em que se misturam aparatos estatais e nao estatais, que inclui
ruas, abrigos, projetos sociais, prisoes, igrejas e, também, as comunida-
des terapéuticas. Assim, quando se busca regular algo como as comuni-
dades terapéuticas, isso envolve a operagio de apontar e distinguir o que
seja religioso em meio a uma complexa configuragao social.

Na sequéncia, o capitulo de Taylor de Aguiar aborda uma moda-
lidade de a¢o social religiosa no Brasil que se articula a iniciativas de
politica publica. Trata-se da oferta sistemdtica de treinamentos de “inte-
ligéncia emocional” baseados no Método CIS — metodologia de desen-
volvimento pessoal criada pelo coach e autor de best-sellers pentecostal
Paulo Vieira — para a ressocializagao de detentos do sistema prisional e
para capacitagdo de profissionais de forcas de seguranga. O texto ma-
peia as incidéncias do Método CIS em prisdes e em corporagdes civis e
militares da drea de seguranca e alguns dos argumentos envolvidos na
atribui¢ao de um valor de interesse pablico ao coaching de Paulo Vieira.
Estao em jogo, portanto, a gestao da violéncia, concepgoes sobre a res-
socializa¢io de detentos e a formacio de servidores publicos. Nos casos
em que ocorre a adogio do Método CIS, fica evidenciado o cardter
poroso das fronteiras entre o religioso e o secular, bem como se revelam
as feigoes hibridas de uma acao social com origem religiosa e incidéncia
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publica. A laicidade estaria respeitada, na visao dos promotores dessas
parcerias, pelos fins almejados, mas vé-se que os meios estao preenchi-
dos por agentes e elementos religiosos.

A contribuigio de Jévirson Milagres para este livro permite reto-
mar o tema da escola publica, algo que, desde a concep¢ao do proje-
to, afigurou-se como importante e estratégico em uma pesquisa sobre
laicidade. Cabe observar que o ensino religioso é uma disciplina cuja
oferta estd prevista na Constitui¢ao Federal de 1988 e na Lei de Di-
retrizes e Bases da Educacao Nacional vigente, sendo a matricula nela
facultativa. Em 2018, passou a constar ao lado de outras disciplinas e
dreas de conhecimento da nova versao do documento que apresenta a
Base Nacional Comum Curricular. Na pritica, a situagao concreta nas
escolas é bastante variada, indo desde a inexisténcia de oferta de ensino
religioso até a permanéncia de um modelo catequético de orientagio
catdlica ou crista. Como aponta o texto, esse quadro sofre também a
pressao exercida pelo crescimento evangélico, as vezes impactando as
escolas com demandas que cerceiam a diversidade. O autor defende,
para o ensino religioso, uma fundamentago teérica e uma orientagio
politico-pedagégica que estejam pautadas pelo principio da laicidade
do didlogo (Willaime, 2008). Com base nisso, as religides poderiam ser
conhecidas em sua pluralidade, preservando-se sua dimensao existencial
e humanistica, e as escolas poderiam exercer seu papel de fator de eman-
cipacio e conscientizagao de educadores e educandos.

o e~

Parte V: religiao e dinamicas sociais

Na quinta e tltima parte do livro, reunimos textos que nao realizam
andlises diretas sobre a laicidade, mas que tratam de processos e dinimicas
as quais, de acordo com a abordagem exposta nesta apresentagao, possi-
velmente impactam as configuracoes de laicidade. Se estas dependem das
formas pelas quais uma sociedade estabelece os limites e as defini¢oes do
religioso, concluimos que transformacoes nesses limites e nessas defini-
¢oes nao serdo irrelevantes em suas consequéncias, mesmo que latentes.
Um exemplo pode ser ttil para expormos nosso argumento. Sabe-se que
muitos hospitais, no Brasil e em outros paises, surgiram como institui-
coes religiosas, seja porque eram mantidas por organizagoes catélicas, seja
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porque muitos cuidados eram prestados por pessoas religiosas, seja ainda
porque abrigavam lugares de culto. Com a secularizagao desses hospitais,
a religido foi sendo retirada ou restringida, dando lugar a tecnologias se-
culares e cientificas. Em décadas recentes, contudo, esse quadro é tempe-
rado pela presenca de medicinas alternativas ou complementares e pela
legitimacao da espiritualidade como varidvel relacionada a satide, ambas
transformagdes com o potencial de mobilizar agentes e saberes religiosos
(Toniol, 2018). Seria possivel dizer que estaria ocorrendo uma dessecu-
larizagao, nao no sentido de um mero “retorno do religioso”, mas como
uma reconfiguragio da relagio entre secular e religioso. Processos como
esse, com incidéncia mais definida sobre a laicidade, chamam a nossa
aten¢do para a necessidade de acompanhar dindmicas que subjazem as
relagoes consolidadas entre Estado, religido e sociedade.

O capitulo elaborado por Isabel Carvalho e Giovanna Paccillo in-
teressa-se pelo Mindfulness. Trata-se de uma técnica de meditagao que
se associa a oferta de servigos em 4reas como intervengdes terapéuticas,
educacio emocional, forma¢io de instrutores e solu¢des corporativas.
Embora a técnica tenha sua origem no budismo, uma série de tradugoes
e transposicoes extraem essa base religiosa e reivindicam fundamentos
atestados pelas ciéncias médicas e psicoldgicas. Essa legitimagao secular
funcionaria como passaporte para a Mindfulness frequentar ambientes
nao religiosos. Entretanto, as autoras argumentam que, a0 manter uma
inspiragao mistica, essa meditagao aciona expectativas de bem-estar que
extrapolam sua base cientifica. A articulagio entre religioso e secular
lembra o que ocorre no caso do Método CIS analisado por Aguiar, com
a significativa diferenca de que a Mindfulness remete a uma tradigao
que nao ¢ crista.

Alfonsina Bellio também contribui para uma compreensao da di-
namica que envolve religido e espiritualidade na relacao com outras es-
feras e entre sistemas de autoridade divergentes. Seu capitulo apresenta
resultados de pesquisa sobre dois universos. Primeiramente, enfoca o
que, na Franca, se denomina como “passeurs d’ames”, pessoas que aju-
dam o espirito de um morto a fazer uma passagem que trard beneficios
para seus préximos que continuam a viver. H4 reivindica¢oes de que
essas pessoas sejam reconhecidas como parte de servigos de cuidados
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paliativos ou medicinas alternativas. O texto, em seguida, acompanha
demandas de canonizagao pela Igreja Catélica de duas pessoas mortas
precocemente, uma na Franca e outra na Itdlia. Tais demandas vao ao
encontro de interesses da Santa Sé no sentido de associar santidade e
juventude. Se situacoes de jovens santos revelam tendéncias no interior
do catolicismo em didlogo com mutagdes sociais, o caso dos “passeurs
d’ames” liga as margens de universos religiosos ao centro das defini-
¢oes sobre laicidade quando elas incidem sobre politicas de sadde, como
ocorre quando se trata das comunidades terapéuticas no Brasil.

O capitulo de Sébastien Fath debruga-se sobre a teologia da pros-
peridade, algo que, no Brasil, estd fortemente associado ao neopente-
costalismo. Uma das contribui¢des do texto ¢ alargar a observagao da
incidéncia atual e a genealogia das origens dessa teologia, caracterizada
pela intrincada associagao/atrelamento entre fé religiosa e bem-estar
terreno. Assim, no plano temporal, s3o apontadas algumas matrizes, a
primeira das quais remonta & Reforma na Europa do século XVI. Um
momento mais recente remete aos Estados Unidos de meados do século
XX. Mas o texto vai além, ao indicar desenvolvimentos autbnomos a
partir dessas balizas, distribuidos por virios continentes (América La-
tina, Asia, Africa). Na segunda parte do capitulo, Fath inventaria re-
pertérios que, sozinhos ou em combinacio, constituem as teologias da
prosperidade. Trata-se de esmiugar as légicas que atrelam fé e bem-estar.
Importa destacar que esse atrelamento pode desempenhar um papel em
dinimicas que criam condigoes especificas para as configuragdes que
correspondem 2 laicidade. A proliferacio de empreendimentos cristaos
na esfera econémica e/ou a disseminacio de tecnologias de motivagao
teriam, assim, impactos em arranjos poh’ticos.

O capitulo de Cantaura La Cruz acompanha a viagem de uma mu-
lher venezuelana ao encontro de sua irma. Trata-se de uma viagem prati-
camente continental, entre Caracas e Recife, mais de 6 mil quilémetros
distanciando as duas cidades. Para ajudar na superagio de dificuldades
durante o percurso, essa mulher e um parceiro de viagem recorrem, por
meio de oragdes, ao Dr. José Gregorio Herndndez. Doutor Herndndez
foi um médico e filantropo que viveu na Venezuela na virada do século
XX e dedicou sua vida a ajudar pobres e doentes. Faleceu em 1919 e,
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desde entlo, existe uma devog¢ao popular em torno de sua figura, nao
apenas na Venezuela. Sua pessoa é objeto de um processo oficial de
canonizagio na Igreja Catélica e também surge como uma entidade
em sessoes espiritas. O texto relata como Dr. Herndndez acompanha os
viajantes em sua travessia por um pais estrangeiro, atuando como um
recurso diante de dificuldades nao apenas de ordem espiritual e no cam-
po da saldde, mas também de natureza burocrdtica, quando se trata de
arranjar os documentos que dao acesso a politicas assistenciais e merca-
do de trabalho no Brasil. Temos aqui outro exemplo de como religioso e
secular se articulam e impactam as demandas e expectativas de pessoas,
nesse caso vivendo os desafios da migragao com a ajuda de seus santos.

*ok
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PARTE I:
LAICIDADES NA FRANCA E NO BRASIL
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UM ESBOCO DE COMPARACAQ ENTRE A LAICIDADE NA FRANCA E NO BRASIL:
DINAMICA DE CAMINHOS CRUZADOS

Marcelo Camurga

Este capitulo que aqui apresento busca comparar a presenga pabli-
ca das religides na Franca e no Brasil em seus desenvolvimentos s6cio-
-histéricos convergindo para a atualidade. Como hipétese inicial, avalio
que, no caso da Franga, s3o o Estado e seus representantes provenientes
de uma sociedade secularizada que protagonizam o estabelecimento das
normas que definem o regime da laicidade e o lugar da religido na esfera
publica; ao passo que, no Brasil, foram e sao as igrejas cristas (o cato-
licismo com sua presenca secular e, atualmente, com grande forca, os
evangélicos) que exerceram a iniciativa junto ao Estado para o estabele-
cimento da presenga destas no espago publico, forcando-o a concessoes,
isencoes e benesses. E isso foi acentuado com a ascensdo ao poder em
2018 do governo de extrema-direita de Bolsonaro.

Proponho examinar as duas realidades por meio do contraste. No
caso da laicidade francesa, observar sua singularidade em relagao a ou-
tros paises, até da Europa — por sua “separacio radical” entre Estado e
religiao. Em relagdo ao caso brasileiro, examind-lo quase como o oposto
da Franca, onde prevalece uma situagio em que as igrejas cristas ma-
joritdrias na populagao conseguem obter um espago e influéncia nos
poderes Legislativo, Executivo e Judicidrio.

No entanto, apesar da marcante distingao do regime de laicidade
entre os dois paises, com base na andlise critica dos especialistas nesse
tema em ambas as realidades, procurarei mostrar projetos de exercicio
de poder, quando em nome da laicidade na Franga ou da religiao no
Brasil se constrangem liberdades de opinido, de crengas religiosas mino-
ritdrias e de reconhecimento das diferengas.

O texto encontra-se dividido nas seguintes partes. Primeiramen-
te, um breve panorama histérico da laicidade na Fran¢a e no Brasil
contemplando suas transformagoes. Em seguida, busco apresentar o
quadro atual das tensdes e controvérsias que, segundo a literatura espe-
cializada, revela nos dois paises os desafios para a manutengio de um
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regime de laicidade dentro dos principios da democracia, das liberdades
de opiniao e crenga.

O recorte para essa periodizagao contempla a instauracao da Re-
publica nos dois paises, ficando de fora uma apreciagio sobre religiao
e Estado em datagoes anteriores. No caso da Franga, a concordata es-
tabelecida por Napoledo sobre o funcionamento das religioes (Portier,
2016) e, no caso do Brasil, o periodo imperial marcado pelo regime
do padroado, no qual o imperador era o chefe da Igreja Catélica, nao
havendo separacio entre Igreja e Estado (Oro, 2011).

Breve resumo da laicidade francesa e suas transformacgoes

Situo a questdo da laicidade na Franga em torno do debate concei-
tual e normativo sobre a constru¢io do “publico” — a esfera estatal e suas
institui¢oes — levado a cabo no parlamento pelos politicos dos séculos
XIX e XX para assegurar o espago do bem comum, independentemente
de interesses “particulares” (culturais, étnicos ou religiosos).

As décadas de 1880-1890 da Terceira Republica francesa introdu-
zem uma virada na configuragio do modelo de laicidade que prevale-
ceria a partir dai (Baubérot, 2015; Portier, 2016). Isso se deu por meio
de medidas paulatinas para o estabelecimento de um Estado neutro em
matéria religiosa, funcionando como corpo universal que congrega a
sociedade em torno de principios comuns, vélidos para todos: a cidada-
nia. O debate sobre a educagao e o cardter do ensino e da escola na ges-
tao de Jules Ferry, ministro da instrugio publica de 1879 a 1883, e de
seu diretor do ensino primdrio, Ferdinand Buisson, até 1896, conduziu
de uma forma gradual, ora tensa, ora negociada, em relagdo a Igreja Ca-
télica, um processo de “desclericalizagio” e “secularizagio” para as novas
geragoes (Baubérot, 2015). Segundo Portier, pode-se contar “pelo me-
nos oito leis escolares entre 1879 e 1886, todas marcadas pela intengao
de colocar a educacio sobre a tutela do Estado e ao abrigo da influéncia
da Igreja” (2016, p. 104, tradugao nossa). Entre estas, a lei de marco
de 1880, que proibia membros de congregacoes religiosas catélicas nao
registradas de exercer magistério em escolas. E apés a dissolugao da
Companbhia de Jesus por decreto, outras congregagoes niao conseguiram
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cumprir o prazo de trés meses, inabilitando-se para o ensino (Portier,
2016, p. 105-107). A lei Goblet de 1886 concluiria esse processo com a
obrigacao de que professores das escolas ptblicas nao fossem sacerdotes
e nao pertencessem a ordens religiosas e proibia o financiamento estatal
de escolas confessionais privadas primdrias (Portier, 2016, p. 105-107).
No entanto, a despeito desta indugao estatal para o fortalecimento da
escola laica publica e o enfraquecimento da escola privada religiosa, o
republicanismo de Ferry nao era “jacobino” e nao desejava suprimir a
liberdade de ensino e a consciéncia religiosa dos alunos e de suas fami-
lias. O governo republicano da época tolera, de acordo com as circuns-
tAncias, a presenga do crucifixo em determinadas salas de aula, a prece
em algumas escolas, interdita alguns livros de moral laica considerados
ofensivos pela hierarquia da Igreja (Portier, 2016) e garante a autono-
mia de ensino em estabelecimentos escolares dirigidos por leigos catéli-
cos ou pelo clero regular (Baubérot, 2015, p. 41).

Esse processo foi consolidado pela lei de 1905 que estabeleceu que
a Reptblica nao reconhece nem subsidia nenhuma instituigao religiosa,
mas que garante a liberdade de crenga e organizagao do culto, estabele-
cendo uma rigida separagao entre o Estado e as igrejas. A esfera pablica
foi, portanto, definida como um dominio geral que retne individuos
com base na lei e na condigado comum de cidadios. E, por sua vez,
a esfera social e privada como um lugar legalmente protegido para a
livre afirmacao de identidades religiosas particulares. Essa etapa — du-
radoura e estruturante da laicidade francesa — foi descrita por Portier
(2009, 2016) como presidida pela “légica da separa¢ao”, e por Baubérot
(2015) como pertencente ao “primeiro e segundo limiar da laicidade”.

Faz-se mister, contudo, esclarecer que, para estudiosos como Baubéror,
alei de 1905, com o imperativo da separagdo, nunca desejou constranger a
presenca da religiao na sociedade, nem tinha na sua esséncia a coibi¢ao, mas
o exercicio da liberdade. Segundo ele, o cardter dessa lei mostrou-se “poli-
ticamente liberal e religiosamente acomodante” (Baubérot, 2014, p. 184).
As medidas que se seguiram 2 lei estipularam a manutengao da referéncia
religiosa a certos dias e feriados, permitia as igrejas possuirem estatuto civil,
que elas ndo tinham anteriormente, e acionarem juridicamente o Estado
(Baubérot, 2014, p. 184). As manifestagoes religiosas estavam asseguradas
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na sociedade, sendo interdito somente uma inscri¢io religiosa nos luga-
res publicos, porém sendo salvaguardados os signos religiosos em templos,
igrejas, sepulturas, monumentos funerarios, museus e exposicoes (Baubé-
rot, 2014, p. 185). Nao se tratava, segundo Baubérot, de uma separacio
entre publico e privado em que a religiao estaria confinada no segundo
espago, mas apenas que os monumentos ¢ lugares publicos nao deveriam
possuir signos religiosos, disposi¢ao que, para ele, nem sempre foi respeita-
da. A justificativa para a fundamentacio da lei era que o espago publico se
constitui como lugar obrigatério para todos os cidadaos e, por consequén-
cia, neutro, para nao impor particularidades a quem quer que seja, ao passo
que a religiao como objeto de escolha livre tinha sua manifestacao garantida
na sociedade (Baubérot, 2014, p. 185).

A partir da Quinta Reptblica — que se inicia em 1958 e segue
até a atualidade —, no entanto, hd um movimento de reassociacio das
religies ao Estado, que Portier (2009) e Willaime (2008) denomina-
ram “légica” ou “laicidade de reconhecimento”. Nela, o Estado nao sé
garante a liberdade religiosa na sociedade como, sem aplicar um mo-
delo concordatdrio, apoia novas formas de presenga religiosa na esfera
publica. Exemplos disso na questao escolar sao a lei Debret, de 1959,
que permitiu o financiamento publico de escolas particulares, princi-
palmente catdlicas. E, na década de 1990, a inclusao de tradigoes re-
ligiosas nos programas de histéria e letras, seguida da outra lei Debret
para ensinar o “fato religioso” nas escolas publicas. Num contexto mais
amplo, o reconhecimento do direito a identidade religiosa em hospi-
tais, presidios, cemitérios, gindsios e piscinas, a criacao de capelanias e
a incorporagio em cantinas escolares, hospitais e presidios de carddpio
especifico conforme prescrigoes religiosas (judaismo e Isla). Aqui, temos
uma passagem de uma etapa em que a cidadania era considerada como
um conceito generalizador e abrangente sobre as diferengas para outra
que busca incorporar as identidades multiplas de todas as particularida-
des dentro do modelo da cidadania.

Mas, se tomarmos o percurso da laicidade francesa nos séculos XX
e XXI, nao vamos constatar um progressivo reconhecimento das religioes
no espago publico, e, sim, um debate reascendido em distintas conjun-
turas entremeadas de controvérsias. Nestas, observam-se movimentos ora
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de permissao, ora de contengao relativos a presenca publica das religioes.
Zuber (2017, p. 13, tradugao nossa) assinala, ao longo deste periodo re-
cente da histéria francesa, que “a laicidade do Estado s6 era invocada em
ocasioes de decisoes contestadas deste ultimo” em relagao as religioes. Ela
elenca algumas “manifestagoes de envergadura que assinalaram o apogeu
dessa confrontagao” (Zuber, 2017, p. 13). A de 1984, que mobilizou um
milhdo de pessoas em defesa da escola dita “livre”, na verdade confessio-
nal, que fez que o governo socialista recuasse no seu projeto de unificar
o servi¢o publico da educa¢io nacional. E a de 1994, que, ao contrdrio
daquela que aconteceu dez anos antes, reuniu quase o mesmo nimero de
manifestantes, agora para defender a laicidade do sistema ptblico e a “li-
mitagao drdstica” do financiamento publico de escolas privadas proposta
pelo projeto de lei de Frangois Bayrou, que terminou também abandona-
do. Zuber (2017, p. 13) destaca que a proibigao do uso do véu islamico
na escola publica em 1989 levantou um “problema social colocado pela
visibilidade religiosa dos usudrios do servico publico”, fato que, para al-
guns ativistas e estudiosos, “ultrapassou largamente os preceitos primei-
ros que definiam originalmente o principio da laicidade republicana, a
saber, a Unica exigéncia de neutralidade imposta aos representantes do
Estado” (Zuber, 2017, p. 13-14). Em 2004 e 2020, ¢ em 24 de agosto de
2021, novas medidas separatistas e restritivas foram tomadas reforcando
a proibi¢ao de uso de simbolos religiosos em reparti¢oes piblicas, lugares
recreativos e escolas.

Portanto, o cerne de meu argumento, secundado por pesquisado-
res franceses, é que, tanto no passado quanto no presente, essa legislagao
da laicidade foi fruto de respostas institucionais aos debates ocorridos
na sociedade francesa. Assim, para se entender os desafios da laicidade
francesa contemporanea, ¢ necessdrio mapear os conflitos, as dissensoes
e as acomodacoes existentes nessa sociedade na atualidade. E uma das
controvérsias cruciais ¢ aquela que se dd em torno de uma posicao que
ganha forca na sociedade e que vé a “laicidade ameagada” pela afirma-
¢ao identitdria de grupos religiosos, dentro dos fluxos de transnaciona-
lizagao e globalizagao.
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Breve resumo da questao da laicidade no Brasil e suas mutac¢oes

Com o advento da Republica no Brasil em 1889, deu-se a sepa-
ragdo entre Estado e Igreja em 1890, referendada pela primeira Cons-
tituigao republicana, de 1891. Por meio desse expediente, ¢ extinto o
regime do padroado que oficializava o catolicismo como religiao da na-
¢ao e é assegurada a liberdade religiosa para todos os cultos, assim como
sao destituidos de efeitos civis os sacramentos catdlicos, e secularizados
os cemitérios como de Ambito publico (Montero, 2012, p. 170; Oro,
2011, p. 225).

Nio obstante essas medidas da jovem Republica, a forca e a pressao
da Igreja Catdlica conseguem, ja na Assembleia Constituinte de 1891,
impedir a estatizagio dos seus bens patrimoniais, manter ordens e con-
gregacoes religiosas, garantir subvencodes estatais em estados com influ-
éncia catélica e o seu monopdélio na expedigao de registros de batismos
(Oro, 2011, p. 170).

Por sua vez, o Estado republicano estabeleceu como modelo de
laicidade um regime juridico de leis penais e sanitdrias que visava disci-
plinar o espago ptiblico. No que dizia respeito a regulagio dos cultos re-
ligiosos, significava discernir o que era “religiao” com direito a protecio
legal de “magia” considerada prética antissocial que deveria ser coibida.
O debate juridico sobre a regulagio estatal da religiao consistiu unica-
mente em como regulamentar as obras e associagoes da Igreja Catdlica,
considerada a religido por exceléncia (Giumbelli, 2002). Os outros cul-
tos mdgico-simbdlicos espiritas e afro-brasileiros, baseados na mediu-
nidade, no transe, em préticas divinatérias e curativas, foram conside-
rados pelas forcas intelectuais da jovem Reptblica — juristas, médicos,
psiquiatras, movidos por concepgoes cientificistas e higienistas — pa-
toldgicos e atentatdrios & ordem e a satide publica, logo enquadrados
como “curandeirismo” e “charlatanismo” (Giumbelli, 1997; Mariano,
2011, p. 246; Oro, 2011, p. 228).

Para escapar a pesada repressao legal-policial que se estendeu des-
de os anos iniciais da Republica até o governo Vargas nos anos 1940,
movida contra o que era considerado “magia negra” e “feiticaria”, pou-
co a pouco esses cultos (kardecismo e umbanda) se organizaram como
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“associacoes civis” com registro em cartério. Por meio dessa nova feigao
publica registrada nos seus estatutos, esses cultos assumiram a forma
de “religiao” espelhada no modelo da Igreja Catélica (Mariano, 2011,
p. 246; Montero, 20006, p. 52). Por esse processo histérico e sociopoli-
tico, a Igreja Catdlica tornou-se, entao, no Brasil, o referencial de “re-
ligiao”, fornecendo a matriz genérica de modalidade religiosa: “crenga
em Deus” e “ritos”, com tradugio e conversibilidade quase natural para
os demais cultos que quisessem se legitimar juridicamente perante o
Estado e a sociedade (Montero, 2006, p. 61).

A partir da década de 1930, no periodo do presidente Getilio
Vargas, intensifica-se uma reaproximacio entre Igreja e Estado, sacra-
mentada na Constitui¢do de 1934 como uma “colaboragio reciproca’
entre as duas instdncias. Essa modalidade de acordo foi o que Ribeiro
de Oliveira chamou de uma “concordata nao assinada” (1992, p. 42).
Por meio desse expediente, foram concedidos a Igreja Catdlica vérios
privilégios, como o casamento religioso reconhecido como lei civil, se-
guido da proibigao do divércio; o ensino religioso (catélico) nas escolas
publicas; o financiamento pelo Estado de escolas, semindrios e hospitais
catdlicos e outras atividades desde que designadas de “interesse coleti-
vo” (Della Cava, 1975, p. 13-15).

Segundo Montero (2013, p. 23), embora constitucionalmente esta-
belecida a separagdo entre Estado e Igreja, nunca se conseguiu produzir
um arcabougo juridico-politico que regrasse a atuacao da Igreja Catélica
no espago publico. Alids, ao longo da histéria da Republica, a regulacao
fixou-se principalmente num processo de negociagao sobre direitos e de-
veres da Igreja Catdlica ante o Estado brasileiro, ao invés da elaboragdo de
uma politica geral de principios e regras de regulamentagio do religioso.
Por isso, o que se viveu no pais foi uma constante interpenetragio entre
religioso e secular, e o estabelecimento da laicidade do Estado nao resul-
tou numa descristianiza¢ao da cultura civica da na¢io, que sempre foi
impregnada de valores cristaos (Ranquetat, 2013, p. 89).

A década de 1980 marca o irromper na cena publica de um novo
ator: os evangélicos-pentecostais. Estes emergem para a politica no ce-
ndrio da Assembleia Constituinte de 1986 de uma forma muito parti-
cular e expressiva. Principalmente se pensarmos que, até aqueles anos,
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sua conduta sempre tinha sido de total abstencionismo politico que
se resumia no bordao: “crente nao se mete em politica!”. Sua pauta de
atuagao politica a partir de 1988 centrou-se em questdes morais e na
ampliagdo de sua visibilidade publica. Atuaram contra a descrimina-
lizagao do aborto, a liberagao do consumo de drogas, a unio civil de
homossexuais; defenderam a moral crista, a familia e os “bons costu-
mes’, a liberdade de culto; e demandaram ao governo a concessao de
emissoras de rddio e televisao e recursos pablicos para suas organizagoes
religiosas e assistenciais consideradas por eles de interesse pablico (Ma-
riano, 2011, p. 251).

Embora com um estilo performdtico/discursivo que muitas vezes
polariza com a sociedade envolvente, reprovados por parcelas significa-
tivas da opinido publica devido a sua intolerincia com outros cultos,
sobretudo os afro-brasileiros, e pelas acusagoes de manipulagio finan-
ceira de seus fiéis, os evangélicos pentecostais vém alcangando um cres-
cente indice de adesdo na sociedade e reconhecimento na esfera publica.
Por isso, reclamam um reconhecimento da cultura evangélica (gospel)
dentro da cultura nacional, merecedora de fomento publico (Sant’Ana,
2014, p. 225). Exemplo disso foi a promulgagao pelo Estado do “Dia
Nacional da Marcha para Jesus”, sancionada pelo governo do presidente
Lula em 2009 (Mariano; Oro, 2010, p. 24).

No que diz respeito a Igreja Catélica no Brasil, a partir de 1980,
por influéncia do pontificado de Joao Paulo II, a instituigao retoma a
perspectiva histérica de procurar influenciar — dentro de um ponto de
vista da moral e do comportamento — o dominio publico e estatal, prin-
cipalmente neste momento de crescente competi¢ao com os evangélicos
pentecostais. O lobby de instituigdes catblicas com representatividade
passa a pressionar parlamentares, autoridades e poderes para regular e
legislar sobre politicas ptblicas de acordo com principios catdlicos re-
lativos & moral sexual, como: a familia, contra o aborto, métodos con-
traceptivos, contra a unido civil de homossexuais e a eutandsia e pela
educagio religiosa em escolas pablicas (Mariano, 2011, p. 249).

Dessa forma, devido ao papel histérico de uma matriz crista, hoje
dividida entre catélicos e evangélicos, podemos afirmar que, mesmo
sem a existéncia formal no Brasil de um Estado confessional, ou seja,

46



um Estado que possui uma religiado como oficial (Oro, 2011, p. 222-
224), consolida-se no pais uma crescente influéncia na esfera puablica
desse cristianismo majoritdrio (Ranquetat, 2013, p. 98).

Tensoes e controvérsias sobre o lugar da laicidade e das religi6es
na sociedade francesa atual

Em meio a uma crise do Estado — outrora o grande fomentador da
laicidade francesa — somada a crise das instituigoes modernas em geral
(escola, politica, ciéncia), assim como das religioes institucionalizadas
em um clima de desconfianca generalizada sobre sua autoridade, um
processo de pluraliza¢io eclodiu na cena social francesa impulsionado
pelo fluxo da globalizagao. Nesse novo contexto, o valor da diferenga é
algo marcante como reivindicagao.

Este quadro social, que Habermas chamou de “pds-secular”
(2008), apresenta uma dinimica paradoxal: por um lado, a regressao da
influéncia religiosa (no caso, a catélica-crista) geral sobre a sociedade;
mas, por outro, o ressurgimento de comunidades religiosas particulares,
com apego a uma forte identidade ¢ marcado grau de ativismo. Exem-
plo disso, na Franca e na Europa, ¢ o Isla, praticado por grupos juve-
nis excluidos de direitos sociais e que buscam sua afirmac¢io em uma
identidade religiosa, expressa em signos de vestimenta, alimentagdo e
ethos. Esses grupos religiosos costumam causar preocupagao na socieda-
de que receia 0 avango de comportamentos que desafiam a liberdade de
opiniao, a igualdade dos cidadaos e os valores democréticos. Atitudes
que exemplificam esse modo de ser sdo: o machismo sustentado em
preceitos religiosos ou a rejeigao religiosa de aceitar temas de estudo nas
escolas publicas, como o evolucionismo, o holocausto, o islamismo etc.

Diante do que pensam ser um risco de pulverizacio social, intelec-
tuais e pensadores como Henri Pena-Ruiz e Catherine Kintzler, entre
outros, postulam uma “laicidade universalista” em contraposicio 2 ir-
rupgao de costumes religiosos particulares em espagos publicos. Costu-
mes que, segundo esses autores, colocam em perigo as liberdades indi-
viduais e a neutralidade/universalidade da na¢ao/reptblica ao encerrar
os individuos em comunidades de origem, submetendo-os a légica res-
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tritiva da comunidade e privando-os da troca ampla de ideias dentro da
sociedade mais ampla (Portier, 2017, p. 50-51).

Mas, para além desses pensadores, surgem também na politica e
no ativismo social “porta-vozes” de um laicismo “senso comum” contra
o que consideram ser o crescimento de um “comunitarismo sectdrio”,
em particular localizado nesse Isla juvenil suburbano, mas também no
que, nos anos 1990, foi classificado como o fendmeno das chamadas
“seitas” (Baubérot, 1999; Champion; Cohen, 1999; Giumbelli, 2002).
Parece que, fruto dessa conjuntura, o debate sobre a laicidade estd se
deslocando da esfera publica para toda a sociedade, agora mais como
um conflito de valores do que como medidas de regulagao do religioso
(Portier, 2016, 2017).

A sociedade francesa depara-se, entao, com um momento de cres-
cente polarizagao, que, partindo de posi¢oes conservadoras, parece
reeditar o tradicional esquema bipolar de “guerra” ou “conflito” entre
“duas Francas”. Autores como Baubérot (2015) e Portier (2017) re-
gistram na direita francesa — posi¢ao do deputado da Uniao por um
Movimento Popular (UMP, atual Os Republicanos) Francois Baroin —a
defesa de uma laicidade mais “cultural” do que “politica” que deveria ser
aplicada nos chamados mugulmanos “inadaptados a identidade france-
sa’. Baubérot (2014, 2015) estranha que a laicidade sempre defendida
— mesmo em sua caracteristica de separagao — como um principio da
liberdade de crenga na sociedade civil agora esteja sendo invocada como
instrumento de constrangimento as minorias. Os dois pesquisadores
consideram que essas posigoes extrapolam os principios da lei de 1905,
para a qual a neutralidade deve ocorrer apenas nos espagos das reparti-
¢oes publicas e para seus funciondrios, e nao nos espacos da sociedade:
trabalho, comércio, negécios e lazer. A lei de 1905 exigia neutralidade
e abstencao de ostentagdo de simbolos religiosos s6 em espagos estatais
e por servidores puablicos, contudo as leis de 2004 e de 2010 estendem
para estudantes e cidadaos em geral a interdigao de portar vestimentas
com cunho religioso em vias publicas, lojas, salas de espetdculo e pisci-
nas. E, além disso, invocando a laicidade, uma lei de trabalho, dita El
Khomri, autorizou empresas a suprimir identidades religiosas no seu
recinto (Portier, 2017, p. 53). Escalada normativa que gradativamente
passa a interferir no comportamento do individuo na sociedade.
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Muito recentemente, em 2022, mais uma controvérsia publica
eclodiu na Fran¢a em torno da laicidade, quando o Conselho de Estado
rejeitou uma lei aprovada pelo Conselho Municipal de Grenoble sobre
o uso de roupa de banho nas piscinas publicas. A resolugao municipal
visava ampliar o tipo de roupa de banho permitido, de sorte a assegurar
que mais usudrios pudessem frequentar o ambiente de lazer. A amplia-
¢ao contemplaria a permissao do uso de “roupas nio justas e mais com-
pridas que o meio da coxa”. Embora nao se referindo a questao religiosa
e ao burkini (modalidade islimica de mai6é de banho que cobre os bra-
¢os, as pernas e a cabega, mas nio o rosto), a lei municipal foi compre-
endida pelo Estado como favorecendo apenas um segmento religioso
— os mugulmanos —, e ndo a igualdade dos cidadaos. Para estudiosos da
laicidade e ativistas da liberdade religiosa, essa compreensao da lei pelo
Conselho de Estado francés, ao defender uma suposta neutralidade no
ambiente de lazer pablico contra possiveis efeitos discriminatérios, ter-
mina por constranger uma politica publica que visava incluir o maior
namero de cidadaos possuidores de outras posturas corporais/culturais
para tal atividade de lazer (Hennette-Vauchez, 2022).

Baubérot (2014, p. 7) vai além quando denuncia uma “instru-
mentaliza¢io atual da laicidade” pela direita e pela extrema-direita. Ele
aponta que o tema da “laicidade ameacada” foi apropriado pela Fren-
te Nacional, de Marine Le Pen, atual Rassemblement National, sob o
argumento de defender o “corpo da nagio” (Baubérot, 2014, 2015).
Isso se deu quando Le Pen “se autoproclamou campea da laicidade”
afirmando agir de acordo com a lei de 1905 (Baubérot, 2014, p. 8)
quando, a0 contrario, essa lei na sua esséncia visava, com a separagao
entre religido e Estado e a neutralidade do tltimo, garantir a liberdade
religiosa. Le Pen afirmou que, nas municipalidades controladas pelo seu
partido, iriam “restabelecer a laicidade” ao garantir um menu comum
de carne de porco a todos os alunos nas cantinas escolares publicas, sem
excepcionalidades. Para Baubérot, a 16gica da falsificacao embutida nes-
ta pretensa concepe¢ao de laicidade, assim como seu cardter repressivo,
se desmascara, pois ¢ de conhecimento de todos que o menu de carne
halal nunca foi imposto a todos os alunos das municipalidades, sendo
de cardter alternativo apenas para os estudantes mugulmanos. Ainda
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sobre essa questdo, lembrou Baubérot (2014, p. 222) que a lei de 1905,
dentro do espirito da garantia das liberdades, assegurava aos alunos ca-
t6licos um carddpio diferenciado de peixe durante a Sexta-Feira Santa.

A concepgao de neutralidade defendida por outro expoente da ul-
tradireita, Eric Zemour, tem por fundamento de sua justificativa homo-
geneizadora nao mais a razdo universal, mas a “tradigao crista” (Portier,
2017, p. 50), o que desnuda seu cardter “profundamente reaciondrio”
(Baubérot, 2014, p. 217) e discriminatério em relagio a liberdade de
crenga, um dos pilares da ideia de laicidade.

Para Zuber (2017, p. 14, tradugao nossa), entao, deslocaram-se os
parimetros do que significa laicidade e “uma reivindicagao [...] tanto
antirreligiosa como antimuculmana substituiu a tradigao de apazigua-
mento politico-juridico decorrente da lei de separagao entre Igrejas e
Estado, e as suas aplicagoes administrativas”. Para Baubérot (2014, p.
119), a légica desta “nova laicidade” (integral) e “falsificada” pela ex-
trema direita, ndo deita suas raizes na Revolucio Francesa, nem nos
conflitos da republica com a religido (catélica), mas na Republica como
metrépole “colonial” que relegava aos “franceses mugulmanos” um sta-
tus diferente dos europeus.

Dessa forma, a laicidade como principio juridico e politico foi
gradativamente substituida por outro principio do tipo “ideolégico e
normativo”. Esta visao de laicidade estendida a sociedade explora e “ra-
cializa mugulmanos, ciganos e refugiados como bodes expiatérios” da
crise social e distorce “o principio de origem liberal que ¢ a laicidade”
(Zuber, 2017, p. 161-162, tradu¢io nossa). Como consequéncia desse
processo, a ideia de um republicanismo liberal de separatismo proposto
por Briand' e Jaures?, da garantia das liberdades coletivas, é substituida
por esta promogao de valores que visa construir uma conduta padroni-
zada no publico e na sociedade e que busca tutelar a identidade étnico-
-religiosa de cada individuo.

1 Aristide Briand (1862-1932) foi deputado socialista, presidente do conselho de ministros e 26 vezes ministro sob
a Terceira Republica francesa. Foi o relator da lei de 1905 de separagdo das igrejas e do Estado, consolidando o
modelo de laicidade na Franga. A sua atitude pragmatica e de negociagdo levou a que a Igreja Catolica, grande
antagonista do Estado laico francés, aceitasse essas leis ¢ o pacto de laicidade.

2 Jean Jaureés (1859-1914), um dos principais lideres do socialismo na Franga, fundador do Partido Socialista e
ligado ao sindicalismo operario, foi, junto com Briand, um dos proponentes da lei de 1905 que estabelece o regime
laico na Franca. Pacifista ¢ contra a entrada da Franga na Primeira Guerra Mundial, foi assassinado por um jovem
nacionalista.

50



A Franga parece hoje estar imersa numa multipla controvérsia no
que diz respeito a questao da laicidade. De um lado, a reivindicagao
do direito a identidade e, de outro, a defesa de posturas unificadoras.
Debate posto, estao os que defendem uma laicidade “inclusiva” ou
“multiculturalista”, na qual o reconhecimento de identidades particula-
res pode levi-las a ser incorporadas a cidadania; os que postulam uma
“laicidade universalista” que dissolve esses particularismos ditos “comu-
nitdrios”, para eles, alienados dos valores de igualdade e liberdade da
Republica; e, ainda, aqueles da direita e da extrema-direita que, sob a
capa da defesa da neutralidade de um padrao francés, desejam restringir
a liberdade de crenca de mugulmanos, segundo Baubérot, falsificando
a ideia de laicidade.

Tensdes e controvérsias sobre o lugar da laicidade e
das religides na sociedade brasileira atual

Segundo a formula¢ao de David Martin, existiram no Ocidente
dois modelos de experiéncia histérica de regulacao do religioso: o da
Franga, onde o Estado republicano-laico se constituiu contra a religido
(catélica) a época associada ao regime da monarquia de “direito divi-
no”, e o dos Estados Unidos, onde o Estado laico se moldou « favor da
religidio, para defender a pluralidade religiosa contra uma religiao hege-
monica (Martin, 1990). Contudo, se formos olhar a América Latina e
o Brasil, pode-se constatar uma terceira varidvel de regulagao, estabe-
lecida sob o formato de “pluriconfessionalidade”, nogao cunhada pelo
soci6logo mexicano Roberto Blancarte (2011), para explicar o pacto
estabelecido entre instituigdes catdlicas e evangélicas visando reforcar e
justificar sua presenca publica, sem questionar formalmente a laicidade
do Estado.

Pode-se constatar que, na atualidade, o modelo de relagao Esta-
do-Igreja no Brasil se encontra marcado pela influéncia de uma ma-
triz crista, partilhada entre setores conservadores do catolicismo e do
evangelismo/pentecostal. Essa articula¢io visa 8 manutengao de antigos
privilégios e a concessao de novos, no intento de manter uma situagao
de confessionalidade, camuflada e nao explicita.
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No entanto, em um periodo recente, pds-Constituicao de 1988,
movimentos sociais organizados da sociedade civil aliados a agentes pu-
blicos lograram estabelecer na forma da lei direitos civis e reprodutivos
nos campos da satde, da educacao, da sexualidade etc. Isso tem gerado
conjunturas de embates com os segmentos conservadores das religioes
(cristas) majoritdrias do Brasil. Esses religiosos conservadores resistem
aos projetos laicos, além de querer expandir sua influéncia sobre esferas
que historicamente se emanciparam do seu controle (sistema escolar,
sanitdrio, cientifico etc.).

Como resultante desse processo, observa-se um quadro multifa-
cetado, em que, ao lado da presenga desses atores religiosos cristaos
conservadores empoderados, existem também segmentos laicos da so-
ciedade civil e agentes publicos articulados com setores religiosos ditos
progressistas, em sintonia com projetos modernos. Todos, contudo, em
disputa e negociagao sobre seu papel no espaco publico e na relagio
com o Estado.

Os dados do tltimo Censo de 2010 indicaram que 86,8% da po-
pulagao é composta de cristaos, dos quais 64,6% sio catélicos e 22,2%
sao evangélicos (Camurga, 2013). Dada essa condigao, segmentos cris-
taos conservadores sob o argumento de que representam a mentalidade
da maioria dos brasileiros reivindicam um papel na definicao das po-
liticas publicas do Estado: educagio, satde, ciéncia. Com isso, contra-
poem-se a setores laicos — técnicos, cientistas, juristas, gestores ptblicos,
educadores e movimentos sociais e identitdrios organizados, como co-
letivos feministas, LGBTQIA+, Movimento dos Trabalhadores Rurais
Sem Terra (MST), etc. (Mariano, 2011, p. 252).

As temdticas que colocaram religiosos e laicos em confrontagao fo-
ram: projetos de descriminalizagao do aborto, da uniao civil entre homos-
sexuais, de descriminalizacio das drogas, da inclusao dos direitos sexuais
e reprodutivos no rol dos direitos humanos, do ensino religioso na escola
publica, de pesquisas cientificas com células-tronco, de presenga de sim-
bolos religiosos em reparti¢oes publicas (Mariano, 2011, p. 253).

Assistimos, entao, a um debate de valores e cosmovisoes distintos,
provenientes de religiosos e laicos, sobre o que é o bem publico/co-
mum, debate este que aciona, dependendo do lado, sentidos divergen-
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tes sobre o cardter laico do Estado. “O Brasil é um palis laico”, dizem os
grupos da sociedade civil que querem garantir a autonomia pedagégica,
cientifica, juridico-normativa como forma de gestao do bem comum.
“O Brasil é um pais laico, mas nao ateu”, replicam os segmentos con-
servadores evangélicos e catélicos, que desejam que valores religiosos
venham temperar as decisoes de Estado com relagio a sociedade, devido
a0 que julgam o peso da presenga religiosa na prépria sociedade. Como
uma vertente da nossa modernidade — conservadora, cuja fonte de valor
vem do transcendente —, observa-se o fendmeno da “confessionalizacao
da politica” (Pierucci, 1996) na forma de ativismo politico que termina
influindo no arcabougo juridico-normativo do Estado e na esfera pu-
blica no Brasil.

O 4dpice do projeto de confessionalizagao do Estado se deu, a partir
de 2018, no governo de Bolsonaro. Esse projeto pode ser evidenciado
no seu discurso de campanha quando afirmou: “Deus acima de tudo.
Nio tem essa historinha de Estado laico nao! O Estado é cristao e a
minoria que for contra, que se mude. As minorias tém que se curvar as
maiorias” (Sem essa [...], 2017).

E fato que esse projeto de poder da extrema-direita ultrapassa a
questao religiosa contemplando outros fatores: uma ética econdémica
baseada no empreendedorismo individual contra politicas ptblicas dis-
tributivas; uma politica armamentista e de militarizagao da sociedade;
disseminacao da intolerincia e do 6dio ao que consideram seus adver-
sarios, enfim, tudo isso articulado com uma moraliza¢io da politica e
uma agao social de cunho religioso (Almeida, 2017). No que tange a
moral religiosa como politica de governo de Bolsonaro, ela se concen-
trou em algumas dreas bastante definidas no governo: no Ministério dos
Direitos Humanos, no das Relacoes Exteriores, no da Educacio e na Se-
cretaria da Cultura (Camurga, 2020). Essa estratégia implicou a escolha
de tais instdncias governamentais para travar sua “guerra cultural” no
sentido que lhe ap6s James Hunter contra o que chamam de hegemonia
do “marxismo cultural” na sociedade brasileira: estilos de vida, moral
sexual, meio ambiente, conhecimento e saber (Hunter, 1991; Silveira,

2015, p. 11-45).
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No campo da atuagio politica parlamentar das for¢as da extrema-
-direita religiosa, podemos constatar que seu ativismo esteve concentrado
no Congresso Nacional em trés projetos de lei: a chamada “Escola sem
Partido”, o Estatuto do Nascituro e o Estatuto da Familia (Camurca; Pro-
copio; Gerardi, 2022). O projeto da “Escola sem Partido”, em nome de
um propalado direito a liberdade de crenga e religiao, desejava intervir em
politicas publicas educacionais visando retirar dos educadores e dos curri-
culos escolares o protagonismo do processo pedagdgico, sob a alegacao de
que estes introduziam contetudos desagregadores da familia e da moral. O
do “Estatuto do Nascituro” visava considerar ilegal todo tipo de aborto.
Atualmente, a legislagao permite o aborto em caso de risco de vida da
mae, do feto e em caso de estupro. O projeto buscou intervir nas normas
sanitdrias de contracepgao, visando, segundo eles, “garantir direitos inte-
grais para os nascituros’. O do “Estatuto da Familia” buscava assegurar
um modelo familiar baseado no “cariter monogimico de homem-mu-
lher”, projeto que visava carrear para esse modelo tradicional de familia
politicas publicas por parte do Estado, desconsiderando outras formas de
constitui¢ao familial que nao se encaixassem nesse modelo.

Interessante notar que o argumento conservador desses segmentos
cristaos se reivindica dentro do espectro da laicidade, invocando o pre-
ceito da liberdade de opiniao e da liberdade de crenga para aprovar seus
projetos no campo da pedagogia, da bioética e da regulamenta¢ao do
modelo familiar.

No caso da absolutizagao da liberdade da familia e dos pais na
educagao das criangas, negam as institui¢oes da sociedade como a escola
e outras instincias pedagdgicas que promovem os valores do bem co-
mum. No que diz respeito a condenagao irrestrita ao direito de aborto,
sua concepgao religiosa do que seja direito a vida termina por crimina-
lizar a prépria vida da mulher submetida a imposi¢ao de uma gravidez
produto de um estupro, de um feto malformado, anencefilico, o que
compromete a sua sobrevivéncia.

Esta supervalorizagao de uma dita liberdade individual, no caso, a
do feto, e do protagonismo da familia, sobrepujando os vinculos sociais
e a propria sociedade, ji foi observada pela cientista politica Wendy
Brown (2021) no contexto do avan¢o da extrema-direita nos Estados
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Unidos. Para Brown, os grupos da direita religiosa dos EUA defendem
o direito a dita “liberdade”, justificando qualquer proposigao e agio
particular, seja ela sexista, machista e transfébica, contra a ideia de que
o primado do pacto social representa sempre uma forma de coergao.
Justificam também que o ambiente da familia deva ser protegido do
entorno social, este visto sempre como ameacador. Isso termina por in-
viabilizar qualquer convivéncia dentro do pluralismo social, étnico e de
género existente na sociedade norte-americana e obstaculiza os vinculos
sociais por meio de um securitismo para proteger o privado diante do
publico e o familiar diante do que consideram estranho (Brown, 2021).

De todo este panorama atual dos embates entre forgas religiosas
e laicas no Brasil, pode-se dizer que, nem de tipo francés, nem norte-
-americano, o que se pode classificar como laicidade brasileira oscila
dentro de uma estrutura Jow profile de Estado, na qual este se encontra
assentado em uma sociedade com baixa expectativa de secularizagao.
Tal quadro se d4 em meio a tenaz ofensiva de grupos religiosos (evangé-
licos e catélicos) conservadores e tradicionalistas e a contraofensiva de
ativistas dos movimentos sociais feministas, negros, LGBTQIA+ junto
com segmentos laicos do meio académico, juridico e cientifico, organi-
zados na sociedade e no Estado (Camurca, 2017).

Conclusao

Com base nas andlises apresentadas, nas quais a questao da lai-
cidade ¢ vista menos como questao de principio, juridica, normativa,
e mais na dinimica social dos projetos colocados, seus proponentes e
interesses, as disputas e suas resultantes, ¢ possivel dizer que os dilemas
da laicidade na Franga e no Brasil correspondem a situagoes simétricas e
inversas, mas que se comunicam. Na Frangca, a ideia de laicidade, antes
circunscrita 2 esfera publica e estatal, ¢ transplantada para o seio da
sociedade e muitas vezes invocada para restringir a diversidade religiosa
e as religides minoritdrias. No Brasil, a nogao de laicidade ¢ alargada de
modo a incorporar no seu seio a presenca da religido, com isso visando
acomodar e legitimar no Estado privilégios de igrejas cristas hegemo-
nicas.
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Em comum, uma visdo seletiva sobre qual religiao deva ser reco-
nhecida como legitima: a majoritdria crista, propalada como a raiz da
cultura nacional nos dois paises. Da mesma forma sobre aquelas que de-
vem ser alvo de desconfianga e agao punitiva: os mugulmanos na Franca
e as religioes afro-brasileiras no Brasil. Tanto na Fran¢a como no Brasil,
por afinidades antipodas, o tema da laicidade vem sendo capturado pela
direita e pela extrema-direita com valores religiosos hiperconservadores.
Na Franca, como apontou Baubérot (2014, p. 119), para politicos di-
reitistas como Francois Baroin, a laicidade tornada mais “cultural”, ex-
pressao de uma pretensa tradi¢ao identitdria francesa, é assacada contra
o “mundo mugulmano” e contra uma “parte dos imigrantes”. No Brasil,
a extrema-direita religiosa, sob o argumento de que o cristianismo é
majoritdrio na populagio, vem ocupando os espacos institucionais da
politica e do poder do Estado para empreender — como uma “laicidade
nao ateia” — politicas confessionais e hegemonistas, em que a diversi-
dade religiosa, de género, ideolégica deve ser submetida ao primado
cristao. No nosso caso, as religides afro-brasileiras, os LGBTQIA+ ¢ o
feminismo sdo o alvo dessa acio de erradicagao.

Porém, é importante sublinhar também, nos dois paises, a existén-
cia de iniciativas de reconhecimento do papel positivo das religioes para
a causa da democracia e da pluralidade.

No caso da Franga, Portier sublinha que, j4 em vérias oportuni-
dades, as religides tém sido chamadas pelo Estado para contribuigoes
em razao de sua expertise em questoes sociais, culturais e éticas. Sao
exemplos disso os seguintes casos: em 1988, o Estado francés designou
uma delegacio de lideres religiosos, um ima, um pastor e um padre,
para uma “missao de media¢ao” na Nova Caleddnia em apoio as auto-
ridades locais visando ao apaziguamento de conflitos étnico-religiosos
na regiao; em 1983 e 1989, liderancas religiosas sao convidadas a in-
tegrar “conselhos de sdbios” (Conselho Nacional da Etica e Ciéncias
da Vida e Conselho Nacional de AIDS) para fornecer as instincias go-
vernamentais sua perspectiva nessas temdticas da bioética; também no
parlamento francés, tem se registrado a presenca de representantes das
comunidades religiosas em audiéncias pablicas nas comissoes e grupos

de trabalho (Portier, 2003).
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No caso do Brasil, em 2008, foi criado, por meio de iniciativas das
religides afro-brasileiras, o Comité de Combate a Intolerncia Religio-
sa, que encaminhou projetos para o poder publico, como a criagao de
um Plano Nacional de Combate a Intolerdncia Religiosa, a aplicagio
da lei que introduz nos curriculos escolares do ensino publico a disci-
plina “Histéria e Cultura Afro-Brasileira”, a criagdo de uma delegacia
especializada em crimes étnicos e raciais e a “Caminhada em defesa da
Liberdade Religiosa”, junto com representantes de outras religioes, que
se realiza anualmente na orla da praia de Copacabana, configurando-se
como um marco da luta por liberdade religiosa no Brasil. Da mesma
forma, hd uma politica de reparagao histérica mediante a devolugao dos
objetos sagrados dos locais de culto afro-brasileiros confiscados pela po-
licia nos anos 1930-1950 que estavam no Museu da Policia do Rio de
Janeiro para seus legitimos donos, as autoridades religiosas do candom-
blé, além da criacao e da ativagao de “lugares de meméria” (Nora, 1984)
das religioes de matriz africana, como o Cais do Valongo no Rio de
Janeiro, porto de entrada no Brasil dos escravizados vindos da Africa.

Ainda no que diz respeito a diversidade, observa-se a constitui¢ao
de igrejas evangélicas “inclusivas” que retinem individuos gays, 1ésbicas
e trans discriminados nas suas igrejas de origem. H4 também a atuagao
social das pastorais sociais da Igreja Catélica e a sua “Marcha dos Opri-
midos”, que se manifesta todos os anos na data civica da Independén-
cia do Brasil. E os chamados “Coletivos”, como a “Bancada Evangélica
Popular”, que retinem jovens negros e LGBTQIA+, dos quais o exem-
plo mais paradigmadtico ¢ o de Alexya Salvador, primeira pastora trans
da América Latina e candidata a deputada em Sao Paulo pelo Partido
Socialismo e Liberdade (PSOL) nas elei¢oes de 2018. Esses coletivos
veiculam pautas com reivindicagoes antirracistas (a teologia negra), de
género (o feminismo negro) e de classe, todos articulados.

*%

Por fim, o que estes exercicios comparativos permitem ¢é a cons-
tatagao de que os processos de constru¢io de laicidades, seculariza¢oes
e modernidades sao multiplos (Eisenstadt, 2000). E que, sem querer
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estabelecer um padrao normativo de modelo de laicidade, respeitando
as dinAmicas histéricas, sociais, culturais e simbélicas de cada realidade,
¢ possivel estabelecer um horizonte ético que deve nortear a presenga
publica das religioes. Como atores que emergem da sociedade civil, as
religioes podem dar uma contribuigao para as sociedades, com base em
seu imagindrio, narrativas e valores. Todavia, para cumprir esse papel
dentro de sua especificidade, elas devem respeitar a pluralidade social,
étnica e de género, as Constitui¢des que espelham o pacto democritico
do bem comum de cada pais e as instincias cientificas, sanitdrias, pe-
dagégicas e ambientais que representam o patrimonio civilizatério das
sociedades contemporineas (Mouffe, 2006).
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0S VALORES CONTRA AS LIBERDADES: O INTEGRALISMO LAICO NA FRANCA
CONTEMPORANEA

Philippe Portier

Proveniente da virada moderna, a laicidade define um sistema de
regulacdo religiosa articulado em torno de dois grandes principios ope-
rativos (Portier, 2016). O primeiro determina um objetivo: distante da
Respublica christiana que organizava a vida coletiva em torno da unidade
da fé, o Estado laico concede a cada um de seus cidadaos a liberdade pu-
blica de crer ou nao crer, sem discrimind-los por suas op¢oes metafisicas.
O segundo indica um meio: para que ocorra a liberdade na igualdade, o
poder politico deve manter-se neutro em relagio a convicgoes e crengas, e
recusar-se a se colocar, no exercicio de seu cargo, sob a orientagdo de ins-
titui¢oes religiosas. Portanto, a laicidade combina, na ordem da crenga, a
autonomia dos individuos e a separagao das instituigoes.

Este sistema, que tem sua origem na aceitagao do “fato do plura-
lismo”, é obviamente confrontado com a questao da diferenga. Ainda
que, em ultima andlise, esteja fundada numa posicao agnéstica, deve
compatibilizar, na sociedade que rege, a existéncia dos cidadios que nao
partilham a mesma relacao com Deus, nem a mesma forma de vida. Al-
guns se afastam de toda metafisica e ndo vislumbram outra autoridade
reguladora sendo a sua prépria vontade. Outros, ao contrdrio, permane-
cem em uma cultura teocéntrica. Certamente, acontece, como queriam
os teéricos da religiao natural, que a crenga os liga a um “Deus pélido e
distante” (Paul Hazard) que em nada compete com o direito positivo.
No entanto, muitas vezes, mesmo no mundo moderno, a fé se mostra
portadora de um integralismo que leva seus seguidores a quererem fazer
prevalecer as regras por ela definidas sobre aquelas que sao postas pela
instituicao estatal.

A Franga conseguiu desenvolver, dos anos 1880 aos anos 2000,
um modelo mais favordvel & expressao da religido do que normalmente
¢ dito (Samuels, 2022). Sem duvida, estabelecia-se na Lei de 1905 uma
estrita regra de separagao que, rompendo com o modelo concordatirio
de 1801-1802, obrigava a Republica a nao “reconhecer, subsidiar ou
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pagar qualquer culto” (France, 1905). A lei, no entanto, concedia aos
cultos um largo espaco de desenvolvimento. A época anterior, da Con-
cordata, submeteu as igrejas, mesmo reconhecidas, a toda uma série de
constrangimentos organizativos, particularmente no que diz respeito
a nomeagao dos seus clérigos e 4 comunicagao das suas doutrinas. A
laicidade da Terceira Republica, sob a influéncia de Aristide Briand, as
libertou desses grilhoes: nada agora se opunha a sua autogestao, a nao
ser a manifesta¢ao publica de fé dos funciondrios publicos no exercicio
de suas fungoes. Ela concedeu mesmo a Igreja Catélica, apesar de hostil
a0 novo sistema de culto, um apoio genuinamente positivo, ao colo-
car-lhe gratuitamente a disposicao, pela Lei de 2 de janeiro de 1907, os
locais de culto pertencentes as coletividades pablicas. A Quinta Repu-
blica reforcou ainda mais esses mecanismos de reconhecimento, como
demonstram, por exemplo, os financiamentos concedidos a estabeleci-
mentos privados sob contrato pela Lei Debré de 1959.

Essa laicidade de abertura, que se imp6s contra as restri¢des com-
bistas' de toda uma parte do campo republicano, ainda ¢ relevante?
Gostarfamos de tentar demonstrar aqui que o modelo inicial, reforcado
em um sentido reconhecivel durante os anos 1960-1980, conheceu nas
Ultimas trés décadas uma inflexao substancialista: o universal, que ain-
da ontem se combinava com uma assun¢ao ampla de particularidades
confessionais, passou a ser construido, segundo a férmula de Michaél
Walzer (1992), na “saliéncia” da sociedade, ao reduzir o lugar deixado a
expressao das diferencas religiosas e culturais. Claro que a ordem juridi-
ca de ontem nio foi abolida: a liberdade de crer e de exprimir publica-
mente a prépria fé constitui um elemento central do direito as liberda-
des, que as jurisprudéncias do Conselho Constitucional e do Tribunal
Europeu dos Direitos do Homem acentuou ainda mais. O fato é que
estas devem doravante se enquadrar no quadro axiolégico tragado, de
forma inédita, pelo discurso em torno dos “valores da Republica”, cuja
lexicometria indica o uso exponencial desde os anos 1990. O jurista
alemio Ernst-Wolfgang Bockenforde explicou, em um texto de 1957,

1 N.T.: Refere-se as medidas de Emile Combes (1835-1921), que foi, na Terceira Republica, ministro do Interior e
Assuntos Religiosos e depois presidente do Conselho de Ministros. Ele se notabilizou por uma proposta de laicidade
muito restrita e anticatolica. Em 1901, impds uma lei que obrigava as Congregacdes Religiosas a obter uma autoriza-
¢ao do Estado para abrirem um estabelecimento de ensino. Em 1904, impds outra lei que impedia que freiras e monges
das congregagdes catolicas ensinassem e trabalhassem em hospitais publicos (Bouchet; Triomphe, 2022).
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que a democracia se baseava principalmente em principios processuais
e no em “grandes valores” (Bockenforde, 2007, p. 9; cf. também Spitz,
2022). Os primeiros definem regras juridicas simples de convivéncia
coletiva, apoiadas, “embaixo”, na liberdade de expressao e, “em cima”,
na separagao de poderes: eles permitem ao individuo ser autdbnomo. Os
segundos indicam modelos morais de completude, ordenados a uma
concepgdo perfeccionista de autorrealizagao: eles impéem ao sujeito
uma nova forma de heteronomia. E justamente com essa tentagio de
ressubstancializar o globo politico — referido no conceito de integralis-
mo laico mencionado no subtitulo desta contribui¢ao — que a evolugao
contemporanea do direito positivo nos confronta.

Como se deu essa inversao, impulsionada pelo apego de seus pro-
motores a uma concep¢do normalizadora do universalismo? Isso faz
parte de um processo que articula trés momentos légicos: a transforma-
¢ao das paisagens religiosas, a reconfiguragao dos discursos politicos e a
recomposicao das normas juridicas.

Demandas de identidade

A questao laica, que havia sido um dos pontos centrais da disputa
sociopolitica na Terceira Republica, foi pouco debatida nas décadas de
1960 a 1980. O espaco publico organizou-se em torno de outras ques-
toes, essencialmente sociais ou internacionais. Essa elisao teve muito a
ver com a evolugio da religido dominante. O catolicismo esteve outrora
radicado numa intransigéncia que provocou em contrapartida, apesar
da estratégia de compromisso das elites governamentais, a oposicio
da “grande diocese dos espiritos emancipados”. A sua reorientagao, na
época do Concilio Vaticano 11, para os ideais da democracia liberal fa-
voreceu a reconciliagio das duas Frangas em torno de uma “Republica
do Centro” (Furet; Julliard; Rosanvallon, 1988). No entanto, essa pa-
cificagdo, que também se explica pela redugao quantitativa da filiagao
a Igreja, nao durou muito: mais uma vez, a partir dos anos 1990, a
deliberagio coletiva se viu assombrada pelas questoes dos dias passados.

Esse ressurgimento ocorre em um mundo sociorreligioso marcado
por uma ambivaléncia que Jiirgen Habermas (2008) descreveu sob o
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conceito de “pds-secularizagao”. A primeira caracteristica da socieda-
de atual ¢ o fato de que ela acentua os processos de desfiliagio que
conhecemos desde o século XVIII. Apés a Segunda Guerra Mundial,
os franceses ainda eram mais de 90% a se autodenominar catélicos. A
taxa de batismo estava no mesmo nivel. A pratica dominical continuava
massiva: quase 40% da popula¢ao ia & missa todos os domingos. Entra-
mos em outro mundo nas décadas de 1960 e 1970: surgiram sinais de
distanciamento que desde entdo foram consideravelmente reforgados.
A Pesquisa sobre os Valores dos Europeus de 2018 agora identifica ape-
nas 32% de catdlicos declarados e 3% de fiéis regulares (Portier; Willai-
me, 2021). A transferéncia niao ocorre para outras denominacoes, mas
para os sem religiao, que hoje representam 58% da populagao total. As
adesdes morais sao afetadas. A Franga de ontem podia estar dividida
quanto ao estatuto da Igreja na estrutura do Estado; ela formava um
corpo em torno de uma mesma cultura, herdada dos séculos cristaos.
Sartre recordou isso em O idiota da familia: “E todos nés somos cristaos
hoje”, acrescentando mesmo que “a incredulidade mais radical ainda
¢ o atefsmo cristao”. A populagio nao compartilha mais desses fatos
6bvios. Suas normas, dissociadas da ordem objetiva realizada pela ins-
tituigao religiosa, passam a depender de uma concepgio subjetivista e
consequencialista da vida. A exculturacio ¢ tal que as narrativas teol6-
gicas jd nao fazem sentido: a crise da transmissao catequética fez que os
menores de 50 anos perdessem os conhecimentos bdsicos da fé crista:
das grandes figuras e dos lugares altos, das festas e dos ritos. Muitas ve-
zes, também aqueles que permanecem no 4mbito das igrejas se sentem
atormentados por esta seculariza¢ao da prépria fé.

Os Estados relatam uma evasao idéntica a dos individuos. No pri-
meiro perfodo da histéria da modernidade, a diferenciagao foi princi-
palmente institucional. Os Estados separam-se legalmente das igrejas:
soberanos de si mesmos, nao querem mais ser associados a institui¢oes
religiosas. Na Franca, essa separagio encontra seu modelo inicial no
sistema de concordatas: claro, este atribui a quatro cultos, dos quais
estima que podem ajudar a edificar a moralidade social, o beneficio
de um reconhecimento publico; é, porém, sem lhes conceder qualquer
privilégio de veridi¢ao no enunciado da norma juridica. O modelo de
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1905 refor¢ou o movimento: as igrejas perderam o status pablico para
se tornarem apenas institui¢des de direito privado. A partir da década
de 1960, a diferenciagao deu um novo passo: tornou-se cultural. An-
tes, apesar da dissociagdo institucional, o ethos do Estado permanecia
associado a teia de significados herdados: a Republica disseminava uma
ética cujos principios bdsicos derivavam da “moral de nossos pais”. Vi-
mo-la também nas questoes relativas ao privado: alids, ela muitas vezes
permaneceu ligada, nas suas leis, as afirmacoes do direito canénico. A
partir dos anos 1960, instalou-se uma forma de hedonismo politico
cuja ilegitimidade moral a institui¢do catélica nunca deixou de apontar.
Autorizagao da contracepgao, descriminalizagao do aborto, legalizagao
do divércio por consentimento mutuo, abertura da procriagao medica-
mente assistida, legalizacao do casamento homossexual e amanha, sem
duvida, a possibilidade do suicidio assistido: um apés outro, os grandes
principios da civilizacao catdlica sao desfeitos, apesar da invoca¢ao por
parte dos atores politicos, a partir dos anos 1990, das “raizes cristas da
Franca”. A mesma lacuna também é evidente, alids, no campo das poli-
ticas economicas e migratorias.

Porém, nao podemos nos deter nesta constata¢io: a sociedade
contemporanea também se caracteriza por fendmenos de rearmamento
religioso. Essa é a segunda caracteristica da pés-secularizagao. Todos os
mundos religiosos foram marcados por esse retorno a uma identida-
de forte, na qual alguns de seus segmentos conseguiram encontrar um
“refigio” diante da expansio da civilizagao agnéstica (Castells, 1999).
Esse é particularmente o caso nas fileiras do Isla. Existe, claro, um Isla
integrado e moderado, aquele que Jocelyne Cesari uma vez chamou de
“o Isla das familias” (Cesari, 1997), que se pratica em casa sem querer
pesar na norma coletiva. Ele é majoritdrio. A familia Belhoumi, de que
Stéphane Beaud fez a sociologia, se encaixa nesse padrao. Seus membros
celebram os principais feriados mugulmanos, observam as obrigagoes
do fiel, como o Ramada, e oram com frequéncia em favor dos seus.
Entretanto, desconfiam de todo integralismo. Seu mundo articula,
hierarquicamente, duas modalidades de ser — como fazem, no mun-
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do judaico, os adeptos do “franco-judaismo”*: recusando a antinomia
do pertencimento, eles inserem seu islamismo herdado na cultura dos
cidaddos comuns. Para outros, esta religiado de moderacao, que cultiva
uma “identidade hifenizada’, encontra expressao em compromissos ins-
titucionais como os que hoje suscitam certas irmandades sufis. A sin-
gularidade desses grupos é, muitas vezes, colocar a espiritualidade que
cultivam ao servico de uma convivéncia que desejam, numa perspectiva
p6s-islamica, organizada segundo as regras de uma democracia simul-
taneamente liberal e fraterna. E o caso, por exemplo, da irmandade
Budshishiyya. Um de seus integrantes, o cantor Abd Al Malik, expressa
bem sua filosofia ao lembrar que “espiritualidade ¢ pacificar a si mesmo
e pacificar a relagdo com os outros, e respeitar os outros em suas dife-
rencas’ (Al Malik, 2021; cf. também Bidar, 2016).

Mas o Isla na Franga inclui outras tendéncias, organizadas em torno
de prescri¢oes mais abrangentes. Os soci6logos muitas vezes questiona-
ram se essas intransigéncias religiosas eram necessariamente portadoras
de secessionismo e radicalismo. Este ponto de divergéncia nao impede,
por outros motivos, uma comunidade de andlise: todos se juntam para
constatar, sobretudo nas geragdes mais jovens, uma intensidade de cren-
¢a que nao se encontrava assim, pelo menos na Franca, desde a época dos
Trinta Anos Gloriosos. Esse ponto de virada foi identificado na década
de 1980 por Gilles Kepel, que falava mesmo do “nascimento de uma
religiao”: depois da Marcha dos Beurs ter afirmado a sua aspira¢ao a in-
tegracao sem reclamar qualquer “consciéncia mugulmana”, surge entao
um Isla de manifesta¢ao, que nao mais se vale, como antes, do “direito a
indiferen¢a”, mas do “direito a ser diferente”. Inaugurado publicamente
em 1989 pelo caso das jovens de Creil que usavam véus na escola, esse
Isla desdobra-se, segundo uma linha perene desde os anos 1990, em
dois registros. O registro das ideias, por um lado, parece manter dis-
tincia do liberalismo moral dominante na sociedade contemporinea:
vemos isso em particular nas questoes relativas a organiza¢ao dos papéis
no casal, ao reconhecimento da homossexualidade e, como exposto no
caso das charges de Maomé e no caso Mila, a liberdade de expressao.

2 A esse respeito, note-se a inovadora analise de Peillon (2022), que mostra, por meio da figura filosofica de Joseph
Salvador, que o judaismo, em alguns de seus estratos, nao foi satisfeito com uma politica de apagamento, mas soube
desenvolver, pelo contrario, uma afirmagdo conquistadora de si mesmo ao recordar a divida da modernidade para
com ele.
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O padrao moderno de autonomia politica também ¢é questionado: para
muitos, a lei de Deus vale mais do que a lei do Estado. Sobre cada
um desses assuntos, esse posicionamento “absolutista’ retine entre 30 e
40% da populagao que se declara mugulmana. A desagregacao por ida-
des revela um reforco deste tropismo nas geragdes mais novas, que nem
sequer hesitam — para 45% dos seus membros, notam Olivier Galland
e Anne Muxel (2018) com base na pesquisa que realizaram em vdrias
escolas secunddrias — em nao condenar a violéncia terrorista desencade-
ada em janeiro de 2015 contra jornalistas do Charlie Hebdo®. Quanto
ao registro de prdticas, por outro lado, as observancias religiosas estao
recuperando o crédito entre os jovens. Estes rezam mais do que os pais
e declaram em massa submeter-se as obrigagoes alimentares; os meni-
nos vao a mesquita com mais frequéncia e as meninas usam o véu com
mais frequéncia. Esta exibi¢ao de identidade, cada vez mais organizada
com base numa avaliagao bindria dos comportamentos (halal vs ha-
ram), ¢é alargada por virios compromissos publicos: tais jovens mugul-
manos assistem a conferéncias, criam associacoes, reivindicam espagos,
solicitam direitos e isengoes. E nesse movimento que se deve situar a
criacdo, desde o inicio dos anos 2000, de escolas mucgulmanas, atual-
mente totalizando cerca de sessenta. Este investimento sociorreligioso,
muitas vezes reversivel (Kakpo, 2007), nao conduz necessariamente a
um afastamento comunitdrio; até se articula, mais frequentemente do
que se admite, com fidelidade & comunidade nacional. O fato é que o
fendmeno estd ai: estamos efetivamente perante, ainda que com fluidez,
uma afirmagao inédita do Isla ostensivo, expressa em certos bairros pela
pressao exercida sobre os comportamentos sociais.

Esta efervescéncia identitdria, que resulta de vdrios fatores sociais
(o sentimento de rebaixamento social, a influéncia de prescritores de
sentido ligados aos movimentos salafistas ou de irmandade mugulma-
na), nunca deixou de suscitar debates nestes tltimos anos. Podemos nos
surpreender com isso. Os anos 1970 e 1980 haviam nos acostumado,
afinal, a uma recepgao positiva da diferenga: “dizer Fran¢a”, entdo, era
fazer justica a todas as suas pluralidades (Martigny, 2016). Trés razdes
podem explicar esse ardente retorno a discussao sobre o tema. Uma razio

politica em primeiro lugar: o debate sobre a diferenca veio preencher o
3 Cf. também El Karoui (2018).

69



vazio causado pela adesdo geral ao neoliberalismo, pela elisao, no debate
publico, da questao social. Alguns autores até notam que ele visa dissimu-
1a-1a (Spitz, 2022). Isso também se deve muito ao trauma causado pelos
ataques e ao ganho de forca politica, desde os anos 1980, do partido de
Jean-Marie e Marine Le Pen. Uma razao cultural também desempenhou
um papel. Ainda que o ethos unitirio nem sempre tenha prevalecido, ele
permanece, em parte da opinido publica, como um lamento da cultura
francesa que se reativa em tempos dificeis: “Feliz é o pais que s6 tem um
Estado”, segundo a férmula do poeta André Chénier no inicio da Revo-
lugao. Por fim, hd uma razao histdrica: a discussao é tanto mais acirrada
quanto o protagonista é o Isla, contra o qual, desde a teologia cluniacense
nos séculos XI-XII até a dominacao colonial nos séculos XIX-XX, for-
mou-se grande parte do nosso imagindrio coletivo.

Os conflitos do universal

A laicidade francesa pode atender a essas demandas identitdrias
vindas principalmente do mundo mugulmano? A cena intelectual,
como a cena politica que lhe fazia eco, estava dividida sobre o assun-
to. Podemos esquematizar a situa¢ao opondo duas polaridades: ambas
querem estar ligadas ao universal; no entanto, elas o abordam dando-
-lhe significados diferentes. Uma, ainda dominante no inicio dos anos
1990, professa um universalismo “reiterativo” ou “inclusivo”: nesse es-
quema, longe de dissolver as particularidades, o universal se constréi
tendo como base sua coexisténcia com elas. A outra, que se imp0s a
partir dos anos 2000, e ainda mais a partir das violéncias extremas de
2015, afirma um universalismo “preponderante” ou “unificador”™: o
universal ¢ aqui afirmado de forma dedutiva, baseado em uma forma
comum de habitar o mundo, fixando na esfera privada a expressao das
pluralidades. O equilibrio de for¢as mudou, portanto, durante essas trés
décadas, mas nao o teor dos argumentos.

No inicio do periodo, a polaridade da inclusio foi representada
por autores como Jean Baubérot, Alain Renaut, Michel Wieviorka, com
0 apoio, por ocasido do debate em 2004 sobre a lei que proibe o uso
de simbolos religiosos ostensivos, de pesquisadores americanos como
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Joan Scott e John Bowen. O periodo recente viu o surgimento de novos
participantes, como Jean-Fabien Spitz, Olivier Abel, Stéphanie Hen-
nette-Vauchez e Valentine Zuber. Uma associagao como La Vigie de
la Laicité, criada em 2021 por Jean-Louis Bianco apds a extingao do
Observatoire de la Laicité, que ele dirigiu junto ao primeiro-ministro
com Nicolas Cadéne, e que foi desativada por Jean Castex, enquadra-
-se claramente nessa perspectiva4. Trata-se, portanto, de assumir aqui a
heterogeneidade do social. Olivier Abel assim escreve: “A laicidade nao
¢ uma identidade e nao tem a fun¢io de excluir. Ela responde a uma
outra e dificil questao: como fazer um com o multiplo, sem esmagar o
multiplo ou desintegrar o um. A laicidade é um circulo plural em torno
de um centro vazio” (Abel, 2021). Para essa corrente, dentro da qual
existem muitos historiadores, essa concep¢ao tem a vantagem de se si-
tuar na continuidade da histéria republicana (Baubérot, 2015; Cadéne,
2020; Zuber, 2020): a Lei de 1905 afirmava, sem dtvida, uma concep-
¢ao exigente da neutralidade do Estado, a fim de promover a liberdade
e a igualdade dos cidadaos. Como mostra, por exemplo, a recusa da
Camara dos Deputados em maio de 1905 4 emenda do deputado Cha-
bert que queria proibir a batina na via publica, ela nio quis fazer, apesar
das tentativas do integralismo laico, a defesa de uma “religiao civil” que
teria absorvido expressoes religiosas.

Mas se ¢ preciso defender essa visao aberta da laicidade, nao é ape-
nas para homenagear a histéria. E muito mais para defender a liberdade
do sujeito e a coesao da sociedade. A liberdade do sujeito? Recordemos
a férmula de Rousseau, que alertava os cidadaos que nio se subme-
teriam & vontade geral: “Vamos obrigi-los a serem livres”. Os defen-
sores da laicidade inclusiva consideram que esse esquema, retomado
pelos pensadores do universalismo abrangente, vai contra um verda-
deiro humanismo: a verdadeira liberdade, explicam eles, nao ¢é a liber-
dade de aperfeicoamento (que sempre reintroduz a dominagao que-
rendo fazé-la desaparecer), mas a liberdade de autonomia que permite
a todos expressar no espago social, eventualmente no espago estatal, a
identidade que escolherem, desde que nao afete os direitos de outras
pessoas nem o bom funcionamento das institui¢ées sociais. Etienne

4 As igrejas, inclusive a Igreja Catolica, encontram-se voluntariamente desse lado, com seus proprios harménicos.
Cf. Portier (2022).
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Balibar, citado as vezes pelos autores dessa corrente, assim escreve:
longe de serem “obstdculos internos a universalizagao dos direitos do
cidadao”, as diferengas antropoldgicas sao, ao contrdrio, “o ponto de
apoio para um devir-sujeito do cidadao” (Balibar, 2010, p. 163). A
coesao da sociedade? O reconhecimento dos direitos culturais é muitas
vezes visto como uma cunha na unidade da sociedade. Muito pelo
contrdrio: ao permitir que os individuos manifestem a sua identidade
pessoal, a Republica oferece-lhes a oportunidade de alcancarem a
igualdade que lhes é prometida e de conquistarem a autoestima que
reivindicam; diminui assim o seu nivel de frustra¢io e promove a sua
integragao na sociedade global, desde que este reconhecimento cultural
esteja certamente associado ao acesso a condigdes sociais satisfatdrias
de existéncia. Michel Wieviorka acrescenta, na mesma linha, um
argumento também encontrado nos trabalhos da Escola de Chicago:
neste mundo, anunciado por Tocqueville, onde a vida coletiva muitas
vezes se reduz a ser apenas uma associacao de subjetividades dispersas, a
livre expressao de identidades permite aos individuos construir circulos
de solidariedade nos quais, por meio das negociagoes que assumem com
o mundo exterior, se reforca nio o secessionismo, mas um sentido de
comunalidade (Wievorka, 2012, p. 125). Essa escola ¢ frequentemente
criticada por pensar a identidade como uma esséncia invaridvel a qual os
individuos devem necessariamente subscrever. Nao é esse o seu objetivo:
seus proponentes, ao contrdrio, mantém uma grande distincia desse
comunitarismo cultural que vemos em agao na corrente indigenista (e
ontologista) que pode inspirar as antropologias de Saba Mahmood ou
Philippe Descola. Foi sugerido: a reivindicagao de identidade é uma
questdo de direitos individuais, ndo de direitos coletivos. Cabe a cada
um construir a sua substincia, sem estar adstrito ao destino social que
as suas filiagdes iriam moldar.

A outra polaridade, a do universalismo preponderante, afirmou-se
nos anos 1990, apés o caso dos véus de Creil. Intitulado “Professores,
nao vamos capitular”, o artigo assinado em 2 de novembro de 1989
ao Nouvel Observateur — por Elisabeth Badinter, Régis Debray, Alain
Finkielkraut, Elisabeth de Fontenay e Catherine Kintzler — desenhou o
argumento inicial. Vdrias associacoes cristalizaram entio o movimento,
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como o comité Laicité République criado em 1990 por Claude Nicolet,
Le Printemps Républicain, fundado em 2016 pelo cientista politico
Laurent Bouvet e por um alto funciondrio publico, Gilles Clavreul, ou
o Observatério do Decolonialismo, criado por Xavier-Laurent Salvador
com o apoio de Florence Bergeaud-Blackler e Nathalie Heinich, em
2019, desejoso, por sua vez, de apontar os estragos da “ideologia do
despertar” [woke]. Essa corrente rejeita a politica do reconhecimento:
uma sociedade, especialmente a francesa, sempre construida sobre uma
cultura de unidade, nao pode permitir que as singularidades invadam
o espaco publico. Acontece que até aqui desconfiamos das intervengoes
politicas das igrejas. Essa posi¢ao justifica-se por inverter os argumentos
da primeira tese. A questdo da autonomia indica uma primeira lacuna.
Temos aqui uma divida, com efeito, sobre o fato de que os direitos cul-
turais, sobre os quais concordam os dispositivos diferencialistas, podem
ser da mesma natureza que os direitos civis, politicos ou sociais. Estes
permitem a cada um extrair-se do dado para reconstruir, como quiser,
o seu percurso de vida: sao os direitos de desenraizamento. Os direitos
culturais encerram o sujeito, ao contrdrio, em uma ordem ja existente.
Esse entrincheiramento nio teria nada de criticdvel se a tradi¢ao andasse
de miaos dadas com a liberdade. No entanto, é tudo ao contririo: ela
essencializa, hierarquiza e, por fim, aliena. O véu mugulmano é, aos
olhos dos nossos autores, um significativo revelador dessa inclinagao
liberticida. Enquanto os defensores do universalismo reiterativo o ad-
mitem quando seu uso vem de uma decisao autbnoma, os do univer-
salismo saliente o rejeitam veementemente, nio apenas porque muitas
vezes é imposto sob pressao dos locais de moradia, mas porque, em si
mesmo, ontologicamente, expressa a submissao das mulheres a uma or-
dem patriarcal. Catherine Kintzler assim o afirmou perante a delegagao
para os direitos da mulher do Senado em 2015: “No que diz respeito as
mulheres, exerce esta padronizagao reduzindo toda a vida e os costumes
a sua atribuigao a fun¢io de esposas e maes, a uma exterioridade que
pretende defini-los e esgotar sua existéncia. Nao hd trégua, nao ha res-
pira¢do” (apud France, 2015).

O segundo argumento toca na questao da coesdo. Ela é abordada
sob o angulo do desvio comunitdrio ou, segundo uma expressao mais
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recente, separatista. A posi¢do que defende a atribuigao feita a todos
de viver na (e da) sua tradicao, é denunciada aqui por dois motivos. O
primeiro ¢ social. Enquanto os universalistas reiterativos consideram,
com Taylor ou Kymlicka, que pode haver continuidade entre pequenas
comunidades e a grande sociedade, os universalistas preponderantes di-
zem que estes sa0 antindmicos: ao acrescentar as trés primeiras geragoes
de direitos — civis, politicos e sociais — o dos direitos culturais que fun-
damentam as politicas da diferenca, os governos vém de fato romper o
lago social; aprisionam os individuos num solipsismo que os impede de
aceder ao “comum”: “Este movimento de dissolucio conduz, na melhor
das hipéteses”, explica Catherine Kintzler, “a uma justaposi¢ao pacifica
de comunidades e, na pior delas, a um afrontamento dessas comuni-
dades pela falta de um principio que as transcenda e torne possivel sua
convivéncia pacifica, a0 mesmo tempo que torne possivel a de individu-
os que nao reivindicam filiacao” (Kintzler, 2007). A segunda é de ordem
cultural. A Franga foi construida em torno de um cédigo de conduta
especifico, vinculado 2 ideia de Republica: baseado, ao contrdrio do que
afirmam as teses da primeira corrente, em uma laicidade emancipatéria
que se distingue da simples tolerincia, ela deve muito ao solidarismo
que introduz um sistema de assisténcia reciproca entre seus membros
(Bouvet, 2019). Nada hd entao dessa concep¢ao individualista do so-
cial, localizdvel nas sociedades anglo-saxonicas, que faz os seres viverem
conforme seus interesses particulares e suas inser¢oes imediatas. A tri-
buna do Nouvel Observateur anteriormente mencionada ji o afirmava:
“A figura francesa da democracia tem o nome de Republica. Nao é um
mosaico de guetos em que a liberdade de todos pode disfarcar a lei do
mais forte”. Para essa escola de pensamento, esta fragmentacao do espa-
¢o social é tanto mais insuportdvel quanto favorece a formagio de bol-
soes de radicalidade nos quais, como mostra a sociologia dos atentados
desde os anos 1990, a violéncia terrorista encontrou seu caminho para
se alimentar. Dessa dupla critica, emerge um programa homogeneiza-
dor: uma “politica do comum” deve ser reconstituida. Negativamente,
respeitando a liberdade de culto, esta deve procurar reduzir, no espago
estatal e mesmo no espago social, a expressao ostensiva do religioso, nao
s6, como foi o caso na Terceira Reptblica, para os funciondrios publicos
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ativos, mas também para cidaddos comuns. Positivamente, deve esfor-
car-se por recompor a vida social em torno da razo, fazendo da escola
o primeiro instrumento de difusao de suas luzes. Retomemos a tribuna
do Nouvel Observateur: “Dedicada ao livre exame, ligada ao desenvolvi-
mento do conhecimento e confiante na unica luz natural dos homens,
a Republica funda-se na Escola”5.

As duas polaridades que acabamos de descrever estao localizadas de
maneira semelhante no espaco politico. A esquerda, a opgio pluralista
foi promovida por Lionel Jospin no inicio dos anos 1990, numa época
em que um “consenso multicultural” se expressava em quase toda a
Europa, mezzo vocce, por Bernard Cazeneuve no periodo recente, em
contraste com Manuel Valls, seu antecessor na sede do governo em Ma-
tignon (Sniderman; Hagendoorn, 2007). A direita, por Edouard Balla-
dur, que, em 1994, quando era primeiro-ministro, declarou ao jornal
Le Monde que “a igualdade é respeito pela identidade”, ou por Alain Ju-
ppé, que defendeu em 2017 uma “politica de tolerdncia”, evocando, em
contraponto a tese de Alain Finkielkraut, “a feliz identidade da Franga”.
Essa corrente é hoje muito minoritaria, exceto talvez, com nuances, nas
fileiras de uma parte da esquerda, da coligagdo Nova Uniao Popular
Ecologista e Social (NUPES). E do lado monista que se encontra o
eixo central da politica francesa, como testemunha o presidente Ma-
cron quando, defendendo os “valores da Republica” e nao mais simples-
mente os seus principios, afirma: “Estou no lado universalista. Nao me
reconhe¢o numa luta que remete cada um a sua identidade ou ao seu
particularismo” (Macron, 2021)°.

Os limites do pluralismo

Nos discursos dos governantes, a expressao “valores da Republica”,
que Jacques Chirac usa dezessete vezes em seu discurso de boas-vindas
ao relatério Stasi em dezembro de 2003, é uma nocio de espectro mui-

5 Note-se que este empreendimento racionalista recebe de bom grado o apoio de catolicos conservadores que par-
tilham com os organizadores da Primavera Republicana uma concepgao unitaria da nagdo, uma forte hostilidade
para com a religido mugulmana e a crenga, sem chegar as mesmas conclusoes, na génese cristd da modernidade. Cf.
Portier (2016).

6 Cf. Dosse (2022).
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to amplo: combina elementos da cultura juridica (liberdade, igualdade,
fraternidade, mas também dignidade), cultura social (certas normas de
vestimenta ou mesmo alimentares) e cultura simbdélica (simbolos e ritos
da Republica). Esse conjunto, que se confunde nos textos oficiais com
a ideia de laicidade, define um cédigo de conduta que a filosofia moral
chama de “maximalista’. Por um lado, os governos dotam as nogoes
que compodem esse cddigo de uma definicao extensa: a liberdade, por
exemplo, longe de ser uma questao de escolha do sujeito, é muitas ve-
zes apresentada, de forma perfeccionista, como o fato de se libertar do
arcaismo do comportamento tradicional, particularmente nas dreas da
sexualidade ou do vestudrio. Por outro lado, nio se contentam em pedir
aos cidadaos simplesmente que respeitem os principios. A preocupagio
com a coesdo social, o desejo também de conduzi-los, como o pastor
de Platao, rumo 4 verdadeira liberdade, levam-nos a intimar esses cida-
daos a aderir 4 ordem de vida que eles mesmos definem. A exposi¢ao
de motivos da Lei do “separatismo” de 24 de agosto de 2021 sintetiza
bem a tendéncia demopédica das tltimas trés décadas: confrontados a
“um entrismo comunitarista insidioso, mas poderoso, [...] a Republica
exige a adesao de todos os cidadaos que compoem o seu corpo” (France,
2020).

Para concretizar este “ascetismo interior” com que Claude Nicolet
identificava — sem duvida erroneamente — a laicidade da Terceira Re-
publica, foram instalados dispositivos prdticos: sem negi-la, por vezes
ampliando os mecanismos de prote¢ao — e mesmo de reconhecimento —
que contribuem para a tornar efetiva, eles colocam a liberdade religiosa
sob o dominio da nova religiao civil. O Estado tem, nessa perspectiva,
repensado sua politica educacional. Esta, em primeiro lugar, é destina-
da aos futuros cidadaos. Criada em 1882, a instrucao moral e civica,
substituindo a instrugao moral e religiosa instituida pela Lei Guizot de
1833, visava “formar os republicanos”, devolvendo-lhes uma autono-
mia que o mundo da Concordata lhes havia recusado. Ela desapareceu
dos programas na década de 1960, na faculdade em 1961, no ensino
médio em 1965 e na escola primdria em 1969. Os anos 1980-1990
viram a Educa¢io Nacional reintroduzir a educacio civica, sob vérias
denominagoes, nos programas primdrios e secunddrios. Uma segunda
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restauragao ocorreu nos anos 2000. Xavier Darcos no nivel primério e
Vincent Peillon depois em todos os ciclos somaram a educa¢ao moral a
educacio civica. Nomeado ministro em 2012, Vincent Peillon conside-
ra, ao visar os grupos religiosos e sem duvida, mais concretamente, os
grupos mugulmanos, que “se a Republica nao disser qual ¢ a sua visao
do que sao as virtudes e os vicios, os bons e os maus. .. outros o farao em
seu lugar” (apud Fleury, 2012). J4 foi dito que havia uma identidade en-
tre o programa institucional da década de 1880 e o da década de 2010.
Uma nuanga forte, contudo, se impde. Em sua carta aos professores
de 17 de novembro de 1883, Jules Ferry considerou, em uma época, é
verdade, em que a cultura crista constituia um e#bos compartilhado, que
era necessdrio honrar as lealdades religiosas das familias: “Pergunte-se se
um pai de familia, digo apenas um, presente em sua classe e ouvindo
vocé, poderia de boa-fé recusar seu consentimento ao que ele iria ouvir
vocé dizer. Em caso afirmativo, abstenha-se de dizé-lo” (Ferry apud Let-
tre [...], 2020). Vincent Peillon se situa em uma linha mais ofensiva:

O objetivo da moral laica ¢ permitir que cada aluno se emancipe,
porque o ponto de partida da laicidade é o respeito absoluto a li-
berdade de consciéncia. Para dar a liberdade de escolha, ¢ preciso
conseguir arrancar o aluno de todos os determinismos, familia-
res, étnicos, sociais, intelectuais (Peillon apud Fleury, 2012).

Mas a politica transformadora também diz respeito aos atores pu-
blicos. Primeiro, na forma de um investimento do setor. Em 2016, em
resposta aos atentados de 2015 que confrontaram a Franga com a deriva
de toda uma juventude, foi instituido, no 4mbito da politica da cidade,
um plano global de formagao em laicidade, entao confiado ao Comissa-
riado Geral para a Igualdade Territorial. Sua originalidade, tipica de um
movimento que estende a laicidade para muito além da administragao
propriamente dita, tornando-a a prépria base dos valores da sociedade,
¢ oferecer formagao a agentes sociais que participam da produgao da
convivéncia nos bairros prioritdrios (educadores esportivos, superin-
tendentes de prédios, lideres de associacoes etc.). Uma politica global,
destinada a todos os servidores publicos, aconteceu em 2021. O mo-
vimento havia sido lancado na Educagao Nacional por Najat Vaillaud
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Belkacem, em 2015, com a “grande mobilizacao pelos valores da Re-
publica”: tratava-se entao de capacitar vdrios milhares de formadores,
eles préprios chamados a reforgar o conhecimento dos valores e ritos
da Republica entre os seus colegas. Isso foi alargado a todos os estratos
da Funcio Pdblica, sob a lideranga da Comissao Interministerial para
a Laicidade, que sucedeu ao Observatério da Laicidade em 2021. O
plano decretado no final da sua primeira reunido compreende dezes-
sete medidas, entre as quais a nomeagio de referentes de laicidade em
todas as administracoes, a atualizagio da carta da laicidade que havia
elaborado o governo Villepin em 2007 — no sentido de jd acentuar a
neutralidade do servi¢o puablico —, a sensibiliza¢do das associagdes para
o respeito pelos valores da Republica e, sobretudo, a formagao de to-
dos os funciondrios publicos em laicidade no prazo de quatro anos, ela
prépria completada com a distribui¢io de um guia para a laicidade ou,
como na Educagao Nacional, um Guia Republicano.

Tal reestruturagio foi refor¢ada pela implementagio de uma poli-
tica de vigilancia sem precedentes. O tecido juridico tornou-se signifi-
cativamente mais denso nos ultimos anos, com a emissao de multiplas
cartas, recomendagoes, vade-mécuns e, principalmente, com a publi-
cagdo de vdrias leis e regulamentos importantes. Apenas as disposigoes
legislativas serao consideradas aqui. Pelo menos cinco leis merecem
atengao: a lei de 2004 sobre o uso de simbolos religiosos ostensivos nas
escolas publicas, a de 2010 sobre a oculta¢io do rosto no espago pu-
blico, a de 2016 sobre a modernizacgao do trabalho, a de 2018 sobre os
estabelecimentos de ensino privados sem contrato e, em especial, aquela
que afeta um espago mais amplo que as anteriores, de 24 de agosto de
2021, visando ao respeito dos principios da Republica. Deste corpo
de legislacao, hd duas mudangas significativas. Sua andlise sinaliza, por
um lado, uma ampliagao do campo de aplicacao da regra da neutra-
lidade religiosa. No modelo decorrente da Lei de 1905, confirmado
pela jurisprudéncia do Conselho de Estado, apenas os espagos estatais
eram abrangidos pelo principio da abstencio. Ainda assim, tratava-se
simplesmente de o impor aos funciondrios pablicos no exercicio da sua
missao. As leis que acabamos de mencionar reconfiguram os limites. A
de margo de 2004 estende aos usudrios do servigo publico de educagio,
alunos das escolas primdrias e secunddrias, uma proibigao que o Conse-
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lho de Estado nao adotou no seu parecer de novembro de 1989 (sobre
o uso do véu na escola piblica), nem em sua jurisprudéncia posterior.
A de outubro de 2010, que nio se refere como tal a laicidade, vai mais
longe ao proibir de facto certas vestimentas religiosas no espago do co-
mum — vias publicas, lojas ou salas de entretenimento — ou no que a lei
chama, de forma inédita, “espago publico”. A de 2016 permite que os
lideres empresariais, sob certas condi¢oes, apliquem a regra da neutra-
lidade nas empresas privadas. A Lei de 2021 a impée aos trabalhadores
das empresas que exercem uma missao de servigo publico. A jurispru-
déncia administrativa tem acompanhado esse vasto movimento, como
demonstra o despacho do Conselho de Estado de junho de 2022 que
veio confirmar a suspensdo do regulamento das piscinas de Grenoble
sob o fundamento de que este, ao autorizar o uso do burkini no seu
interior, p6s em causa a neutralidade do servigo puiblico’.

A nova legislagao conduz, por outro lado, a uma redugao do cam-
po de expressao da liberdade religiosa. Vemos isso lendo o texto de 2021
em vdrios niveis®. O primeiro diz respeito a liberdade de educacio. A
Lei de 28 de margo de 1882 havia estabelecido que o ensino poderia ser
ministrado no Ambito da escola publica, da escola particular ou, segun-
do um sistema simples de declaragao, no domicilio. No entanto, essa
liberdade tem sido restringida: a abertura e o funcionamento de uma
escola fora do contrato estdo sujeitos, segundo uma linha anunciada
pela Lei Gatel, a controles mais rigorosos por parte da administragao. O
mesmo ocorre com o ensino domiciliar, que passa a estar sujeito a um
regime de autorizagao. O segundo diz respeito a liberdade de associa-
¢ao. A Lei de 1905 procurou regular minimamente o modo de gestao
das associagoes de culto, tanto que ela previa no seu artigo 4° que essas
associagdes eram chamadas a “cumprir as regras de organizagao geral
do culto que elas se propdem a assegurar o exercicio” (France, 1905).
A Lei de 2021 endurece consideravelmente as regras, nomeadamente
no que diz respeito a adesao a associacao religiosa, as condicoes de rea-
lizacdo das reunides, controles de financiamento e contabilidade. Para

7 Durante o caso do burkini em agosto de 2016, o primeiro-ministro Manuel Valls apoiou as ordens de proibi¢ao
emitidas em nome da ordem publica, lembrando também que “as praias, como qualquer espago publico, devem ser
protegidas de reivindicagdes religiosas. O burkini ndo ¢ uma nova linha de roupa de banho, uma moda passageira.
E a tradugdo de um projeto politico, de contrassociedade, baseado sobretudo na escravizagdo das mulheres” (apud
Cheutin; Marcoul; Trossero, 2016).

8 Cf. as analises da Revue du droit des religions, n. 13, maio 2022.
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as associacoes de direito ordindrio, organizadas de acordo com a Lei de
1901, prevé-se agora obrigar essas associagoes e fundagoes que preten-
dam obter um subsidio publico a assinar um “contrato de compromisso
republicano” pelo qual se comprometem a respeitar os principios de
liberdade, igualdade, fraternidade, nao pér em causa a laicidade nem os
simbolos da Reptublica, e abster-se de qualquer agao atentatéria da or-
dem publica’. O terceiro diz respeito a liberdade das autoridades locais.
Todo um corpo de jurisprudéncia administrativa acompanhou a relagao
entre municipios e grupos religiosos no século XX. O administrador
departamental nao tinha uma ferramenta especifica para levar o caso a
Justica. E diferente desde a Lei de 2021, que lhe concedeu o beneficio
de um novo tipo de encaminhamento: o encaminhamento-laicidade,
que lhe permite, ao considerar que uma decisao ¢ contrdria a legislagao
sobre a laicidade, ajuizar agdo judicial com vistas & suspensao o mais
rapidamente possivel, por processo sumério, da decisio litigiosa. E por
meio dela que o juiz administrativo interveio em 2022 contra o regula-
mento de piscinas da cidade de Grenoble.

Esse dispositivo opera no quadro de um discurso normativo que
fixa sobre os novos custos as razoes da retragio que ele instaura. Em
primeiro lugar, o estatuto da ordem publica. E ele que muitas vezes é
invocado pela lei para limitar o campo de expressao da liberdade. No
entanto, sua defini¢io evoluiu. As autoridades politicas (o legislador e
0 juiz) originalmente o haviam investido de um significado material,
ao atribui-lo a elementos objetivos (seguranga, tranquilidade e satide).
Dotam-no agora de uma valéncia complementar, desta vez substancial,
relacionando-o cada vez mais com um modelo substancial de compor-
tamento, ligado, segundo a expressao do Conselho Constitucional, na
sua decisao de 7 de outubro de 2010, aos “requisitos minimos da vida
em sociedade” (France, 2010) ou, conforme expressio da Corte Euro-
peia de Direitos Humanos, em sua decisao SAS vs Franga de 1° de julho
de 2014, as “condig¢des de convivéncia” (France, 2014)10. Em seguida,

9 Sobre esse endurecimento, cf. Hennette-Vauchez (2022) e Calvés (2022), que indica fortes continuidades com o
regime original.

10 O Conselho de Estado também foi nesse sentido, em matéria, ¢ verdade, de naturalizagdo. Em junho de 2008,
recusou a naturalizagdo da Sra. Faiza Mabbour. Seu argumento era que “se [ela] tem um bom dominio da lingua
francesa, ela, porém, adotou uma pratica radical de sua religido, incompativel com os valores essenciais da comu-
nidade francesa e, em particular, com o principio da igualdade de género” (France, 2008).
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o estatuto da lei geral. A jurisprudéncia hd muito admitiu que poderia
aceitar derrogagoes ex loco e ex tempore. A tendéncia ¢ hoje menos clara:
as isencoes estao destinadas a ser mais raras, como anunciou o Conselho
Constitucional, nomeadamente na sua decisao de 19 de novembro de
2004, Traité établissant une Constitution pour I’Europe: “As disposigoes
do artigo 1° da Constitui¢ao segundo as quais ‘a Franca é uma Republi-
ca laica’ [...] proibem qualquer pessoa de tirar proveito de suas crengas
religiosas para se livrar das regras comuns que regem as relagoes entre
autoridades publicas e individuos” (France, 2004).

O curso dos ultimos trinta anos nos terd confrontado, portanto,
com uma mudanga decisiva no modelo francés de regulagio publica
da religido. A oposicao, proposta por Bockenforde, é de grande ajuda
aqui. No inicio do século XX, a laicidade caiu no registro dos princi-
pios: funcionou para permitir que cada um fosse tratado de forma justa,
como uma “pessoa livre e igual a todas as outras”. Descrevia assim um
quadro processual que permitia a cada um cultivar a sua cren¢a ou a sua
descrenga como quisesse, sem que o Estado pudesse influenciar direta-
mente na organizagao e na atividade das instituigdes religiosas''. Cento
e dez anos depois, usamos a laicidade de maneira diferente. Os gover-
nos, a direita, mas também a esquerda, fizeram dela um instrumento
de reconfiguragio do espirito puablico: confrontados com o aumento
de poder de um Isla que, em alguns dos seus segmentos, recusa a secu-
larizagao politica, confrontados também com a expansao da desolagao
social, organiza-se agora como dispositivo de difusio de valores, segundo
uma dindmica que visa recolocar o cidadao, quando ele exerce a sua li-
berdade subjetiva, no dominio do bem que o Estado define. Essa recon-
figuracdo nao ¢ alheia a uma certa ideia do universal. Os proponentes
da “nova laicidade” conferem-lhe um contetido excludente, opondo-a a
nogao de alteridade, que pretendem reduzir por meio de uma politica
de assimilagao. Os autores tomaram esse tropismo abrangente como
pretexto para denunciar a prépria possibilidade do universalismo: vin-
culado a uma politica de dominacao, ele carregaria, de fato, sempre os
principios de uma cultura especifica e sinalizaria para uma forma de
comunitarismo. Eles entao nos encorajam a repudiar o conceito para

11 Isso ndo impediu que a escola tivesse um papel orientador na formagao da consciéncia dos alunos, porém no qua-
dro de um sistema que deixava a expressdo da crenga religiosa fora da esfera de influéncia do Estado.
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deixar espago para a singularidade das culturas, que nunca poderemos,
por sua prépria ontologia, reunir sob a mesma capa seméntica. O obser-
vador detecta aqui outro risco: o de submeter os individuos a tirania de
sua suposta esséncia'’. Sem duvida, podemos ir além dessas falsificagoes
da liberdade ao redescobrir a reflexao de Jiirgen Habermas sobre a inte-
gragao republicana. Trata-se aqui de aceitar a publicizagao das diferencas,
mantendo a axiomdtica dos direitos humanos que a torna juridicamente
possivel e que permite a cada um viver na identidade que escolher. Essa
opgao, que nossa época lida com grande dificuldade de aceitagdo, é sem
duvida, especificou o filésofo alemio, a tinica via possivel, se lhe somar-
mos o apoio de uma condi¢ao material adequada para tornar eficaz o
ideal de nao dominagio que preside a modernidade democrdtica.
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AS DUAS FACES DA LAICIDADE DO PRESIDENTE MACRON: O PROTESTANTISMO
ATESTA E CONTESTA

Jean-Paul Willaime

Em 2017, no inicio de seu primeiro mandato, e em 2022, no inicio
do segundo, o presidente Emmanuel Macron expressou duas faces da
laicidade, uma de confianga e outra de desconfianga no que diz respeito
ao religioso. O protestantismo francés, assumindo o papel de “vigia” da
Republica que o presidente lhe havia atribuido, tornou-se atestador da
primeira face e contestador da segunda.

*%

De 2017, ano do inicio de seu primeiro mandato como presi-
dente da Republica, até 2022, ano de sua reeleicao para um segundo
mandato, Emmanuel Macron frequentemente se pronunciou sobre a
laicidade. Vidrios acontecimentos e temas desse periodo o encorajaram
a fazé-lo, entre os quais figuram como primeiros, num contexto sobre-
determinado pelo terrorismo islimico, a organizagao da fé mugulmana
no quadro da laicidade da Republica francesa e a integra¢ao dos mugul-
manos numa sociedade secularizada como a Fran¢a. O fato de o Isla,
que hoje representa 6% da populagio francesa (13% dos jovens de 18
a 29 anos) ter se tornado a segunda religiao dos franceses depois do ca-
tolicismo constitui, nos dltimos anos, uma das principais caracteristicas
da evoluc¢io do cendrio religioso da Franga, ao lado da desfiliagio em
relagdo ao catolicismo (38% em 2018, quando representava 70% da
populagao em 1981) e do aumento de pessoas que se declaram “sem
religiao” (58% em 2018, 27% em 1981)". A religiao mugulmana cha-
ma tanto mais atengio na medida em que os mugulmanos praticam
mais a sua religido do que os catdlicos e o Isla se manifesta por meio de
festas, praticas alimentares e indumentdrias, ritos que visibilizam parti-

1 Para uma apresentagdo geral da situagdo da religido na Franga, cf. Portier ¢ Willaime (2021). Os dados citados
nesse estudo provém de pesquisas na Europa sobre valores, nomeadamente a tltima realizada em 2018.
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cularmente essa religidao no espaco social. O fato de que pesa sobre ela
a suspeita de radicalismo, de “separatismo”, acentua a polarizagao sobre
o Isla com as autoridades politicas e a midia. De um valor de esquerda,
a laicidade se tornou, ao confrontar o Isla, um valor de direita. O pro-
testantismo, ou melhor, tamanha ¢ a diversidade de igrejas que se inclui
sob esse termo, o mundo protestante, constitui o terceiro agrupamento
religioso na Franga. Com 3% da popula¢io francesa, ele é uma minoria,
mas que experimentou um crescimento nas tltimas décadas devido ao
desenvolvimento de igrejas evangélicas, especialmente pentecostais. Em
seguida, vém as ortodoxias (grega, bulgara, russa etc.) e os cristaos do
Oriente: eles encarnam um cristianismo diferente do catolicismo e do
protestantismo. Judaismo, budismo, hinduismo, testemunhas de Jeov4,
moérmons e uma série de vdrios pequenos grupos religiosos completam
esse quadro da atual diversidade religiosa da Franca.

Se o Isla se tornou a religiao em cujo espelho se reacendeu o de-
bate publico sobre a laicidade, ele sucedeu nesse papel as “seitas” ou os
“novos movimentos religiosos” que, desde o inicio dos anos 1990, rea-
tivaram o debate sobre a laicidade. Debates regularmente marcados por
animadas polémicas e julgamentos ideoldgicos: mais uma vez a laicida-
de apareceu como, segundo a feliz expressao de Jean Baubérot (2004),
uma “paixdo francesa’. Uma paixao pronta a ver em tal e tal manifes-
tagdo da religido na esfera piblica um questionamento dos principios
fundamentais da Republica, pronta a fazer de um acontecimento local
um acontecimento global. Por mais interessantes que sejam as defini-
¢oes tedricas de laicidade propostas por um ou outro, sdo as prdticas da
laicidade e o que fazemos com elas que devem prender nossa atengao.
Philippe Portier (2016) demonstrou bem isso ao distinguir em sua so-
ciologia histérica da laicidade francesa trés grandes modelos: jurisdi-
cionalista, de separagio e de reconhecimento. Jean Baubérot (2015),
com base em uma andlise que distingue sete tipos de laicidade francesa
(antirreligiosa, galicana, separatista estrita, separatista inclusiva, aberta,
identitdria e concordatéria), conclui que “o modelo francés de laicida-
de nio existe”. Por outro lado, o que existem sdo instrumentaliza¢oes
politicas e polémicas ativadas por idedlogos pretendendo saber o que
¢ a “verdadeira laicidade”. Diante desses erros — e em seguida & nao
continuidade do Observatoire de la Laicité, apesar das avaliagdes muito
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positivas e de ser uma estrutura ligada ao primeiro-ministro —, vdrias
personalidades (entre as quais, Jean Baubérot e Philippe Portier), que ji
eram colaboradoras regulares do Observatoire, criam, em 10 de junho
de 2021, no 4mbito de uma estrutura associativa, a Vigie de la Laicité,
uma “organizagao independente e cidada” que pretende proporcionar
“competéncias assentes na razao, no conhecimento e no debate criti-
co” e que propde “uma reflexdo sobre as modalidades de aplicagao da
laicidade diante dos desafios contemporaneos™. Podemos identificar
implementagdes ou inflexdes significativamente diferentes da laicidade
de acordo com os presidentes que se sucedem no Eliseu? Sem duvida,
mas com a condigao de nao negligenciar o peso dos contextos particu-
lares em que esses presidentes atuaram e a maior ou a menor margem
de manobra que tiveram. E depois, como veremos com Emmanuel Ma-
cron, um presidente pode, dependendo das circunstincias, evoluir em
termos de laicidade como noutras dreas. Ele também pode falar sobre
laicidade de maneira diferenciada, dependendo do publico religioso ao
qual se dirige.

O estudo aqui apresentado centra-se na laicidade tal como a con-
cebe o presidente Emmanuel Macron, eleito presidente da Republica
em 7 de maio de 2017 e reeleito em 24 de abril de 2022 para um
segundo mandato. Tendo se tornado presidente da Republica francesa
dois anos apés os mortiferos atentados islimicos (159 mortos) de 2015,
Emmanuel Macron teve de enfrentar, durante o seu primeiro mandato,
a onda de choque provocada pelo assassinato, em 16 de outubro de
2020, de um professor de ensino médio-que mostrou caricaturas de
Maomé para seus alunos. Recordamos esses fatos pois eles suscitaram
intensos debates e polémicas sobre a laicidade, e seriam necessdrios va-
rios estudos para determinar as suas caracteristicas essenciais. Um estu-
do sobre a laicidade tal como concebida pelo presidente Macron deve
se focar prioritariamente no “espelho” do Isla, porque é em rela¢io ao
Isla, e mais precisamente no tocante a integragao da fé mugulmana e
dos fiéis mugulmanos na sociedade francesa, que a laicidade é invo-
cada e discutida. Sem perder de vista esse pano de fundo que, como
veremos, levou o presidente a tomar como alvo o “separatismo”, é sob
um 4angulo particular, o do protestantismo, que abordaremos aqui a

2 Disponivel em: https://vigie-laicite.fr/vigie-laicite-expertise-societe/.
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concepgiao de laicidade de Macron. A oportunidade nos foi dada pela
reunido de dois fatos que, a priori, ndo tinham conexao: por um lado,
a eleicao de um presidente da Reptblica na Franga; por outro lado, a
comemora¢io na Franga, como em muitos outros paises, dos 500 anos
da Reforma Protestante. Acontece que a coincidéncia desses dois fatos
permitiu a Emmanuel Macron abordar, pela primeira vez na condigao
de presidente da Republica, o tema da laicidade. Ele o fez 1) no inicio
de seu mandato, 2) dirigindo-se aos protestantes da Franca, 3) na au-
séncia de problemas espinhosos colocados por essa confissao. Esses trés
elementos contribuiram para que essa primeira abordagem macroniana
da laicidade fosse particularmente positiva.

O presidente Macron diante dos protestantes: uma laicidade de
confianga

Por ocasiao do 500° aniversirio da Reforma Protestante (1517-
2017), o presidente da Reptiblica Emmanuel Macron dirigiu-se aos
protestantes reunidos em 22 de setembro de 2017 no Hotel de Ville em
Paris para um coléquio comemorativo. Se este discurso causou alvoro-
¢o, nao foi apenas por ter sido o primeiro discurso do presidente, apds
sua elei¢ao, a representantes de um culto religioso, mas também pelo
seu contetido e pelo que revelou da sua visao de laicidade.

Depois de recordar vdrias contribui¢des dos protestantes para a
histéria e a cultura de nosso pais, ele concluiu esse ponto dizendo que
a heranca do protestantismo foi tal que “nao poderia ser separada hoje
de nossa historia comum. O sangue do protestantismo corre nas veias da
Fran¢a”. Nao poderfamos expressar melhor a profunda integragao do
protestantismo na na¢ao da Franga: entre o sangue derramado para que
a Franca viva, estd o do protestantismo, e esse sangue continua a irrigar
essa nagao. Dito isso, como podemos conceber a laicidade? Nesse dis-
curso dirigido aos protestantes, o presidente fez questao de recordar o
que, a seu ver, a laicidade nao implicava, nem devia implicar: secularizar
a sua finalidade, nomeadamente apreender as religioes apenas por suas
obras sociais, suas contribui¢des para a vida da sociedade, esquecendo
que as religies sao realidades espirituais. Nem as autoridades publicas
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que se dirigem as religioes, nem os atores religiosos que se dirigem as
autoridades publicas devem, sob o pretexto da laicidade, evadir-se de
sua fé. A laicidade nao obriga os crentes a renunciarem a sua f¢é, e a Re-
publica laica deve ter em conta os interlocutores religiosos pelo que sao:
mulheres e homens de fé.

Como presidente de uma Republica laica, naturalmente me
sentiria tentado a saudar o trabalho secular dos protestantes
pelas liberdades na Franca; seria uma forma de laicizar minhas
observagdes, mas também seria fugir daquilo que os reine aqui
em uma reflexio comum realizada no marco dos 500 anos de
Reforma, e seria fugir da fé de vocés. [...] Esta Reforma de que
falamos foi antes de tudo um gesto de fé. Foi mesmo um dos
maiores choques para a espiritualidade europeia e um ponto
de virada na visdo europeia do mundo. [...] Minha profunda
convicgio é a de que nao estaria prestando nenhum servico a
laicidade se me dirigisse a vocés como uma associagio filoséfica.
[...] Aidentidade protestante de vocés ndo se constrdi na aridez
de uma sociologia, mas sim num didlogo intenso com Deus, e
é isso que a Republica respeita. E isso que a laicidade de 1905
protege e ¢ a primeira coisa que vim dizer-lhes nesta noite: a
Republica nio estd pedindo a vocés para negarem a fé ou esque-
cerem-na (Macron, 2017).

Ao falar assim, o presidente Macron se sintoniza com Jiirgen Ha-
bermas’, que, em suas andlises sobre a religido e a esfera publica, afirma
que o Estado liberal tem interesse

[...] em dar rédea solta as vozes religiosas na esfera publica po-
litica e ao que as organizacdes religiosas tomam parte na vida
politica. Ele nio pode desencorajar os crentes e as comunidades
religiosas de se expressarem politicamente como tal, porque ele
nio pode saber se, procedendo dessa maneira, nao estd cortan-
do da sociedade secular fontes importantes para a fundacio do
sentido (Habermas, 2008, p. 190).

O filésofo alemiao insiste, a0 mesmo tempo, na necessidade de
uma “tradugao do vocabuldrio determinado de uma comunidade reli-
giosa para uma linguagem universalmente acessivel”.

3 Para uma apresentagdo sintética de como Jiirgen Habermas lida com a religido, cf. Portier (2013).
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Nesse discurso dirigido aos protestantes, o presidente Macron nao
se contenta em se referir ao “trabalho dos protestantes pela coesao social
e cultural de nosso pais”; ele também lhes atribui um papel, o de “vigia
da Republica”, de vanguarda. O que ¢ surpreendente por parte do pre-
sidente de uma Republica laica mais acostumada, principalmente no
campo bioético, a ter que encarar as religides como retaguardas contra
certas mudancas do que poder contar com as religides para promover
essas mudangas. E verdade, como veremos a seguir, que os protestantes
muitas vezes se destacam claramente de outros grupos religiosos por
posi¢oes mais abertas a mudangas. Esta entronizagao dos protestantes
no papel de “vigia da Republica” foi obviamente muito apreciada pelos
préprios interessados, que se sentiram particularmente reconhecidos
neste papel de questionamento e interpelagoes criticas.

Precisamos também que continuem a ser a torre de vigia da
Reptblica, a sua vanguarda nas batalhas filoséficas, morais e
politicas do nosso tempo, e sio muitas, seja na educagio, na
justica social, na luta contra o terrorismo, na acolhida dos mi-
grantes. O trabalho dos protestantes pela coesio social e cultu-
ral do nosso pais ocupa um lugar importante na Republica; é
feita de rigor intelectual, principios e compromissos do dia a
dia (Macron, 2017).

Como sugerimos anteriormente, Emmanuel Macron, em sua abor-
dagem do fendmeno religioso e da laicidade no inicio de seu primeiro
mandato de cinco anos, segue uma linha habermasiana. Sem duvida,
ele compartilha com esse filésofo a convicgao de que

[...] as tradi¢bes religiosas possuem, para articular as intuicoes
morais, em especial quando afetam as formas sensiveis da con-
vivéncia humana, uma forga particular. Esse potencial torna,
portanto, o discurso religioso, para as questoes politicas relati-
vas & convivéncia, um candidato sério a fornecer possiveis con-

teddos de verdade (Habermas, 2008, p. 190).

No “espelho” do protestantismo, é, portanto, uma laicidade da in-
teligéncia e de reconhecimento do fendmeno religioso que o presidente
Macron desenvolve, uma laicidade particularmente aberta as contribui-
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coes das religioes na vida publica. “Um didlogo de confianga entre o pre-
sidente Macron e os lideres religiosos”, assim escreveu o jornal La Croix,
na sua edicio de 22 de dezembro de 2017, sobre o encontro ocorrido
na véspera entre o0 Macron e o conjunto de representantes de cultos re-
ligiosos recebidos no Eliseu (Houdaille ez @/, 2017). Em 4 de janeiro de
2018, a muita apreciada recep¢do do presidente as autoridades religiosas
confirmou a sensagao de estas terem, na pessoa de Emmanuel Macron,
um presidente interessado no fendmeno religioso e ansioso por manter
um didlogo com os representantes das religioes (Les veeux [...], 2018). O
Férum Anual de Didlogo entre o Governo e a Igreja Catdlica, instituido
em 2002, oferece um bom exemplo do que se pode chamar de “laicidade
de confian¢a”. Assim, podemos ler no comunicado de imprensa emitido
ap6s a reunido desse 6rgao em 13 de marco de 2023:

A Primeira-Ministra Elisabeth Borne disse que “o Governo tem
o prazer de trabalhar em conjunto com a Igreja Catdlica em
questoes tao fundamentais como a salvaguarda e a valorizacio do
patrimonio religioso, bem como a transi¢io energética. Ela desta-
cou a importincia deste encontro anual que permite o intercAm-
bio de temas fundamentais para a sociedade e traca perspectivas
de trabalho conjunto. [...] O arcebispo Eric de Moulins-Beau-
fort, Presidente da Conferéncia dos Bispos da Franca, agradeceu
a Primeira-Ministra por ‘este encontro que permite, segundo o
apelo do Presidente da Republica quando veio ao Colégio dos
Bernardins, que a Igreja Catélica contribua com a sua sabedoria
para as questoes do debate publico e para as questdes da vida
social, em particular quanto a forma de apoiar socialmente o fim
da vida e de regular a imigragio” (La Premicre [...], 2023).

O fato ¢ que o discurso do presidente Macron, proferido em 9 de
abril de 2018 diante dos bispos da Franga reunidos em Paris, no College
des Bernardins, mostra que, se a concepgao de laicidade apresentada aos
catblicos nao difere fundamentalmente daquela proposta aos protes-
tantes, 0S acentos e as interpelagées nao sao os mesmos. Assim, quan-
do o presidente, invocando questoes de bioética, considera necessirio
recordar que a voz da Igreja “ndo pode ser injuntiva” e, portanto, “sé
pode ser questionadora’, esta adverténcia dirige-se particularmente as
inclinagdes clericais da Igreja Catdlica.
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A “vigia” protestante em acao nos debates sociais

Os protestantes assumiram de bom grado o papel de “vigia da Re-
publica” atribuido a eles em 2017 pelo presidente Macron. Muito ape-
gados a separacio entre Igreja e Estado que tinham aceitado desde a Lei
de 1905, os protestantes franceses nunca pensaram que essa separagio
implicasse a nao participacdo das religiées na vida publica, a invisibili-
dade das religides na vida social. Os protestantes lembram regularmente
que ¢ o Estado, as institui¢des publicas (em particular as escolas), os
funciondrios publicos que sio laicos e o devem ser, e ndo a sociedade.
Isto é o que ela é, formada por pessoas com crengas e convicgdes muito
diversas ou sem crengas e convic¢oes especificas. Essas crengas e convic-
¢oes podem ou nao ser religiosas. O Estado laico ao qual os protestantes
estao ligados ¢ um Estado que nao promove religiao nem irreligido. O
artigo 1° de nossa Constitui¢ao indica que a Republica “respeita todas
as crengas’, no bojo do respeito pelas leis que adota e dos direitos huma-
nos fundamentais. Desde que as religioes respeitem o quadro das demo-
cracias pluralistas, os protestantes consideram que nio devem ser objeto
de ostracismo ou de qualquer tratamento discriminatério baseado num
sentimento de superioridade cultural dos nao crentes sobre os crentes.
Como Jiirgen Habermas bem o sublinhou, o didlogo democrdtico entre
cidadaos laicos e cidadaos religiosos, precisamente porque sao cidadaos,
exige uma reciprocidade de respeito que implica a escuta das razées do
outro. Em outras palavras, a laicidade nao implica, e ndo deve implicar,
dizem os protestantes, uma total privatizagio das opgdes de sentido.

No discurso que pronunciou em 4 de janeiro de 2018 em sua re-
cepgao as autoridades religiosas, o presidente Macron, referindo-se as leis
bioéticas, desejou que dediquemos “um tempo para um verdadeiro de-
bate filoséfico na sociedade antes de legislar” (Les veeux [...], 2018). Um
debate para o qual ele havia explicitamente convidado as religides a par-
ticipar. O protestantismo reagiu tanto mais favoravelmente a esse convite
quanto preconiza, com estrito respeito pela laicidade, uma presenca ativa
das religioes na vida social. Sobre essas questoes de bioética, os protestan-
tes acreditam que ¢ ainda mais necessdrio desafiar os poderes putblicos e
a opinio publica quando sio feitas escolhas na agenda de decisoes poli-
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ticas que envolvem a compreensio da condi¢ao humana. Consciente de
intervir numa sociedade secularizada e num Estado laico, e habituado 2
sua condi¢do minoritdria, o protestantismo quer participar nos debates
publicos menos para defender um ponto de vista protestante do que para
formular questoes, interpelagdes e recomendagdes preocupadas com o in-
teresse geral. E isso o faz tendo como base um enraizamento convicto e
explicito que lhe permite descentrar-se, nomeadamente, para refletir so-
bre as consequéncias das escolhas atuais para as geragoes futuras e pensar
no principio da autonomia individual, sem esquecer que o individuo é
sempre um ser humano. O volume intitulado Ethique et protestantisme:
eléments de réflexion (2021a), publicado pela Federagao Protestante da
Franca (FPF), aprofunda quatro questoes: o fim da vida; a pesquisa sobre
o embrido humano; a procriagio medicamente assistida; e o acolhimen-
to dos estrangeiros, tema sobre o qual trabalha a Comissao de Ftica e
Sociedade vinculada a federagao. Um exemplo: o documento intitulado
“Interpellations protestantes sur I’Assistance Médicale a la Procréation et
la Gestation Pour Autrui™ inicia-se com uma se¢ao que define da seguin-
te forma a “postura crista e civica” em que se enquadram as interpelagoes
proferidas em nome da FPF:

1) As interpelagdes protestantes na bioética, assim como na éti-
ca social e na ética ambiental, partem da convicgao de que a
vida ¢ um dom de Deus, que o ser humano é um ser em relagao,
que devemos nos preocupar com a protegiao dos mais fracos e
que nunca devemos nos esquecer da justica social.

2) Os protestantes participam do debate societdrio sobre AMP
e GPA, nao para defender uma posigio que gostariam de im-
por a sociedade, mas para contribuir, junto com outros, para a
busca de solugbes que respeitem nossa comunidade humana e
os direitos da crianca.

3) Os protestantes querem que o debate democritico sobre
essas questdes sociais respeite nao apenas o direito a opinido
divergente, mas também o direito de que discordincias com a
opinido da maioria nio sejam imediatamente desqualificadas
como “reaciondrias”. Eles dirigem essas questdes a sociedade e
as autoridades em um espirito de liberdade critica em relagio a
todos os lobbies. O possivel nao é necessariamente o desejével

4 N.T.: Assistance Médicale a la Procréation (AMP) significa “procriagdo medicamente assistida”, e Gestation pour
Autrui (GPA) significa “atero de substitui¢do” ou popularmente conhecido como “barriga de aluguel”.
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e ndo ¢ necessariamente legitimo responder a todos os desejos.
4) Sobre a extensio do AMP e do GPA, a opinido dos protes-
tantes ¢ muito dividida com maiorias e minorias significativas
em cada categoria de entrevistados. O estado de opinio sobre
essas questoes, seja dos protestantes ou dos franceses em geral, é
util para o conhecimento, mas nao tem nenhum valor norma-
tivo (Fédération Protestante de France, 2021a).

E no quadro de tal postura que os protestantes querem alertar
a opinido publica e as autoridades para o fato de que “as possibilida-
des abertas pela medicina reprodutiva colocam formiddveis problemas
morais e que algumas dessas possibilidades, como a GPA ‘barriga de
aluguel’, devem ser descartadas” (Fédération Protestante de France,
2021a). Autorizar a “barriga de aluguel” seria, segundo a FPE, descon-
siderar os interesses da crianga e abrir caminho para a comercializagao
da reprodugao. Quanto ao alargamento da procriagio medicamente
assistida aos casais de homossexuais e as solteiras, ao manifestar nao
uma recusa, mas, sim, relutincia em face desta institucionalizacio da
possibilidade de ter filhos sem pai, a FPF considera estar em seu papel
de “vigia da Republica”.

Comprometida com a causa ecoldgica, sobretudo desde a COP21,
a FPF publicou duas importantes cartilhas sobre o tema em 2015: uma
de um grupo de reflexao sobre as mudancas climdticas, a outra intitula-
da Terre créée, terre abimée, terre promise: ecologie et théologie en dialogue’.
O papel de vigia estende-se a terra habitada.

Podemos dizer que, pela forma como se posicionam e exprimem as
suas “reflexdes” e “interpelagdes” — estes termos sao deliberadamente es-
colhidos —, os protestantes da Franga, para além de serem visceralmente
criticos dos magistérios eclesidsticos, correspondem perfeitamente a in-
clinagao habermasiana que vimos em Emmanuel Macron. Acostuma-
dos a condi¢ao de minoria e apegados a separagao entre Igreja e Estado,
eles interpelam e alertam. O papel de vigia lhes convém.

Mesmo que os protestantes evangélicos, como se pode constatar
no documento de 2018 intitulado Quel monde voulons-nous pour de-
main? Contribution du Conseil National des Evangéliques de France sur

5 N.T.: Terra criada, terra danificada, terra prometida: ecologia e teologia em didlogo.
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la bioéthique®, exprimam mais claramente suas diferencas/divergéncias
com os desenvolvimentos contemporaneos, eles integram também a
laicidade do Estado e a secularizagio da sociedade. Embora compar-
tilhem as mesmas interrogagdes com os reformados luteranos, eles as
transformam mais em posicoes afirmativas. Os evangélicos também as-
sumem o papel de vigias, mas se comunicam mais intensamente que os
reformados luteranos e entram em contato mais direto com os seculares
para defender suas posicoes. Dificilmente ha evangelicalismo politico
na Franca diretamente envolvido em lutas pelo poder politico. O evan-
gelicalismo francés estd longe do evangelicalismo de Jair Bolsonaro ou
dos evangélicos norte-americanos.

A mobilizagao macroniana contra o “separatismo islamista”

Depois de denunciar o “comunitarismo” em diversas ocasioes, o
presidente imp6s o termo “separatismo” no debate publico. E fé-lo em
dois discursos substanciais em que expds a estratégia que queria imple-
mentar para lutar contra o Isla radical e prevenir ataques terroristas: o
primeiro discurso em fevereiro de 2020, na Alsicia, e o segundo em
outubro de 2020, na regiao de Paris.

Foi durante o discurso proferido em Mulhouse (Haut-Rhin) em
18 de fevereiro de 2020 que o presidente Macron explicou por que pre-
feria falar de “separatismo” em vez de “comunitarismo” para designar o
fendmeno contra o qual pretendia lutar. Ele entende por “separatismo”
“um desejo de sair da Republica, de nao mais respeitar suas regras, um
movimento de retirada que, por crengas e pertencimentos, visa sair do
campo republicano”. Esse fendmeno que ameaga a nossa convivéncia,
que quer separar-se da Republica, que nio reconhece os seus valores e
as suas normas, nao ¢ o Isla, ¢ o islamismo, o “separatismo islamista”. A
Republica francesa conta com “comunidades”, e muitas identidades co-
munitdrias ligadas a um pais de origem, a uma cultura, a uma religiao,
a uma familia de pensamento sio compativeis com a Republica. Nao
se trata, cuida de especificar o presidente, de estigmatizi-los. E por isso

6 N.T.: Que mundo queremos para amanha? Contribui¢do do Conselho Nacional de Evangélicos da Franga sobre
bioética.
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que Emmanuel Macron nio quis falar em “comunitarismo”, termo que
o incomodava. O termo “separatismo”, além de suscitar incompreen-
soes e mal-entendidos na imprensa anglo-saxonica’, também incomo-
dou vérios comentaristas na Franca. O islamologista Rachid Benzine
(2020), em uma coluna no Le Monde de 22 de fevereiro de 2020, ob-
servou em particular que, enquanto certos grupos mugulmanos defen-
diam a separagao da sociedade, outros, como a Irmandade Mugulmana,
promoveram nao uma separagio da sociedade, mas sua islamizagao. E,
entdo, observou Rachid Benzine, nomear as coisas também ajuda a fa-
zé-las acontecer. Nesse discurso de Mulhouse, o presidente diz que estd
construindo sua luta contra o separatismo islamista em torno de quatro
pilares: 1) a luta contra as influéncias estrangeiras na escola e nos locais
de culto; 2) a organizagao da fé mugulmana no quadro da laicidade;
3) o combate a “todas as manifestagdes de separatismo islamista e ao
retraimento comunitirio que ele gera”; 4) o deslocamento da Republica
para onde — reconhece o presidente — ela “renunciou um pouco”, como
se tivesse preterido certos quartiers em relagao a outros. Emmanuel Ma-
cron apela, assim, a uma “reconquista republicana” que coloque uma
rede associativa republicana no lugar das redes islamistas que dominam
em certos quartiers. Nesse discurso na Alsicia, ele declarou que “na Re-
publica, nunca devemos aceitar que as leis da religiao possam ser supe-
riores as leis da Republica. E simples assim”. Realmente? E, a nosso ver,
mais complicado do que parece a primeira vista porque muitos crentes,
embora respeitando as leis da Republica, pensam que a lei de Deus é
superior a lei dos homens. E, no entanto, isso nao os torna terroristas.
Ao opor “lei das religioes” e “lei da Republica” como alternativa que
obriga a escolher uma em detrimento da outra, o presidente oblitera o
fato de que, nas sociedades secularizadas, o regime de convivéncia nao é
o da Republica ox o da religiao, mas o da Republica ¢ o da religiao. No
final de seu discurso em Mulhouse, Emmanuel Macron declara pensar
que poderfamos ser “fraternalmente autoritdrios em nosso pais”. Vere-
mos a seguir que esta férmula parecerd premonitéria quanto ao aspecto
autoritdrio, mas muito pouco no que concerne ao aspecto fraternal.

7 Um mal-entendido que chegou a um erro de tradugdo de um jornalista do Financial Times, que atribuiu ao presidente
francés a sua vontade de lutar ndo contra o “separatismo islamista”, mas contra o separatismo isldmico”. O presidente
Macron reagiu vigorosamente com uma carta aberta publicada em 11 de maio de 2020 no jornal britanico.
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O segundo discurso do presidente Macron anunciando a elaboragao
de um projeto de lei contra o “separatismo islamista” foi feito em 2 de
outubro de 2020 na cidade de Les Mureaux (Yvelines), nos subtirbios
parisienses®. Nesse discurso, ele confirmou que queria controlar mais de
perto os grupos religiosos que, por favorecerem a fidelidade religiosa em
detrimento da fidelidade & comunidade nacional, representariam um pe-
rigo para a nagao, o perigo de um comunitarismo separando os fiéis re-
ligiosos de outros membros da comunidade nacional. Se no texto da Lei
de agosto de 2021° nao se nomeia nenhum grupo religioso em particular
— como nao poderia ser, pois hd obriga¢ao de neutralidade —, no discurso
de Les Mureaux, o presidente designou explicitamente os grupos religio-
sos que estavam sendo visados, ou seja, todos os grupos mugulmanos que
incorporam um “separatismo islamista”. A julgar por este trecho:

O que temos de enfrentar ¢ o separatismo islamista. E um pro-
jeto politico-religioso consciente, teorizado, que se materializa
em repetidos desvios dos valores da Republica, que resultam
muitas vezes na constitui¢io de uma contrassociedade e cujas
manifestacdes sao a desescolarizagio das criancas e o desenvol-
vimento de prdticas esportivas, culturais e comunitdrias que
servem de pretexto para ensinar principios que nao obedecem
as leis da Republica. E a doutrinagio e, por meio dela, a nega-
¢ao dos nossos principios, da igualdade entre mulheres e ho-
mens, da dignidade humana. O problema ¢ essa ideologia, que
afirma que suas prdprias leis sdo superiores as da Republica. E
tenho dito muitas vezes, nio pego a nenhum dos nossos cida-
daos que creiam ou nio, que creiam pouco ou moderadamente,
isso ndo ¢ da conta da Republica, mas peco a cada cidadio,
qualquer que seja sua religido, que respeite absolutamente todas
as leis da Republica. E hd neste islamismo radical, j4 que ¢ o
cerne do assunto, vamos abordd-lo e nomed-lo, uma vontade
reivindicada, exibida, uma organizacio metddica para contra-
riar as leis da Republica e para criar uma ordem paralela, para
erigir outros valores, desenvolver outra organizacio da socieda-
de, separatista a principio, mas cujo objetivo final é assumir o
controle completo. E ¢ isso que nos faz gradualmente rejeitar

8 Aescolha da cidade de Les Mureaux (33 mil habitantes, varios prefeitos de esquerda) ndo ¢ por acaso. Essa ¢ uma
cidade com varios “quartiers sensiveis”, que, na sequéncia de ataques amplamente divulgados, ha tempos recebeu
a reputagdo de “cidade perigosa”. Por conta disso, os seus quartiers sensiveis foram beneficiados de grandes pro-
gramas de reabilitagdo urbana, o que melhorou claramente a sua imagem.

9 Lei de 24 de agosto de 2021, confirmando o respeito aos principios da Republica.
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a liberdade de expressio, a liberdade de consciéncia, o direito
a blasfémia. Que, insidiosamente, nos conduz a radicalizac¢io
(Macron, 2020).

Diante desse islamismo radical que ameaga a coesao de nossa socieda-
de e mina seus valores fundamentais, devemos opor, acredita Emmanuel
Macron, “um patriotismo republicano”. Trata-se de gerir a pluralidade
cultural e religiosa por meio da integragao civica, reforcando a integragio
social pela integragdo civica. Isso evoca a nogao de “patriotismo consti-
tucional” como foi desenvolvida por Jiirgen Habermas (Heine, 2011),
exceto que o dltimo dissocia a nogao de “patriotismo constitucional” do
nacionalismo, colocando-se na perspectiva de um Estado pés-nacional.
Ao passo que a nogao de “patriotismo republicano” de Emmanuel Ma-
cron tem uma forte dimensao nacional, a integracio civica republicana
sendo a0 mesmo tempo uma integragao cultural com dimensao nacional.
Nesse discurso de Les Mureaux, o presidente pede “um despertar republi-
cano” organizado em torno de cinco pilares: a neutralidade dos servigos
publicos; as associagdes; a escola; um Isla iluminista; o cultivo do amor a
Republica. Sobre cada um desses pilares podemos destacar que a prerro-
gativa nio é exclusiva do Estado. E o caso das associagies que constituem
um vasto terceiro setor entre os individuos e o Estado, uma sociedade
civil rica em toda a sorte de diversidades, atividades e iniciativas que tra-
duzem uma vida social multifacetada. Assim ¢é a escola, que é a0 mesmo
tempo uma institui¢ao do Estado, a escola da Republica, mas também a
escola da nagao em toda a diversidade das populagdes que acolhe e das ex-
pectativas educativas uns dos outros. Quanto ao s/ iluminista, se enten-
dermos o interesse que o Estado tem nele, nao cabe ao Estado promover
esta ou aquela versao do Isla; deve limitar-se — e isso nao é o mesmo que
nao fazer nada — a fazé-lo respeitar as leis e a ordem publica. Por outro
lado, o Estado cumpre plenamente o seu papel se se trata de promover o
ensino e a investigagao universitdria em islamologia e se se trata também
de permitir que os futuros lideres religiosos exer¢am o seu ministério co-
nhecendo os principais fundamentos histéricos, sociolégicos e juridicos
que caracterizam o exercicio da liberdade de culto na Franca. A neutrali-
dade dos servigos piiblicos, elemento essencial da laicidade do Estado, dos
funciondrios publicos e dos préprios servicos publicos, deve ser capaz de
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explicar o legado da histéria, o fato de as nossas cidades e os nossos cam-
pos, assim como o nosso calenddrio e os feriados, estarem crivados de
vestigios e signos referentes a séculos de impregnagao do cristianismo em
nosso territério. O quinto pilar, cultivar o amor a Repiiblica, é o mais
problemitico, até porque, como admite o presidente, hd “quartiers onde
nao se cumpriu a promessa da Republica”, onde “nés mesmos constru-
imos o nosso préprio separatismo’. Trata-se, portanto, da “guetizagio”.
Como fazer que as pessoas amem uma Reptblica “guetizada”, onde os
imigrantes, principalmente se forem mugulmanos, sio discriminados
para ter acesso a um emprego ou se beneficiar de habitagao? Como fazer
as pessoas amarem a Republica por meio de seu hino nacional, das cores
de sua bandeira, de suas ceriménias, de sua liturgia secular? “Liberdade,
Igualdade, Fraternidade”, a trilogia do lema republicano, representa um
desafio considerdvel. Como implementd-la concretamente? Se o Estado
pode garantir o respeito pelas liberdades e garantir a igualdade de direitos
e deveres para todos, mais dificil é a gera¢io da fraternidade. Isso nao
pode ser decretado, pois é constantemente construido e desconstruido na
vida social.

A defesa macroniana de uma laicidade de desconfianca em
relagdo ao religioso

Concebida para lutar contra o islamismo radical e sua influéncia
em virios quartiers ditos “sensiveis”, uma lei nao poderia visar apenas ao
Isla; como lei da Reptblica, sé poderia prever medidas relativas a todas
as religioes. Nenhuma mengao ao Isla é, portanto, feita nessa lei, que
também nao usa o termo “separatismo”, mesmo que a prdtica continue
a falar de “lei contra o separatismo”. No entanto, existe o chamado
delito de separatismo que visa “proteger eleitos e funciondrios publicos
contra ameagas ou violéncia para obter uma isengao ou uma aplicagio
diferenciada das regras do servico publico” (France, 2021). As medi-
das para combater uma das expressoes do Isla, a do islamismo radical,
deveriam, dessa forma, afetar todas as religioes. Quanto 2 laicidade, o
fato de redefinir nao apenas seus contornos, mas sua concepg¢io geral
no “espelho” do “separatismo islamista”, levaria a transformagao de uma
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laicidade liberal em uma laicidade securitdria, preocupada em contro-
lar os grupos religiosos e suas atividades. Passamos na Fran¢a de uma
laicidade de confianga para uma laicidade de desconfianga em relagio a
religiao. Em flagrante contradi¢do com o que havia indicado em 2018
em seu discurso no College des Bernardins, ou seja, nao querer opor
um “credo republicano” as religides, Emmanuel Macron de fato se com-
prometeu com essa linha. Como prova disso, a criagao em outubro de
2020 de uma “unidade de contradiscurso republicana” (UCDR), uma
agéncia de contrapropaganda imobilidria influenciada pela Primavera
Republicana' que funcionou no vicuo sob a autoridade do adminis-
trador departamental Christian Granet. As préticas e a eficicia dessa
unidade foram seriamente postas em causa em 2023 na sequéncia da
falta de transparéncia e da md gestao das receitas financeiras do fundo
“Marianne”, destinado a lutar contra o separatismo (cf. Maad; Ayad;
Laurent, 2023). Que uma tal agéncia tenha existido sob a presidéncia
de Emmanuel Macron, isso ¢ um ponto que levanta questoes. O fato de
terminar em fracasso ¢, a nosso ver, indicativo dos desmandos da Repui-
blica quando esta se coloca como verdade absoluta, julgando que todos
os meios sao bons para lutar contra seus inimigos. Sim, presidente Ma-
cron, vocé estava certo ao apontar em 2018 que o Estado nao deveria
opor um “credo republicano” as religides. Ao legalizar a laicidade secu-
ritdria com a votagao da Lei de 24 de agosto de 2021, nao se escapou,
porém, ao pressuposto de que a Republica deve ser particularmente
cautelosa com a religido, e de que ela tem, como uma cidadela sitiada,
de se radicalizar para defender os seus valores e garantir a lealdade de
seus cidadaos. Nao ¢ certo, a nosso ver, que essa seja a melhor forma de
servir a Republica.

Apresentando a publicagao de um volume da Revue du Droit des
Religions dedicado a apresentagdo e a andlise da Lei de 24 de agosto de
2021 “consolidando os principios da Republica’, os juristas Vincente
Fortier e Gérard Gonzalez (2022) julgam duramente essa lei na qual
veem “uma colcha de retalhos normativa” que compreende “um grande
namero de medidas dispares”. Segundo eles,

10 Movimento politico criado em 2016 que, veiculando concepgdes laicistas da laicidade nas redes sociais, trabalhou
para desqualificar como “cumplices” dos islamistas radicais todos os defensores de uma abordagem mais liberal da
laicidade e de uma consideragdo mais nuangada das diferentes sensibilidades mugulmanas.
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A percepgao dominante do pacote legislativo adotado ¢ a sua
fun¢io essencialmente repressiva, potencialmente liberticida
que, sob o pretexto de lutar contra um mal que vem a tona
sem nunca ser nomeado (o extremismo islAmico) toca o ntcleo
de um certo nimero de liberdades (Fortier; Gonzalez, 2022,

p. 11).

Quatro das principais leis relativas as liberdades sao alteradas pela
Lei de 24 de agosto de 2021: a Lei de 1881 sobre a liberdade de imprensa,
a de 1882 sobre o ensino primdrio obrigatdrio, a de 1905 sobre a separa-
¢ao entre igrejas e Estado, e a de 1907 sobre o exercicio ptblico do culto.

Todas essas modificagdes vao no sentido de um controle acentu-
ado do Estado, nada menos que isso. A defensora de direitos' Claire
Hédon assinala no seu parecer n° 21-01, de 12 de janeiro de 2021, “que
o objetivo fixado pelo texto de refor¢o dos principios republicanos se
assenta essencialmente em disposigoes de cardter repressivo”, que “mais
de um terco dos artigos visam refor¢ar os mecanismos de controle e
quase um quarto define penas de prisao”. Em entrevista concedida ao
jornal La Croix em 25 de janeiro de 2021, Philippe Portier observa
que “a laicidade inicialmente concebida no espirito de Briand e Jaures
como um regime de prote¢ao das liberdades se vé transformada em um
instrumento de controle de opinides e crengas religiosas em nome dos
valores que o Estado define” (apud Gorce, 2021). Alguns poderiam es-
perar, por parte de movimentos e organizagoes particularmente ligados
a laicidade, uma recepgao positiva dessa lei que pretende fortalecer o
respeito pela laicidade. Longe disso, essas organizagdes e esses movi-
mentos nio apenas nao aprovam as medidas que a lei recomenda, mas
as veem como uma “deriva securitdria’ da laicidade, como evidencia o
comunicado conjunto assinado em 8 de dezembro de 2022 pela Liga
dos Direitos Humanos, pela Federagiao Nacional do Livre Pensamento,
pela Vigia da Laicidade, pela Solidariedade Laica e pela Uniao Racio-
nalista. Esses movimentos e essas organizagoes preocupam-se com “o
futuro de uma laicidade que se tornou aos olhos dos poderes publicos
um instrumento de constrangimento e conformagio”, denunciam “um
desvio securitdrio, as vezes até tingido de xenofobia, que nada tem a ver

11 A Defensoria de Direitos ¢ uma institui¢do estatal independente criada em 2011. Sua missao ¢ dupla: 1) defender
as pessoas cujos direitos ndo sdo respeitados; 2) permitir igualdade para todos no acesso aos direitos.
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com a laicidade conforme assumida pela nossa Constituigao de 1958
e deploram que, para alguns, “a laicidade teve de se transformar em
marcador de identidade mediante uma extensao da neutralidade da ad-
ministragao publica para, potencialmente, todo o campo social”.

Esses vigorosos posicionamentos e a qualidade das pessoas civis
ou juridicas que sao seus autores atestam que muitas medidas previstas
nessa lei colocam problemas tanto para advogados quanto para atores
sociais e religiosos da drea. Claro que tudo depende da forma como a lei
e os seus decretos de execucao sao interpretados e colocados em pritica.
No desejo legitimo de lutar contra o separatismo islamista, obviamente
corremos o risco de infringir algumas liberdades fundamentais. A liber-
dade de associacao primeiro (1), a liberdade de culto em seguida (2) e a
liberdade de educagao finalmente (3).

1) As associagoes representam um terceiro setor entre os individu-
os e o Estado. O seu dinamismo deve-se muito a sua liberdade, ao fato
de serem lugares onde os individuos se envolvem em atividades e causas
que os interessam, que correspondem as suas convicgdes € que 0s mo-
tivam a agir. Embora possam beneficiar-se de financiamento publico,
“nio pretendem, como tal (Hédon, 2021, p. 3), refletir as opgoes de
um governo, as prioridades do Estado, as preferéncias politicas de uma
maioria autdrquica’. Continua a defensora de direitos:

Ao condicionar a atribuiciao de subsidios 4 assinatura de um
‘contrato de compromisso republicano” [...] [nds] operamos uma
inversao, colocando as associagdes em uma posi¢io em que nio
s0 mais simplesmente instadas a nido cometer uma infragio,
mas também a se comprometer positiva e explicitamente, em
seus objetivos como em sua organizacio, com principios que
s40 os do poder publico. Parece-nos que tal inversio corre o ris-
co de desvirtuar parcialmente o estatuto das associagoes que sio
terceiros essenciais entre o cidaddo e as autoridades publicas.

A propensio iria no sentido de uma estatizagio das associagoes,
uma vez que teriam um financiamento publico minimo. Isso as forga-
ria a se tornarem defensoras da acao do governo, convertendo-se em
retransmissores do Estado e seu préprio cardter tendendo a desaparecer.
Esta ¢ uma clara violagao das liberdades de associagao. Segundo os soci-
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6logos Antonio Delfini e Julien Talpin, membros do Observatério das
Liberdades Associativas, a Lei de 24 de agosto de 2021 institucionaliza
a “desconfianca em relagio as associacoes” e amplia as possibilidades de
sua dissolu¢io administrativa (Delfini; Talpin, 2023).

2) A Lei de 24 de agosto de 2021 introduz um enquadramento
reforgado das associacoes de culto. Modifica, em vérios pontos, a lei
de separagao das igrejas e do Estado de 1905. De uma lei de liberdade,
passa-se a “uma lei de constrangimentos e multiplos controles”, como
assinalam dirigentes das igrejas cristas (catélica, protestante, ortodoxa)
em artigo de opiniao publicado no Le Figaro em 9 de marco de 2021
(Collectif Collectif, 2021). Controles financeiros, em particular de do-
agoes do exterior, controles do cardter cultual das associagoes, cujo ob-
jetivo é precisamente o “exercicio do culto”. Neste ponto especifico,
passamos de um sistema declarativo para um sistema de autorizagio
concedida pelo administrador departamental, a quem cabe verificar a
natureza efetivamente cultual da associagao. Com o reconhecimento do
cardter cultual sendo valido por cinco anos, o procedimento deve ser re-
feito a cada cinco anos. Além dos limites concretos desse controle para
os servigos da prefeitura, os critérios para determinar o alcance do culto
podem ser dificeis de estabelecer. Hd também a questao das habilidades
para fazé-lo. Existe um sério risco de o Estado vir a interferir na qua-
lificagdao do que ¢ cultual. Outro ponto delicado ¢ relativo ao respeito
a organizagao interna de cada culto religioso, conforme garantido pelo
artigo 4° da Lei de 1905. Nos estatutos das associagoes cultuais, Lei de
2021, que prevé a existéncia de um ou mais “6rgaos deliberativos”, al-
guns veem um risco de interferéncia na organizagao interna dos cultos.

3) O terceiro elemento, finalmente, diz respeito a educagao domi-
ciliar, possibilidade permitida desde a Lei Ferry de 28 de marco de 1882.
No entanto, a Lei de 2021 sujeita essa possibilidade a uma autorizagio
prévia que substitui o regime de declaragao. Em outras palavras, nao ¢é
apenas a educacao que é obrigatéria, é a educagao na escola que também
se torna obrigatéria, salvo algumas excegoes que permitem derrogagoes
a ela. Entre as razdes que dao direito a educagio domiciliar nao estao as
convicgoes filoséficas e religiosas dos pais. As tnicas razdes pelas quais
podemos ter uma inscrigao derrogatéria de uma crianga numa familia
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s20: o estado de satde ou de deficiéncia da crianca; a prdtica intensiva
de atividades esportivas ou artisticas; o desabrigo da familia; ou se a
situagao especifica da crianca motive o projeto educativo. Essa auséncia
do motivo “conviceoes filoséficas ou religiosas dos pais” é muito sig-
nificativa, pois parece sugerir que o Estado e sua escola publica tém o
monopdlio do sentido. A educagao nacional francesa acabou admitindo
que as escolas privadas sob contrato de associagio poderiam participar
da educagao escolar publica, mantendo seu préprio cardter de estabe-
lecimentos confessionais. Sobre esse assunto, a Franca nao estd imune
a uma condenag¢io em escala europeia. Com efeito, tanto a Convengao
Europeia dos Direitos do Homem como a Carta dos Direitos Funda-
mentais da Unido Europeia mencionam o direito dos pais de educar os
seus filhos de acordo com as suas convicgoes filoséficas ou religiosas.

Diante de uma laicidade de desconfianca, o protestantismo
alerta e contesta

Durante toda a fase de elaboragao da Lei de 24 de agosto de 2021, os
protestantes foram fortemente mobilizados por meio da Federagio Pro-
testante da Franga e sua Comissao “Lei e Liberdade Religiosa” para acom-
panhar o processo de elaboracio da lei passo a passo e reagir a tempo de
enviar suas observagoes e, acima de tudo, suas criticas. Nessa ocasiao, de-
senvolveram uma expertise juridica baseada no conhecimento aprofun-
dado da histéria e da situagao juridica das igrejas protestantes. Juntando,
com base em sua prépria andlise, as criticas expressas por diferentes lados,
chegaram a um verdadeiro questionamento do projeto de Governo, um
projeto imediatamente percebido como potencialmente liberticida. Os
protestantes, que ja em 1905 concordaram em organizar o seu culto no
quadro das associacoes de culto previstas na Lei de 1905 que separou a
Igreja do Estado; os protestantes, que, em vdrias ocasioes, se alegraram ao
constatar que uma interpretacio e uma aplicacio liberais prevaleceram na
Lei de 1905; os protestantes franceses, conhecidos por seu apego visceral
a laicidade do Estado e da escola, descobriram com espanto que, sob a
presidéncia de Emmanuel Macron, a implantagao de uma laicidade se-
curitdria de rigido controle das atividades religiosas considerava a religiao
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como uma ameaca 3 Republica. No entanto, o presidente Macron fez
questao de dizer em seu discurso no College des Bernardins em 9 de abril
de 2018: “Nio sou nem o inventor nem o promotor de uma religidao de
Estado que substitui a transcendéncia divina por um credo republicano”.
Com a Lei de 24 de agosto de 2021 e seu “contrato de compromisso re-
publicano”, o presidente nao se desviou nessa dire¢ao? Apegados a Repu-
blica e ao seu lema “Liberdade, Igualdade, Fraternidade”, os protestantes
concordam fundamentalmente em reforcar os principios da Republica,
mas “com respeito pela liberdade de associagao e liberdade de culto”, li-
berdades as quais se encontram visceralmente ligados. Se todas as religi-
oes foram criticas ao projeto de lei finalmente votado e aprovado, foi o
protestantismo o mais vigoroso contestador. Como interpretar essa cons-
tatagao? Principalmente pelo fato de ser o protestantismo a religiao que
conta com o maior nimero de associagoes de culto ao abrigo da Lei de
1905 (cerca de 4 mil das 5 mil que existem); o catolicismo, na sequéncia
de sua recusa dessas associagoes de culto de 1905 que nao consideravam a
estrutura hierdrquica da Igreja Catélica, contava, por sua vez, desde 1924,
com pouco mais de cem associagoes de culto diocesanas organizadas sob
a autoridade do bispo. As mudangas feitas na Lei de 1905, bem como
certas mudangas feitas na Lei de 1901, tém um impacto mais direto nas
igrejas protestantes. Os reputados “bons alunos” da laicidade sentem-se
mal recompensados por sua fidelidade a Lei de 1905. Em diversas ocasi-
oes, tém a sensagao, sobretudo por serem minoria, de terem sido esque-
cidos pela histéria.

A mobilizagio protestante tomou a forma de um documento de
quinze pdginas da Federagao Protestante da Franga (FPF) intitulado Le
protestantisme alert et conteste: élements de plaidoyer [O protestantismo
alerta e contesta: elementos de defesa], veiculado no outono de 2020 e
depois em janeiro de 2021 em uma versao atualizada (Fédération Pro-
testante de France, 2021b)'*. Nesse documento apresentado as autori-
dades e amplamente divulgado, a FPF denuncia o aumento do controle
estatal sobre todas as associa¢oes e o aumento especifico dos constran-
gimentos contra as associacoes de culto, e interpela o governo sobre
as disposi¢des propostas. O conjunto é, segundo ela, “discriminador e

12 Para a midia, a FPF divulgou comunicado publicado em Les Echos em 8 de dezembro de 2020, reproduzido em
Opinion e La Croix em 9 de dezembro de 2020.
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estigmatizante” em relagao as religioes. O pastor Frangois Clavairoly, pre-
sidente da FPF até 2022, julga severamente a Lei de 24 de agosto de
2021. Ele a vé como um “reforco do controle administrativo”, uma “sus-
peita da fidelidade republicana ao culto”, “uma forma de neutralizacio
religiosa da sociedade aqui consagrada por uma lei regressiva em relagao
as disposi¢des e ao espirito liberal da Lei de 1905”. Em carta dirigida ao
presidente Macron em 27 de abril de 2022, um dia apds sua reelei¢ao,
o pastor Clavairoly nao hesitou em solicitar “a revogacao das disposicoes
da Lei de 24 de agosto de 2021 que sao adicionais ao que a Lei de 1905
contém e que suspeita e constrange as associagoes de culto”.

O protestantismo evangélico nao ficou de fora. Em 11 de outubro
de 2022, o Conselho Nacional de Evangélicos da Franca, juntamente
com a Alianca Evangélica Europeia, a Alianga Evangélica Mundial e a
Federacao Batista Europeia, apresentaram um relatério sobre a liber-
dade religiosa na Franga ao Conselho de Direitos Humanos da ONU.
Esse relatério denuncia “a mudanga para uma ‘laicidade de vigilancia’
dos cultos que pode minar a liberdade de religiao” (Conseil National
des Evangéliques de France, 2022). Os protestantes, vigias da Republi-
ca? Sem nenhuma duvida. Mas talvez ainda mais vigias da democracia
liberal. Criticos do magistério romano, eles também sao criticos quan-
do o magistério se torna republicano.

Conclusao

Que balan¢o podemos extrair da aplicagao da lei contra o sepa-
ratismo? Uma “avaliagao proviséria e incerta”, segundo Bernard Gor-
ce, jornalista que ecoa em La Croix de 6 de abril de 2023 o relatério
apresentado dois dias antes 2 Assembleia Nacional por Sonia Backes,
secretdria de Estado encarregada da cidadania. Mais de 3 mil operagoes
de controle foram realizadas, e onze escolas particulares fora do con-
trato e sete locais de culto foram temporariamente ou definitivamente
fechados. Durante o debate que se seguiu a apresentagio do relatdrio
da secretdria de Estado, foram feitas observacoes interessantes sobre as
medidas relativas a vida associativa. O conjunto do mundo militante,
avaliou um deputado comunista, mantém “uma rela¢io de desconfian-
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¢a’ com o poder publico. Quanto ao “contrato de engajamento republi-
cano’, “ele erra o alvo”, porque, como notou um deputado socialista, as
associagdes sio as mais controladas. Quanto ao poder que os adminis-
tradores departamentais tém de pedir o cancelamento de um subsidio
concedido a uma associagao, isso dd lugar a abusos, disse um eleito. Das
6 mil recusas de educacao domiciliar pronunciadas em 2022, apenas
um em cada dez casos seria motivado por uma suspeita de radicalismo
religioso. Temos o direito de questionar o cardter necessdrio e propor-
cional, em rela¢ao ao objetivo pretendido, das medidas previstas. Re-
forcar o papel do Estado e dos seus agentes ¢ a solugao? E o despertar
republicano ¢é a tinica forma de conseguir isso? Querendo esperar tudo
da agao do Estado e dos poderes publicos, corremos o risco de nos
decepcionar regularmente porque se espera demais deles. O despertar
republicano sé terd alguma eficdcia se acompanhar com confian¢a uma
sociedade civil borbulhante de iniciativas e que j4 saiba aproveitar os
melhores lucros da globaliza¢ao e das inovagoes tecnolégicas. Quanto
a0 acesso ao universal, a Republica nio é o dnico vetor. Muitas asso-
ciagoes seculares e religiosas sensibilizam e formam jovens e idosos para
alargar os seus horizontes e descobrir a diversidade de formas de viver e
fazer sociedade. A Republica nao tem o monopélio do universal. Se o
despertar republicano significa “fora da Republica nao hd salvagao”, en-
fraquece-se ele mesmo. Um “despertar” republicano é bem-vindo, mas
pensar que esse despertar por si sé serd suficiente para lutar contra o “se-
paratismo islamista” e outros comunitarismos ¢ ilusério. Nao é opondo
um comunitarismo nacional a um comunitarismo religioso que conse-
guiremos enfraquecer 0s comunitarismos, mas, sim, encorajando todas
as incubadoras seculares e religiosas de solidariedade e de fraternizagao.
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PARTE I:
LAICIDADE SOB BOLSONARO






BOLSONARO E A LAICIDADE BRASILEIRA'

Ari Pedro Oro

Durante o seu mandato como presidente da Republica (2019-2022),
Jair Messias Bolsonaro pronunciou em vdrios momentos frases que faziam
referéncia a laicidade do Estado e a condico crista sua e da sociedade bra-
sileira. Vejamos algumas dessas frases, repetidas em diversas ocasioes. Por
exemplo, em 10 de julho de 2019, na Cimara dos Deputados, disse: “o
Estado ¢ laico, mas somos cristaos™. Em 16 de setembro de 2020, postou
no Twitter: “O Estado ¢ laico, mas o nosso governo é cristao™. Em 9 de ju-
lho de 2022, em Sio Paulo, na Marcha para Jesus, afirmou: “Vivemos num
pais laico, mas o seu presidente é cristaio™. E em 7 de setembro de 2022,
no Rio de Janeiro, sentenciou: “Nés somos um governo que sabemos que
o nosso Estado ¢ laico, mas seu presidente é cristao!™.

Essas frases ditas por Bolsonaro me conduzem a fazer quatro ob-
servagoes e a levantar duas perguntas.

1 Uma primeira versdo deste texto foi apresentada nas XX Jornadas sobre Alternativas Religiosas na América Latina,
na mesa redonda “A laicidade ao final do governo Bolsonaro”, realizada no Rio de Janeiro, em 9 de agosto de 2022.
Agradego a Emerson Giumbelli a leitura e as sugestdes aportadas ao texto.

2 Disponivel em: https://www]1.folha.uol.com.br/poder/2019/07/bolsonaro-diz-que-indicara-para-vaga-no-stf-minis-
tro-terrivelmente-evangelico.shtml. Acesso em: 6 maio 2020.

3 Disponivel em: https://www.diariodepernambuco.com.br/noticia/politica/2020/09/0-estado-e-laico-mas-nosso-go-
verno-e-cristao-diz-bolsonaro-no-twit.html. Acesso em: 5 maio 2022.

4 Disponivel em: https://www]1.folha.uol.com.br/poder/2022/07/marcha-para-jesus-escancara-negligencia-da-es-
querda-com-evangelicos.shtml. Acesso em: 12 ago. 2022.

5 Disponivel em: https://noticias.uol.com.br/eleicoes/2022/09/07/7-de-setembro-leia-na-integra-o-discurso-de-bolso-
naro-no-rio.htm. Acesso em: 8 set. 2022.
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Observacdes

1) Aregulagao do religioso

Ao iniciar as frases afirmando que “o Estado ¢ laico”, Bolsonaro
remete a0 principio constitucional brasileiro de regulacio do religioso®
que prevé a dissociagio entre Igreja e Estado, acompanhada do princi-
pio da liberdade de crenga e culto.

Como sabemos, a laicidade foi oficialmente admitida na primeira
Constitui¢ao Republicana, de 1891, apés ter vigorado durante todo o
periodo colonial (1500-1822) e imperial (1822-1889) o catolicismo
como religido oficial do pais. O principio da laicidade consta no artigo
72, pardgrafo 7, da referida constitui¢io quando diz: “Nenhum culto
ou igreja gozard de subvencio oficial, nem terd relagoes de dependéncia,
ou alianca com o Governo da Unido ou o dos Estados”. O pardgrafo
3 do mesmo artigo garante a liberdade religiosa nos seguintes termos:
“Todos os individuos e confissoes religiosas podem exercer publica e
livremente o seu culto [...]” (Brasil, 1891).

A sétima constitui¢ao brasileira, promulgada em 5 de outubro de
1988, e que ainda estd em vigor, em seu artigo 19, inciso I, reafirmou a se-
paragio entre igrejas e Estado e a liberdade religiosa, nos seguintes termos:

E vedado 4 Unido, aos Estados, ao Distrito Federal e aos
Municipios:

I — estabelecer cultos religiosos ou igrejas, subvenciond-los, em-
baragar-lhes o funcionamento ou manter com eles ou seus re-
presentantes relagoes de dependéncia ou alianga, ressalvada, na
forma da lei, a colabora¢ao de interesse pablico (Brasil, 2016,

p. 25).

6 Essa expressdo ¢ recorrente entre cientistas sociais que se ocupam do tema da religido. Giumbelli (2016, p. 18) chama
a atencdo para “ndo confundir regulagdo com controle, embora eventualmente ela possa se traduzir nisso”, assim como
“regulagdo ndo ¢ o mesmo que regulamentagao, embora, evidentemente, esta faga parte daquela” e, finalmente, ndo se
pode restringir a aplicagdo da regulagdo as minorias. Ao contrario, regulacao refere-se “a um conjunto mais amplo de
concepgdes e expectativas que nao se esgota em normatizagdes”. Trata-se de um “conjunto dos mecanismos e disposi-
tivos que atingem os varios grupos religiosos nas suas transformagdes ao longo de um regime secularista” (Giumbelli,
2011, p. 6). Por isso mesmo, continua Giumbelli (2011, p. 8), “a laicidade ou o secularismo podem ser estudados como
a resultante da conjungdo desses dispositivos e processos de regulagao do religioso”.
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Vale observar, como Paula Montero (2022) destacou’, que a nogao
de liberdade religiosa surgiu em contextos histdricos especificos, tendo
assumido uma dimensao pluridimensional, detentora de sentidos di-
ferenciados segundo os momentos e os atores ou as institui¢des que a
acionam. E no que concerne ao Brasil, mais especificamente, Montero
lembra que a expressao “liberdade religiosa” ou “de crenga” nao aparece
de forma explicita em nenhuma constituigao brasileira. Ainda, de acor-
do com Montero, atualmente a expressao é acionada tanto para defen-
der a liberdade de crenga quanto para justificar a intolerincia religiosa®.

2) O Brasil cristao

Em segundo lugar, Bolsonaro, ao acompletar as frases mencionadas
com a afirmac¢io “somos cristaos”, aponta para a importincia histérica
e cultural do cristianismo na sociedade brasileira, com a particularidade
de que o destaque recai na Igreja Cat6lica, cujas liderangas, acompanha-
das de membros da sociedade civil, tém se empenhado desde o inicio do
século XX na articulagao entre Estado laico e nagao religiosa’, entre “ser
catdlico” e “ser brasileiro” (Montero, 2009, p. 13), vindo, dessa forma,
o catolicismo a assumir a condi¢ao de “modelo de religiao e de culto
religioso” (Mariano, 2011, p. 246). E importante destacar, porém, que,
nas altimas décadas, devido as reconfiguragdes sociorreligiosas ocorri-
das no pais, especialmente com o forte crescimento evangélico (leia-se
pentecostal) a partir da década de 1980, a equivaléncia ou a equagio
referida deixou de ser natural (Novaes, 2014)'. Isso nao impediu que
até nao muitas décadas atrds a Igreja Catélica comparecesse onipresente
no espago publico e recebesse uma discriminagio positiva de parte do

7 Originalmente, o texto de Montero consistiu em comunicagido apresentada em um webinar ocorrido em 7 de
novembro de 2022, promovido pela Fundagdo Fernando Henrique Cardoso, intitulado “Religido ¢ Democracia no
Brasil, os desafios a enfrentar”.

8 S0 a titulo de exemplo, registro a observagao feita por Ronilso Pacheco (2022), para quem, no Brasil atual, “lide-
rangas cristds de extrema direita e instituigdes como o Instituto Brasileiro de Direito e Religido e a Jocum (Jovens
com uma Missao) entendem como defesa da liberdade religiosa [...] a defesa de uma supremacia crista, em que
a interpretagdo ultraconservadora e moralista do cristianismo deve pautar a ordem social e ndo impor limites, por
exemplo, a assimilagdo cultural representada pela evangelizagdo de povos originarios”.

9 O efeito disso &, por exemplo, que, na década de 1930, a Igreja Catolica “reivindicou estar ao lado da ‘nagéo
(Giumbelli, 2006, p. 236) e, nessa condigdo, conseguiu introduzir na Constituigao de 1934 o principio da “colabo-
ragdo reciproca”, que vigorou até a Constitui¢do de 1967, entre o Estado e a Igreja Catolica (Giumbelli, 2002), a
qual alcangou o status de religido “quase oficial” (Mariano, 2001, p. 145).

10 Assim, ja em 1994 Pierre Sanchis relativizava a ideia de o catolicismo continuar sendo a religido nacional. Para ele,
mais importante do que essa equivaléncia seria analisar as formas diversificadas que a religido assume na cultura
brasileira, para além do catolicismo.

3
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Estado, em detrimento de outras religides, como as meditinicas, princi-
palmente aquelas de matriz africana, que tenderam a receber uma dis-
criminagiao negativa.

Seja como for, hi um consenso entre os estudiosos de que, no
Brasil, a secularizagio da sociedade nao consistiu no refluxo da religiao
para a esfera do privado. Ao contrério, ela tem historicamente se man-
tido como uma dimensao importante da esfera publica, vigorando uma
relagio de proximidade entre Estado e igrejas, configurando uma laici-
dade colaborativa. Essa situagao ¢ assim sintetizada por dois autores que
se debrugaram sobre a questao em nosso pais. Para Marcelo Camurca
(2018, p. 301), “a separagao entre Estado/Igreja nunca deu como resul-
tado a saida da religiao da vida publica’; para Ricardo Mariano (2011,
p. 254), “A separacao republicana entre Igreja e Estado jamais resul-
tou na privatizagao do religioso no Brasil, nem muito menos na exclu-
sao mutua entre religiao e politica”'. Isso significa, continua Mariano
(2011, p. 254), que “a laicidade nao constitui propriamente um valor
ou principio nuclear da Republica brasileira”.

3) O presidente cristdao

Em terceiro lugar, ao se dizer cristaio — “o presidente é cristao”
—, Bolsonaro acionava um pertencimento religioso genérico que visava
encontrar receptividade e abrir vias de contato e didlogo tanto com ca-
t6licos quanto com evangélicos. E, diga-se de passagem que apds quatro
anos de atuagao no cargo de presidente, Bolsonaro conseguiu se equi-
librar entre essas duas formacoes cristas e, assim, manter em evidén-
cia uma dupla, mas ambigua, autoidentificacao religiosa, com alguma
inclinagdo para o lado evangélico, motivada pela importincia puablica
assumida pela sua esposa evangélica e por sua relagio estreita com li-
derancas evangélicas e sua ativa participacio em eventos evangélicos
a0 longo do seu mandato, como veremos a seguir. Isso significa, como

11 Este, alids, ndo é somente o caso brasileiro. Como apontamos em outro lugar, “na atualidade, Estado, religido e
sociedade mantém relagdes marcadas menos pela oposi¢ao e mais por arranjos e conexdes variadas” (Oro; Ca-
murga, 2018, p. 15). Nesse sentido, referindo-se a Europa, sobretudo a Franga, Philippe Portier (2009, p. 62), por
exemplo, observa que, atualmente, esta se dando a religido “ao mesmo tempo um lugar na esfera publica do Estado
que a Republica das origens lhe recusava”. Em outro texto, Portier (2018, p. 24) complementa, na mesma diregao
de Gauchet, afirmando que, a partir dos anos 1970-1980, os promotores de reivindicagdes identitarias “tem procu-
rado afirmar, de maneira bastante inédita, até no ‘espago publico’, sua identidade religiosa”. Informo que todas as
tradugdes dos textos em lingua estrangeira sdo de minha autoria.
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afirma Almeida (2019, p. 205), que a estratégia de Bolsonaro consistiu
em se apresentar como “cristao sem acentuar as cores catolicas e sempre
indicando aos evangélicos que pode ser, parecer ou tornarse evangéli-
co”. Ou, como sustentam Camurga e Zaquieu-Higino (2021, p. 228),
como “alguém que nio ¢ definidamente nem catdlico nem evangélico,
porém um auténtico cristao no qual ambos, evangélicos ou catdlicos
conservadores se sentem reconhecidos”.

A esse propésito, vale mencionar uma pesquisa realizada junto a
grupos religiosos acerca da percepgao do pertencimento religioso de
Bolsonaro. A pesquisa foi desenvolvida pela Genial/Quaest em meados
de agosto de 2022 e comentada pela colunista Ménica Bergamo (2022).
O levantamento mostrou que, entre os evangélicos, 50% acreditam que
Bolsonaro ¢ evangélico, 16% que ele ¢ catélico, 10% que ele nao tem
religiao e 1% que ele é adepto das religides de matriz africana. J4 entre
os catélicos questionados, 32% acreditam que Bolsonaro ¢ evangélico,
e 17% que ele é catélico.

4) Preeminéncia crista sobre a laicidade

Enfim, chama aten¢do nas frases de Bolsonaro referidas a impor-
tincia detida pela conjuncio adversativa mas, presente em todas as sen-
tengas. Trata-se de uma importante relativizagao, reveladora de que,
na visao de Bolsonaro, o cristianismo assume uma preeminéncia em
relacdo a laicidade. Em outras palavras, se historicamente a laicidade
que tem vigorado no Brasil tem admitido a convivéncia e a relagio
colaborativa entre igrejas e Estado, entre religiao e politica, associada a
uma secularizagao nao confinadora do religioso na esfera privada, para
Bolsonaro o Estado ¢ laico, mas o cristianismo sobrepoe-se a laicidade.
Portanto, o mas consiste numa estratégia discursiva capciosa que quebra
o equilibrio entre religiao e Estado e coloca em destaque o cristianismo.
Bolsonaro expressou claramente essa sua concepgao em 13 de fevereiro
de 2017, em Campina Grande, quando afirmou: “Nao tem essa histo-
rinha de Estado laico nao! O Estado ¢é cristao e a minoria que for contra
que se mude. As minorias tém que se curvar as maiorias”'%.

12 Disponivel em: https://noticias.gospelmais.com.br/jair-bolsonaro-brasil-estado-cristao-contra-se-mude-88394.
html. Acesso em: 5 maio 2022.
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Questoes

Retenho, das frases mencionadas, que tém como escopo o tema da
laicidade, duas questdes: que sentido contém o termo cristianismo nos
discursos de Bolsonaro e qual é o seu entendimento de laicidade?

1) O sentido de cristianismo para Bolsonaro

Parece haver uma convergéncia entre os estudiosos de que, consi-
derando o perfil ideolégico conservador, moralista e de extrema-direita
de Bolsonaro, quando ele afirma “nosso governo ¢ cristao”, “o Estado
¢ cristao”, “somos cristdos”, “o presidente é cristdo”, a sua referéncia
recai sobre a chamada “direita cristd”, ou seja, a parcela do cristianismo
denominada geralmente, de forma mais ética do que émica, “conserva-
dora” e/ou “reaciondria””. Esta se encontra presente tanto no campo
evangélico quanto no catélico, mas também, como afirmam Camurca,
Silveira e Andrade Junior (2020, p. 997), embora com incidéncia me-
nor, em “setores conservadores do espiritismo e do judaismo”'“.

O conservadorismo religioso, como sabemos, constitui um amplo
coletivo fragmentado, diverso, contraditério, controverso e heterogé-
neo, no tocante a tamanho, formacio, afiliacoes, orientagbes doutri-
ndrias, relacoes com a hierarquia eclesidstica, relagoes com autorida-
des e organismos de Estado, que integra, dialoga ou se aproxima, uns
mais, outros menos, da chamada “onda conservadora”. Segundo Almei-
da (2018), essa onda ascendeu politicamente no pais desde a década
de 2010 e ¢ atravessada por quatro linhas de for¢a: economicamente

13 Camurga, Silveira e Andrade Junior (2020, p. 976) assim definem estes termos: “os conservadores sao aqueles
[...] [que] se dedicam a tentar conservar, e a repor, a visdo de mundo lastreada na reagao a modernidade. Os rea-
cionarios, por outro lado, ddo um passo a mais, vdo a guerra para restaurar uma suposta ordem, sob a hegemonia
das institui¢des religiosas, no caso, cristas, idealizada e inexistente, de vida social, moral, cultural, sexual, familiar
e politica”.

14 Em recente dissertagao, defendida junto ao PPGAS/UFRGS, Lucas Vanni (2022) analisou sensibilidades catdlicas
conservadoras em Porto Alegre e mostrou que, nesse universo, ndo se é essencialmente conservador, mas apenas
relativamente. Ademais, a expressdo é usada para delimitar, demarcar uma posi¢do, uma diferenga, em relagdo
a outras tendéncias internas ao catolicismo. Para tanto, é comum alguém admitir ser mais ou menos conservador,
em relagdo a outros grupos ou coletivos catolicos. Por certo, essas consideragdes acerca do conservadorismo cato-
lico merecem ser levadas em conta nas observagdes etnograficas com outros segmentos religiosos, sobretudo evan-
gélicos. Enfim, ainda seguindo sugestdo de Vanni (2022), vale lembrar que ndo ha uma equagdo direta e universal
entre Bolsonaro e setores religiosos conservadores — evangélicos e catolicos —, posto que a realidade tem mostrado
a existéncia de religiosos conservadores ndo bolsonaristas e de religiosos ndo conservadores bolsonaristas.
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liberal, politicamente autoritdria, socialmente intolerante e moralmente
reguladora®.

Nao ¢é tarefa ficil mapear tais forcas cristas convervadoras dentro do
grande guarda-chuva do cristianismo. E possivel que, no campo catlico,
possam ali serem incluidos, sempre com ressalvas, individuos pertencentes
a grupos carisméticos e tradicionalistas, e no evangélico membros de igre-
jas pentecostais, neopentecostais e histéricas renovadas. Mas, para além
desse denominacionalismo, certamente também deva se localizar na onda
conservadora parcela dos individuos que mobilizam a identidade genéri-
ca de “evangélicos” e/ou de “cristaos”, que tem aparecido forte tanto no
Censo de 2010 quanto no levantamento efetuado pelo Instituto de Estu-
dos da Religiao (ISER) em oito capitais brasileiras acerca das candidaturas
com identidade religiosa nas eleigoes 2020'°.

Meu argumento neste texto ¢ que as atitudes e os discursos de
Bolsonaro ao longo do seu mandato permitem propor a hipétese de
que, para ele, o nome cristianismo remete nio somente a “direita crista’
conservadora, mas, especialmente, a direita evangélica.

E verdade que, durante as campanhas eleitorais de 2018 e 2022,
Bolsonaro procurou construir vinculos e manter uma relagao de proxi-
midade tanto com igrejas e liderangas evangélicas quanto catélicas. Ele
mesmo, como j4 disse, tentou manter um pertencimento religioso el4s-
tico que pudesse abarcar ambas as formagoes cristas. Mesmo assim, nao
hd como nao perceber uma inclinagao de Bolsonaro, nio sem fisiolo-

15 Para uma analise sobre a categoria de conservadorismo, mas também de fascismo e fundamentalismo e seu valor
heuristico para entender as conjunturas brasileira e internacional, cf. Almeida e Toniol (2018). Ainda, vale aqui
registrar a pertinente observagdo acerca do conservadorismo feita por Christina Vital da Cunha (2020, p. 254),
segundo a qual “o que esta sendo chamado de conservadorismo ndo seria, em si, um problema, mas, sim, as formas
extremistas na politica que jogam por terra a razoabilidade democratica”. No Brasil, a onda conservadora, assim
como a nova direita crista, teve sua génese em grupos de discussdo e militdncia na internet, ainda no segundo man-
dato do governo Lula, sendo formada por contrapublicos com “identidades, interesses e discursos tao conflitivos
com o horizonte cultural dominante que correriam o risco de enfrentar reagdes hostis caso fossem expressos sem
reservas em publicos dominantes” (Rocha, 2018, p. 20). Para além do nosso pais, e mais amplamente, importa des-
tacar, como faz Carranza (2022, p. 74), que a genealogia ideologica do conservadorismo ocorre nos anos 60 ¢ 70 do
século passado nos Estados Unidos, quando grupos cristdos passaram a traduzir os movimentos sociais e politicos
acerca dos direitos de género e sexualidade “como uma ameaga aos valores tradicionais e como uma guerra cultural
em curso que deveria deter-se dissolvendo os costumes morais”.

16 Lembremos que, no Censo de 2010 do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE), 4,83% comparece-
ram na rubrica evangélicos ndo determinados (ND). Ja no levantamento do ISER referido, realizado nas cidades de
Rio de Janeiro, Sdo Paulo, Belo Horizonte, Porto Alegre, Salvador, Recife, Belém e Goiania, os cristaos genéricos
constituiram o segundo maior numero de candidaturas religiosas eleitas — concentradas em partidos de direita e de
centro-direita — com 16% do total, ficando abaixo dos catélicos, que alcangaram 31% dos eleitos e acima dos evan-
gélicos, que somaram 13%. Sobre essa ampla pesquisa, cf. o e-book, em dois tomos, Religido e voto: uma fotografia
das candidaturas com identidade religiosa nas Elei¢ées 2020 (Reis et al., 2022).
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gismo, como veremos, em diregao ao segmento evangélico conservador,
fato este, alids, como lembra Lacerda (2018), jd presente em suas mani-
festagoes como deputado federal, quando mobilizava uma narrativa de
defesa da familia tradicional, de pautas moralistas, religiosas e de moral
sexual, além de forte discurso antipetista e anticomunista'.

Outros episédios ocorridos na vida pessoal de Bolsonaro também
contribuiram para aproxima-lo mais do campo evangélico do que do ca-
tolico. Refiro-me ao seu casamento com Michelle, evangélica da Igreja
Batista Atitude, em ceriménia presidida, em 21 de marco de 2013, pelo
mididtico pastor Silas Malafaia; ao seu batismo no rio Jordao, em Israel,
em 12 de maio de 2016 (alids, batismo sem conversio); e ao lema adotado
nas campanhas eleitorais, “Brasil acima de tudo, Deus acima de todos”.

Apés ter assumido a presidéncia da Republica, e durante o seu man-
dato, Bolsonaro continuou a manter uma relagao privilegiada com evangé-
licos de tendéncia conservadora. Assim, nio por acaso, indicou individuos
pertencentes a esse meio religioso para os mais altos escaloes da Republica,
inclusive ministros de Estado'®, tomou iniciativas em direcio e a favor desse
segmento religioso e participou de vérios eventos evangélicos".

Nesse sentido, é revelador o levantamento realizado pela Rddio Jo-
vem Pan®” acerca da participaciao de Bolsonaro em eventos evangélicos
nos primeiros nove meses do seu governo. Nesse periodo, Bolsonaro
participou de um unico jantar organizado por mugulmanos, de somen-
te dois eventos da Igreja Catdlica, mas de pelo menos trinta eventos
organizados por liderangas de igrejas evangélicas, como Assembleia de
Deus, Universal do Reino de Deus, Internacional da Graca, Renascer,
Sara Nossa Terra. Se acrescentarmos mais oito participagoes em eventos
promovidos pela Frente Parlamentar Evangélica, veremos que foram 38
participacoes do presidente com evangélicos, apenas nos primeiros nove
meses do seu governo.

17 Para saber mais sobre a trajetoria parlamentar do deputado Jair Bolsonaro entre 1991 e 2018, cf. M. Lacerda (2020).

18 E o caso de Damares Alves, ministra da Mulher, da Familia e dos Direitos Humanos; Onyx Lorenzoni, ministro do
Trabalho e Previdéncia; Marcelo Alvaro Ant6nio, ministro do Turismo; Fabio Faria, ministro das Comunicagdes; e
Milton Ribeiro, ministro da Educagao.

19 Vale lembrar, porém, que “evangélicos”, de diferentes espectros doutrinarios, tém também atuado e participado
de governos anteriores ao de Bolsonaro e que catolicos igualmente ocupam cargos e postos administrativos no seu
governo. Sobre a trajetoria dos evangélicos na politica brasileira, cf., entre outros, Freston (1993), Burity (2020), F.
Lacerda (2020) e Mariano (2001, 2016). Sobre a presenca catolica no governo Bolsonaro, cf., entre outros, Camurca
e Zaquieu-Higino (2021).

20 Disponivel em: https://jovempan.com.br/noticias/brasil/de-33-encontros-com-religiosos-bolsonaro-dedicou-30-a-
-evangelicos.html. Acesso em: 8 jun. 2022.
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A participacao de Bolsonaro em eventos evangélicos continuou em
2020 e, sobretudo, em 2021, apds a melhoria da situagio sanitdria devi-
do a pandemia do coronavirus.

Em 2022 — tendo, obviamente, em vista as eleicbes de outubro
—, a presenga de Bolsonaro em eventos evangélicos foi uma constan-
te. Somente nas Marchas para Jesus, em vdrias cidades do pais, foram
quase duas dezenas. Um dado revelador da inclinag¢io de Bolsonaro em
relagdo aos evangélicos pode ser encontrado em julho de 2022 quando,
apenas nesse més, Bolsonaro usou 40% da sua agenda oficial para ir a
encontros evangélicos®, isso sem contabilizar outros que nao constaram
na agenda oficial*.

Além disso, a partir de junho de 2022, Michelle, primeira-dama
evangélica, passou a acompanhar o seu marido em todos os encontros
com evangélicos, tendo se engajado ativamente na campanha eleitoral.
Segundo a equipe de campanha do presidente, o papel de Michelle con-
sistia em reduzir a rejeicao de Bolsonaro junto as mulheres e aumentar
a sua aceitagdo entre os evangélicos. Nao por acaso, em seus discursos
feitos para plateias evangélicas, Michelle fazia questao de dizer que seu
marido ama as mulheres, além, ¢ claro, de sublinhar que ele era um
“enviado de Deus”. Ademais, Michelle radicalizou seu discurso na pers-
pectiva da “guerra santa”, como fez em seu pronunciamento na Igreja
da Lagoinha, em 7 de agosto de2022, quando declarou, referindo-se ao
Palécio do Planalto: “Por muitos anos, por muito tempo, aquele lugar
foi um lugar consagrado a demonios. Cozinha consagrada a demoénios,
Planalto consagrado a deménios. E hoje é consagrado ao senhor Je-
sus”. Antes disso, em 31 de julho de 2022, Michelle divulgou videos
em que ela e um grupo de pessoas que ela chama de “intercessores”
oravam visando expulsar os “demdnios” do Paldcio do Planalto®.

21 Disponivel em: https://www.cartacapital.com.br/politica/em-julho-bolsonaro-dedicou-40-da-sua-agenda-para-e-
vangelicos/. Acesso em: 3 ago. 2022.

22 E o caso, por exemplo, da presenga de Bolsonaro, em 31 de julho de 2022, na inauguragio de um templo da Igreja
Universal em Taguatinga, Brasilia, que contou com a presenga de Edir Macedo e de Marcos Pereira, presidente do
Republicanos, partido que, na véspera desse evento, formalizou seu apoio a reelei¢ao do presidente.

23 Disponivel em: https://www.istoedinheiro.com.br/michelle-bolsonaro-diz-que-planalto-era-um-lugar-consagrado-
-a-demonios/. Acesso em: 15 ago. 2022.

24 Disponivel em: https://www.cartacapital.com.br/politica/a-evangelicos-michelle-bolsonaro-diz-que-planalto-era-
-um-lugar-consagrado-a-demonios/. Acesso em: 13 ago. 2022.
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Os eventos evangélicos nos quais o casal Bolsonaro tem participa-
do, até mesmo no interior das igrejas, consistiram em claros momentos
de instrumentalizacdo politica do religioso. Pareciam comicios politicos
nos quais se falava pouco em Cristo e na palavra de Deus, e mais “nele”,
o Jair Messias. Também era comum nesses eventos a mengio de que
toda a autoridade vem de Deus e que importa orar pelos governantes. E
quando Bolsonaro e sua esposa Michelle tomavam a palavra, geralmen-
te falavam em favor da familia tradicional, contra o aborto, a ideologia
de género e a legalizagao das drogas, afirmavam que a presidéncia é uma
missao, faziam alguma referéncia biblica e, sobretudo, evocavam a teo-
logia da batalha espiritual, muito cara aos neopentecostais, referindo-se
a existéncia na politica brasileira de uma “guerra do bem contra o mal”.
Nesse caso, é dbvio, assumiam o lado do “bem” e demonizavam todos
0s que nao estavam com eles, especialmente os seus principais oponen-
tes na campanbha eleitoral, Lula e os partidos tidos de esquerda, sempre,
também, associados a0 “comunismo”.

O discurso beligerante, excludente e preconceituoso, presente nas
falas da primeira-dama, mas igualmente de lideres de megaigrejas ne-
opentecostais, foi contestado, por exemplo, pela Frente Inter-religiosa
Dom Paulo Evaristo Arns® e pelo préprio candidato Lula, que, em 20
de agosto de 2022, em ato politico ocorrido no Vale do Anhangabat,
em Sao Paulo, criticou Bolsonaro por instrumentalizar politicamente
a religiao®. Também h4 representantes da ala evangélica progressista,
como o tedlogo brasileiro Osmar Ludovico, que mora em Portugal, o
qual apontou, em entrevista concedida a Daniela Pinheiro (2022), o
uso politico da religiao e a manipulagio da fé por parte de Bolsonaro.
Chegou o tedlogo a dizer — a propésito de falas de Michelle Bolsonaro
acerca de “demonios” que ocupavam a presidéncia da Repiblica, mas
que agora, gragas as suas intercessoes, tudo estaria consagrado ao Se-
nhor — que Bolsonaro “nao acredita naquilo, ele usa aquilo. O Bolsona-
ro e os filhos dele devem dar risada dos crentes”.

25 Disponivel em: https://horadopovo.com.br/frente-inter-religiosa-repudia-ofensas-de-michelle-bolsonaro-a-outras-
-crencas-e-cobra-retratacao/. Acesso em: 16 ago. 2022.

26 Na ocasido, disse Lula: “as igrejas ndo tém que ter partido politico, porque as igrejas t€ém que cuidar da fé e da
espiritualidade das pessoas, e ndo de candidaturas de falsos profetas ou fariseus, que estdo enganando esse povo
o dia inteiro”. Disponivel em: https://www.cnnbrasil.com.br/politica/lula-critica-quem-faz-da-igreja-um-palanque-
-politico/. Acesso em: 21 ago. 2022.
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Vale ainda lembrar que, além de participar de eventos promovi-
dos por evangélicos, ao longo do seu mandato, Bolsonaro recebeu para
conversas privadas, em geral fora da agenda oficial, todos os principais
lideres de igrejas pentecostais e neopentecostais brasileiros.

Essa é somente uma amostra dos encontros de Bolsonaro com
evangélicos, que nao inclui, por exemplo, as medidas tomadas pelo
ex-presidente em favor sobretudo, mas nao exclusivamente, desse seg-
mento religioso por ocasido da pandemia do coronavirus®.

Tem mais. Refiro-me a duas situa¢oes promovidas por Bolsonaro
que sio reveladoras da sua alianga com os evangélicos conservadores. A
primeira foi um conjunto de declara¢oes nas quais dizia que iria indicar
um evangélico, e ndo um cristdo, para uma vaga no Supremo Tribunal
Federal (STF). Assim, em maio de 2019, em Goiénia, na Igreja As-
sembleia de Deus, indagou: “Serd que nao estd na hora de termos um
ministro do STF evangélico?””®. No dia 10 de julho do mesmo ano,
afirmou que indicaria alguém “terrivelmente evangélico”. E em 28 de
maio de 2020, voltou a refor¢ar a sua inten¢io de indicar um evan-
gélico, e ndo cristao: “Um vai ser evangélico, é um compromisso que
eu tenho com a bancada evangélica’”. A promessa foi cumprida com
a indicagio e a posterior nomea¢io, em 1° de dezembro de 2021, do
pastor presbiteriano André Mendonga para a vaga no STF aberta com a
aposentadoria do ministro Marco Aurélio Mello.

O segundo evento revelador ocorreu em 8 de margo de 2022 quan-
do Bolsonaro promoveu um ato politico no Palécio da Alvorada. Na oca-
sido, convidou a primeira-dama, deputados e ministros de Estado e mais
de duas dezenas de lideres evangélicos, entre eles: Silas Malafaia, Estevam
Hernandes, Samuel Cimara, Abner Ferreira, Cesar Augusto, Agenor Du-
que, Jodo Batista de Carvalho, Marcos Pereira, René Terra Nova, Robson
Rodovalho, Mdrcio Valadao. Na lista de convidados, cuja montagem con-
tou com o apoio de Malafaia, no constava nenhum pastor pertencente

27 Sobre esse tema, bem como a analise do comportamento negacionista em relagdo a pandemia, tanto de Bolsonaro
quanto dos evangélicos a ele alinhados, cf., entre outros, Carranza (2022), Guerreiro ¢ Almeida (2021) e Oro e
Alves (2020).

28 Disponivel em: https://www]1.folha.uol.com.br/poder/2019/07/bolsonaro-diz-que-indicara-para-vaga-no-stf-mi-
nistro-terrivelmente-evangélico.shtml. Acesso em: 28 maio 2020.

29 Disponivel em: https://noticias.uol.com.br/politica/ultimas-noticias/2020/05/28/bolsonaro-ve-aras-cotado-para-s-
tf-mas-diz-espero-que-ninguem-desapareca.htm. Acesso em: 28 maio 2020.
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ao chamado Movimento Evangélico Progressista®®, nem, muito menos,
algum membro da hierarquia catélica. E o mais importante da reuniio
foi uma afirmagao feita por Bolsonaro, apds 24 pastores terem discursa-
do e feito elogios a sua pessoa e ao seu governo. De fato, ao término do
evento, Bolsonaro tomou a palavra e pronunciou esta frase: “Eu dirijo a
nagio para o lado que os senhores assim o desejarem™'. Lembremos que
os senhores em questao sio fundadores e/ou dirigentes de igrejas pente-
costais e neopentecostais, todos alinhados com Bolsonaro na defesa de
ideias, principios e valores cristaos conservadores, como a defesa da fami-
lia tradicional, a contrariedade a ideologia de género e ao aborto, mesmo
em casos previstos em lei, a oposicao a legalizacio das drogas, a defesa da
propriedade privada, a luta contra o comunismo, desconsideragao das
reivindicagoes da comunidade LGBTQIA+, entre outros.

Portanto, é possivel que, ao privilegiar o termo cristdo, Bolsonaro es-
tivesse pensando em mobilizar uma categoria que lhe permitisse dialogar
com o amplo conjunto de individuos que expressam seu sentimento de
pertencimento ao cristianismo®”. Porém, tudo o que foi mencionado tam-
bém permite sugerir que, quando Bolsonaro evocava o termo cristianismo,
¢ provével que ele estivesse pensando nio somente no cristianismo con-
servador, mas, sobretudo, na parcela evangélica conservadora, com a qual
compartilhava ideais, valores e posicionamentos politicos e religiosos.

Se assim for, é também légico subentender que, quando Bolsonaro
pronunciava o nome de Deus, por exemplo, “Deus acima de todos”,
como veremos mais a frente, a sua referéncia recaia na imagem de um
Deus compartilhada pela extrema-direita politico-religiosa crista mun-
dial, ou seja, a de um Deus, como observou o escritor espanhol Juan
Arias (2019), em coluna no E/ Pais,

30 Segundo Vital da Cunha, esse movimento evangélico, também conhecido como Bancada Evangélica Popular,
ou “evangélicos de esquerda”, constitui um coletivo que se opde ao moralismo conservador ¢ elitista da ideologia
prevalecente no governo Bolsonaro. Esse movimento pauta a sua visao de mundo e sua conduta “pelo exercicio
da vida politica orientada por uma leitura do Evangelho cujo amor, igualdade e paz sdo centrais” (Vital da Cunha,
2021, p. 33). Guerreiro ¢ Almeida apontam que o movimento de insurgéncia contra Bolsonaro ocorre tanto entre
evangélicos como entre catolicos. Ambas as formagdes religiosas “denunciam sua suposta incoeréncia com os
principios biblicos” (Guerreiro; Almeida, 2021, p. 62).

31 Disponivel em: https://gl.globo.com/politica/eleicoes/2022/noticia/2022/03/08/bolsonaro-reune-evangelicos-mi-
nistros-e-deputados-em-ato-politico-no-palacio-da-alvorada.ghtml. Acesso em: 6 jun. 2022.

32 Exemplo disso foi 0 ocorrido em 16 de julho de 2022 quando Bolsonaro esteve em Natal e participou inicialmente
de uma missa na Basilica dos Martires e, em seguida, de um culto na igreja evangélica Assembleia de Deus Rio
Grande do Norte. Bolsonaro também se fez presente, embora de forma discreta, na solenidade do Cirio de Nazar¢,
em Belém do Para, e na celebragdo da Padroeira do Brasil, no dia 12 de outubro, em Aparecida do Norte.
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ambiguo e politicamente incorreto [...]. Nao é o Deus que
deve libertar os escravos da pobreza e da injustica, o Deus dos
que sofrem por serem diferentes, o dos excluidos dos privilé-
gios, e sim o que adoram os satisfeitos, o vingador mais que
o pacificador. O Deus da violéncia mais que o desarmado das
bem-aventurancas.

Para quem compartilha essa ideologia politico-religiosa, comple-
menta Juan Arias, essa ideia de Deus serve como “curinga para justificar
todas as opressoes [...], para encobrir politicas de obscurantismo™.

Cabe agora a observagao de que o foco aqui incidiu sobre um con-
junto de posturas e discursos de Bolsonaro em rela¢ao ao campo evan-
gélico conservador. Mas nao desconhego que, ao longo do seu mandato,
Bolsonaro também manteve interagoes com autoridades eclesidsticas ca-
tolicas e teve participagio em eventos catdlicos. Porém, evidentemente,
estes tltimos foram em niimero bem reduzido e detentores de menor en-
vergadura, se comparados aos ocorridos com os evangélicos®. Talvez isso
tenha relagiao com o fato de que, durante o seu mandato, a relagao entre
Bolsonaro e a cipula dirigente da Igreja Catdlica no Brasil, capitaneada
pela CNBB, tem sido marcada por tensoes, polémicas e atritos (Camur-
¢a; Zaquieu-Higino, 2021). Lembro, nesse sentido, que a Conferéncia
Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB), assim como setores progressistas
do clero (como Padres da Caminhada e Padres contra o Fascismo) ou de
leigos (como Movimento Nacional Fé e Politica), se posicionou aber-
tamente contra o governo Bolsonaro, em diferentes momentos da vida
nacional, criticando sua politica ambiental, seu negacionismo da pande-
mia, sua politica armamentista, seu discurso do édio, suas praticas de fake
news, seus atentados contra a democracia e o Estado de direito.

Menciono en passant que houve 16gicas significativas e praticas na
sustentagdo da alianga Bolsonaro-evangélicos. Resumidamente, inscre-

33 Claude Petrognani (2023), em tese de pés-doutorado, defendida recentemente na Ecole Pratique des Hautes Etudes,
de Paris, apresenta uma outra interpretagdo da invocagao reiterada de Deus nas falas de Bolsonaro. Para Petrognani,
o Deus evocado por Bolsonaro inscreve-se e dialoga com a nogdo de “religiosidade minima brasileira”, proposta
por Andre Droogers. Lembro que, para o antropélogo holandés, o Deus da religiosidade minima brasileira condensa
a polifonia do sagrado, sendo detentor da especificidade de ser publico e privado, secular e religioso, rico de sentido
“transcendental amplo e minimo”, disseminando-se natural e normalmente na esfera publica nacional.

34 Essa diferencga de participagdes do presidente entre catolicos e evangélicos ¢ assim expressa por Camurga e Za-
quieu-Higino (2021, p. 226): “as ltimas performances de Bolsonaro no intuito, julgamos, de afagar sensibilidades
catélicas [...] foram marcadas por muita discrigdo e quase intimismo, em relagdo a espetacularizagdo daquelas
evangélicas”.
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vem-se nas primeiras o enaltecimento da tradicdo crista da sociedade bra-
sileira e a defesa de valores e principios que consideram como cristaos para
o conjunto da sociedade, com destaque para a defesa da familia tradicional
e da pauta conservadora dos costumes. Nesse caso, trata-se nao somente
da afirmagao pessoal de convicedes morais e religiosas desses protagonis-
tas, mas de que elas se consolidem de modo hegemoénico no pais (Burity;
Giumbelli, 2020).

No que tange as légicas praticas, destacam-se os interesses mutuos im-
plicados na parceria. Para os evangélicos alinhados com o presidente, a boa
relagao, que geralmente reverberava no Poder Legislativo, rendeu beneficios
de virias ordens, especialmente econémicos e fiscais para suas igrejas, tais
como recursos para obras sociais, verbas destinadas as emissoras televisivas e
radiofénicas, e alivio, isenglo e perdao das dividas e obrigagoes fiscais, entre
outros”. Nesse contexto, vale, porém, destacar que o pragmatismo politico
vai além dos evangélicos, tendo tido também sua importincia na relagao
entre catolicismo e governos ao longo da histéria do pais.

J& no que concerne a Bolsonaro, ele possuia plena consciéncia de que,
assim como o apoio evangélico foi decisivo para a sua eleigio em 2018,
quando amealhou cerca de 70% dos votos desse segmento religioso®, o
apoio macigo dos evangélicos também seria importante para a sua reeleicao
em 2022. Ou seja, havia um cdlculo eleitoral segundo o qual Bolsonaro
precisaria do apoio majoritdrio dos evangélicos para alcancar a sua reelei¢ao.

No entanto, Lula saiu vencedor das eleicoes, tendo obtido, no dia 30
de outubro de 2022, 60,33 milhées de votos (50,9%), enquanto Bolsonaro
conseguiu 58,2 milhoes (49,1%).

Segundo José Eustdquio Alves (2022), nas elei¢oes de 2022, Lula ob-
teve 34,6 milhoes de votos catdlicos, contra 24,5 milhées de votos catélicos
para Bolsonaro; entre os evangélicos, Lula obteve 11,7 milhées de votos, ao
passo que Bolsonaro obteve 26,1 milhoes de votos; os votos das outras reli-
gioes foram de 3,8 milhoes para Lula, contra 3,3 milhées de votos para Bol-
sonaro. Enfim, Lula obteve 10 milhées de votos do segmento sem religiao,
enquanto Bolsonaro obteve 4,2 milhées. Ou seja, Lula teve um superdvit

35 Para mais detalhes sobre os beneficios obtidos pelos evangélicos no governo Bolsonaro, cf. Mariano (2017) e Oro
e Alves (2020).

36 Recordemos que, nas elei¢des de 2018, o voto catolico foi praticamente igual para Haddad e Bolsonaro, com
pouco mais de 29 milhdes de votos para cada um. No entanto, o0 montante do voto evangélico de 21.595.284 para
Bolsonaro contra 10.042.504 para Haddad foi fundamental para a elei¢do de Bolsonaro, que, no total dos votos,
superou Haddad em pouco mais de 10 milhdes de votos.
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de 10 milhées de votos entre os catdlicos, de 567 mil votos entre as outras
religioes e de 5,9 milhoes entre os sem religiao. O superdvit de Bolsonaro
ocorreu somente entre os evangélicos, num total de 14,4 milhoes de votos.

A conclusdo de Alves é que, se nas eleicoes de 2018 os votos evan-
gélicos foram decisivos para a vitéria de Bolsonaro, nas eleicoes de 2022
a vitéria de Lula foi assegurada pelos votos do segmento sem religiao. No
entanto, entendo que hd que se alargar a composicao final dos eleitores reli-
giosos que asseguraram a eleigao de Lula. Ou seja, além dos 5,9 milhoes de
votos dos sem religiao, foram importantes os votos obtidos por Lula entre
os evangglicos e, sobretudo, a vantagem de 10 milhoes de votos obtidos
entre os catdlicos, cuja somatéria compensou a vantagem de Bolsonaro de
14,4 milhoes de votos entre os evangélicos, propiciando, assim, a vantagem
final de Lula de 2,1 milhées de votos sobre Bolsonaro®.

2) Laicidade a Bolsonaro

A segunda questao indaga sobre a percep¢ao de laicidade de Bol-
sonaro. Antes, porém, de ir diretamente ao tema, faz-se necessario tecer
algumas consideragoes acerca do conceito com base na literatura especia-
lizada.

De acordo com o socidlogo francés Jean Baubérot (2009, p. 185-
186), a laicidade “concerne a regulacio politica, juridica e institutional
da religiao, do crer, do conjunto do simbélico, com suas transacoes e seus
conflitos explicitos”. Ela diz respeito sobretudo e primeiramente ao Esta-
do. Ou, como diz outro sociblogo francés, “¢ o Estado que ¢ leigo, nao a
sociedade” (Willaime, 2009, p. 213).

A laicidade pode ser mais aguerrida, de combate e intransigente, ou
mais branda, colaborativa e aberta. Essa diferenca é assim apresentada por
Ternisien (2007, p. 26): a “laicidade intransigente, ou de combate”, flerta
as vezes com o anticlericalismo, ¢ hostil a toda forma de religiao e visa
excluir a religiao do espago publico; jd a “laicidade aberta” defende a “dis-
tingao” entre o poder temporal e o espiritual, e a “separagao” entre Igreja e
Estado, e assegura a religido um lugar na sociedade, nao a sua eliminagao.

37 Nas eleigdes de 2022, a distribuicao religiosa do eleitorado brasileiro esteve assim constituida: 59,1 milhdes de
eleitores catolicos (50% do total), 37,8 milhdes de evangélicos (32%), 7,1 milhdes de outras religides (6%) e 14,2
milhdes do segmento sem religido (12%).
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Roberto Blancarte (2008, p. 8) destaca o que considera ser os trés
pilares da laicidade: “respeito a liberdade de consciéncia, autonomia do
politico frente ao religioso e igualdade dos individuos e suas associagoes
frente a lei, assim como a ndo discriminacio”. Além desses trés indicadores
ideais-tipicos da laicidade, Baubérot (2013, p. 34) sugere “um quarto: a
neutralidade (arbitral) do Estado, ou inclui-la no segundo indicador™®.

Vale agora recordar que um conceito préximo ao de laicidade ¢é
o de secularismo. Para Jean Baubérot (2013), secularismo equivale 2
laicidade nos estudos académicos ingleses, uma vez que, segundo o
soci6logo francés, ambos os termos se ocupam das mesmas questoes,
sendo, porém, também polissémicos, pois lidam, conforme as teorias,
com diferentes perspectivas acerca, por exemplo, do poder regulatério
do religioso pelo Estado, da possibilidade, ou nao, do religioso atuar
na esfera publica ou no Estado-nagio, além de questdes mais pontuais
como a maior ou a menor presenga da religidao no espago publico e os
graus de separacio entre o religioso e o secular, entre outras.

J4 outros autores, como Ternisien (2007, p. 25), introduzem nu-
ances entre os termos. Para ele, secularismo “veicula uma ideia de exclu-
sao das religides do campo social, que se encontra entao ‘secularizado’,
enquanto a laicidade 4 francesa estd primeiramente fundada na nogao
de separagao do temporal e do espiritual”.

Da mesma maneira, Eduardo Dullo (2015, p. 30) questiona o que
exatamente cabe no termo laicidade, enquanto assume o secularismo
“como o conjunto de crengas ou doutrinas politicas que sustentam o
mundo secular e que, assim, sa0 muito mais amplas do que a separagao
entre Igreja e Estado, envolvendo nog¢oes de subjetividades, de corpora-
lidade, a reflexividade cientifica e ainda de temporalidade”.

Outro conceito que caminha junto ao de laicidade ¢ o de secula-
rizag¢do, também este polissémico. Para Baubérot (2009, p. 185), por
exemplo, a secularizacao “privilegia as mutagdes socioculturais induzi-
das pela dinimica social, a evolugdo dos saberes e das técnicas, o desen-
volvimento da racionalidade instrumental”. J4 outros autores usam o
termo para destacar o processo continuo e irreversivel de perda de re-
levincia social da religido na sociedade moderna e o seu recuo para a

38 E preciso assinalar que os trés principios da laicidade mencionados se encontram também no artigo 4 da Decla-
ragao universal sobre a laicidade no século XXI, assinado em 2005 por 248 intelectuais de mais de trinta paises.
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esfera do privado (Acquaviva, 1961; Wilson, 1998). Contrariamente a
essa perspectiva, Dani¢le Hervieu-Léger (1999) considera a seculariza-
G20 como um processo de recomposicao e de reorganizagdo da religido
na modernidade, que nio implica o retraimento da religiao para a es-
fera privada. Na mesma dire¢do, Casanova (1994) e Gauchet (2004)
apontam a religiao como uma das forgas sociais atuantes nas sociedades
democriticas ocidentais secularizadas.

Enfim, autores como Dullo (2012, 2015) e Giumbelli (2011,
2016), seguindo sugestao de Talal Asad, sustentam ser heuristicamente
menos interessante definir os termos — ou saber o lugar e a importincia
que a religiao assume nas sociedades —, e mais analisar as maneiras e as
formas “pelas quais o Estado se relaciona com a religido, no sentido de
estabelecer um lugar para ela na sociedade” (Giumbelli, 2011, p. 2).
Assim procedendo, poderemos perceber distintas configuracoes de se-
cularidades segundo as diferentes situagoes sdcio-histéricas.

Sigo a sugestao dos tltimos autores para analisar as maneiras pelas
quais Bolsonaro — como presidente da nagao, maior autoridade politica
do pafs — lidou com a questio da religido durante o seu mandato. E
dessa forma que se pode perceber a sua nogao de laicidade.

Em primeiro lugar, salta aos olhos como o ex-presidente exacerbou
na apropriacao do simbdlico. Exagerou nas referéncias biblicas, sobre-
tudo o versiculo “E conhecereis a verdade, e a verdade vos libertard” (A
Biblia [...], 2007, Joao 8, 32, p. 1196). Mas, especialmente, invocou
reiteradas vezes o nome de Deus, em pronunciamentos oficiais e in-
formais, em entrevistas e nas midias sociais. Lembremos do seu uso
frequente de expressoes tais como: “Deus acima de todos”, “Deus no
comando”, “Deus no coragio”, “Deus, pdtria, familia”, “Estou sendo
instrumento de Deus”, “Essa é uma missao de Deus”, “Agradeco a Deus
a minha segunda vida”, “Sé Deus me tira daqui”.

Aligs, j& em seu discurso de posse, em 1° de janeiro de 2019, Bol-
sonaro exacerbou o uso do nome de Deus. Esta foi a constatacio do
escritor Juan Arias (2019), para quem Deus foi a palavra mais usada no
discurso, dando a impressao “de que o Brasil deseja ser governado sob o
amparo divino, mais do que sob as leis e a Constitui¢ao™.

39 Durante o discurso de posse, Bolsonaro mencionou seis vezes a palavra Deus. Comparativamente, Lula, em seu
discurso de posse em 1° de janeiro de 2023, usou duas vezes a palavra Deus.
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Além disso, uma andlise dos discursos proferidos por Bolsonaro
em 2022 — realizada pelos jornalistas Bruno Fonseca e Mariana Correia,
da Agéncia Publica, em parceria com a empresa de andlises de dados
Novelo — revelou que “em mais de 10% de todos os trechos de discursos
do presidente analisados hd alguma mengao a Deus™.

Obviamente que toda essa intensa ativagao do nome de Deus por
parte de Bolsonaro — que, por isso mesmo, mas nao sd, tem sido con-
siderado como produtor de um “cristofascismo brasileiro™! — recebeu
intimeras criticas. Aponto aqui somente duas delas. O colunista Ricardo
Kertzman (2022), do jornal Estado de Minas, afirmou que Bolsonaro é
alguém que “nao tira o nome de Deus da boca profana, e seduz, como se
fosse o préprio diabo, com suas mentiras, mistificagdes e promessas ja-
mais cumpridas, as almas de boa-f¢, e as corrompe sem dé nem piedade”.

Por sua vez, Leonardo Boff (2019), em texto publicado no site
da Amerindia, de Montevideu, teceu duras criticas contra o abuso do
nome de Deus por parte de Bolsonaro. No entender do tedlogo, o
nome de Deus que sai da boca de Bolsonaro nao tem nada a ver com o
Deus-amor e o Deus-misericérdia. Ao contrério, por incitar o édio e a
violéncia, elogiar a tortura e os torturadores, ameacar os seus opositores,
privilegiar as classes abastadas, humilhar os idosos, rebaixar as mulhe-
res, menosprezar os camponeses, nao ter nenhum compromisso com a
vida da natureza e com a vida humana, além de ser detentor de uma
religiosidade rancorosa e vazia de espiritualidade, “o uso do nome de
Deus [por parte de Bolsonaro] nio ¢ apenas um abuso mas representa
uma verdadeira blasfémia”.

Reitero que, segundo minha interpretagio, o sentido de Deus que
transitava na mente do ex-presidente, e possivelmente dos seus seguido-
res da extrema-direita, nao era, como destacou Boff, o Deus-amor ou
Deus-misericérdia que serviria como referéncia em prol da dignidade
humana em toda a sua plenitude. Ao invés disso, o Deus de Bolsonaro
e dos bolsonaristas radicais, embora fosse propalado como cristao, é
um Deus autoritdrio, justiceiro, vingativo, violento e intolerante. Ou,

40 Disponivel em: https://apublica.org/2022/10/deus-e-o-diabo-na-terra-do-voto/. Acesso em: 12 fev. 2023.

41 E o caso do tedlogo Fabio Py (2020), que se apropria do termo “cristofascismo™, cunhado pela tedloga alema Do-
rothee Solle para se referir as relagdes entre o nazismo e as igrejas cristds, a fim de mostrar que aqui, como 14, sao
acionados o nome de Deus ¢ versiculos biblicos, ha uma grande proximidade entre liderangas politicas e de igrejas
cristas, e 0s governantes assumem posturas autoritarias com caracteristicas neofascistas e ultraliberais.
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como afirma acertadamente o escritor espanhol Juan Arias (2019): “Um
Deus que infunde medo nos que deveria acolher sob sua protegio. E
um Deus que se faz ouvir s6 através das ordens, gritos e armas do poder,
nao o que fala no siléncio dos coragdes em busca de paz e de didlogo”.

Outro aspecto que revela o entendimento de laicidade para Bol-
sonaro aparece, como jd foi referido, no seu aprofundamento da im-
bricacao entre religiao e politica, no estreitamento das relagdes entre
Estado e religido, leia-se o cristianismo conservador, especialmente o
evangélico conservador. A sua “opgao preferencial pelos evangélicos”
(Camurga; Zaquieu-Higino, 2021, p. 226) foi manifestada, conforme
mencionado, nos encontros com liderangas desse segmento religioso,
na participagao em eventos, como as Marchas para Jesus, na promo-
¢ao de reunides e cerimonias, nas residéncias oficiais, em Brasilia, que
contaram com a presenca de lideres e fiéis evangélicos, na condugao de
membros e representantes do segmento nas esferas do poder, inclusive
no Judicidrio, e até mesmo na intengao de delegar aos pastores o desti-
no do pais. Lembremos da frase: “Eu dirijo a nagao para o lado que os
senhores assim o desejarem”.

Tais consideracoes permitem afirmar que Bolsonaro nio somente
detém uma nogio nao separatista de laicidade como reivindica uma
laicidade intransigente, e inclusive combativa, na defesa dos valores e
principios do cristianismo conservador, notadamente evangélico, para
o conjunto da nagio, sabendo, porém, como observou Camur¢a em
seu capitulo nesta coletdnea, que nao se trata apenas das crencas cristas
conservadoras para a nagao, mas de um amplo projeto de poder com
interesses especificos nos setores econémico, politico e social para a so-
ciedade brasileira®>.

42 Mais especificamente, segundo Camurga, trata-se de “uma ética econdmica baseada no empreendedorismo indivi-
dual contra politicas publicas distributivas; uma politica armamentista ¢ de militarizagao da sociedade; dissemina-
¢do da intolerancia e do 6dio ao que consideram seus adversarios, enfim, tudo isso articulado com uma moraliza¢ao
da politica e uma agdo social de cunho religioso”. Garrard chama a atengdo para o fato de que a tentativa do evange-
lismo conservador de influir no conjunto da sociedade constitui um fenémeno de toda a América Latina e faz parte
do seu plano de dominio, chamado de “Mandato das Sete Montanhas”, ou seja, sete esferas-chave de influéncia,
a saber: “1) fé e religido, 2) politica e governo, 3) familia, 4) midias e comunicagdes, 5) artes e entretenimento, 6)
educagdo, e 7) negocios/economia” (Garrard, 2023, p. 4, tradugdo nossa). Isso significa, continua Garrard (2023,
p. 7), que se trata de um plano de dominio total que desequilibra a relagdo Estado e religido, pondo em xeque a
laicidade estatal.
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Conclusao

Forgando os termos, sugiro que, durante o periodo em que Bol-
sonaro esteve 2 frente do Executivo nacional, vivemos tempos de “lai-
cidade a Bolsonaro”, que pode assim ser resumida: naturalizagio na
invocagio e no apelo ao transcendente, mesmo no exercicio poh’tico;
exacerba¢do no estreitamento da relacio entre Estado e religido; alinha-
mento com as pautas e os principios defendidos pelo cristianismo con-
servador, sobretudo evangélico; defesa de um tnico canone religioso, o
cristao conservador, para o conjunto da sociedade brasileira®.

Assim sendo, sugiro que Bolsonaro deu uma importante contri-
buic¢io para fortalecer uma reconfiguragio da laicidade brasileira em
andamento, sintetizada por Ronaldo de Almeida (2020, p. 431) da se-
guinte forma: uma laicidade que “tinha como referéncia o cristianismo
catélico [e que agora foi deslocada] para uma laicidade orientada pela
pluralidade religiosa concorrencial, que, muito embora ainda seja pre-
dominantemente crista, assume cada vez mais um perfil evangélico”.

Enfim, importa destacar que a “ambicio englobante e estruturan-
te” (Gauchet, 2004, p. 105) de Bolsonaro acerca da cristandade nacio-
nal se inscreve na ideologia politica do nacionalismo cristao, surgida
nos Estados Unidos e que acredita ser a identidade americana insepa-
ravel do cristianismo. Essa ideologia — que confunde identidade na-
cional e crista, ameagando, dessa forma, o pluralismo e a democracia
— tornou-se politica global de extrema-direita*. Como se sabe, Donald
Trump ofereceu ambiente politico para a sua efervescéncia e a Hungria
de Viktor Orbdn transformou-se em um farol para governos populistas
e autoritdrios, como o de Jair Bolsonaro, que sintetizou o nacionalismo
cristao no seu slogan de campanha “Brasil acima de tudo, Deus acima

43 Obviamente que se faz necessario fazer a distingdo entre a “laicidade a Bolsonaro”, que contém as caracteristicas
citadas, e o0 “governo Bolsonaro”, que reuniu ¢ agregou um conjunto maior de forcas religiosas conservadoras,
como catolica, espirita e judaica. Mesmo assim, ndo ha como desconsiderar, como sustenta Carranza (2022, p. 76),
que, “no governo de Bolsonaro, a direita religiosa brasileira, representada por setores evangélicos conservadores,
estiveram ocupando instancias de poder”.

44 De fato, segundo Ronilso Pacheco (2022): “Ao contrario do que se possa pensar, 0 nacionalismo cristao
nao diz respeito apenas a evangélicos, catolicos ou outro grupo cristdo. Embora seja definido como um conjunto de
mitos, tradi¢des, simbolos, narrativas e sistemas de valores que trabalham principalmente para a fusdo ou o dominio
do cristianismo na vida social, 0 nacionalismo cristdo se tornou uma ideologia politica global de extrema-direita”.
E finaliza o te6logo dizendo: “O nacionalismo cristdao, como ideologia fascista, cria ¢ mantém firme a ideia de que
seus inimigos querem livrar o pais das pessoas honestas, civilizadas, trabalhadoras, de bem, cristas”.
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de todos”, sobrepondo, desse modo, a cristandade 2 laicidade estatal.
Exemplo cabal dessa perspectiva aparece nesta frase, j4 mencionada,
proferida por Bolsonaro: “Nao tem essa historinha de Estado laico nao!
O Estado ¢é cristao e a minoria que for contra que se mude. As minorias
tém que se curvar as maiorias’ .
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0 ATIVISMO EVANGELICO CONSERVADOR NO BRASIL: UMA ANALISE
ACERCA DA DEFESA DA FAMILIA TRADICIONAL NO CAMPO
INSTITUCIONAL DOS DIREITOS HUMANOS'

Paula Bortolin

Este capitulo pretende analisar a formagao de um ativismo evan-
gélico conservador, em curso nas duas tltimas décadas, empenhado em
frear o reconhecimento de direitos sexuais e reprodutivos. Compreen-
der esse processo é importante, pois partimos da hipStese de que a con-
solida¢ao desse movimento na arena politica condicionou a defesa da
concepgao de familia tradicional como um importante organizador do
campo institucional dos direitos humanos no Brasil.

De acordo com a literatura sobre essa temdtica, as mudancas so-
cioculturais, legais e politicas, que convergiram para o reconhecimento
dos direitos das mulheres e das pessoas LGBTQIA+ no Brasil, incitaram
nos ultimos anos um recrudescimento de valores e de costumes morais
tradicionais por setores conservadores (Facchini; Sivori, 2017; Macha-
do, 2017; Machado; Burity, 2014). A arena politica tornou-se um palco
de disputas pela regulacao de corpos, comportamentos e vinculos fami-
liares. Entre os atores que defendem uma moralidade tradicional, parla-
mentares evangélicos ganharam destaque no debate publico a partir de
diversas articulagdes contrdrias a expansio dos direitos sexuais e repro-
dutivos. A atuagdo desse ativismo evangélico impactou diretamente no
fazer politico do Legislativo Federal e em diretrizes estabelecidas pelo
Poder Executivo Federal, tornando o 4mbito dos direitos humanos um
campo de batalhas. Nesse processo, o argumento em defesa da configu-
ra¢ao familiar tradicional, na qual homem e mulher se complementam
pela finalidade de procriar e criar filhos, ganhou forca gradativamente.
A contestagio das demandas politicas em prol da diversidade sexual e
de género passou a ser fundamentada na necessidade de protegao e pro-
mocao dos lagos familiares.

1 Este texto foi baseado na pesquisa de doutorado da autora (4 Familia Bolsonaro e a Moralidade Puiblica), financiada
pela Fundagdo de Amparo a Pesquisa do Estado de Sao Paulo (nimero do processo: 2019/21779-2), e na pesquisa de
doutorado-sanduiche financiada pelo programa CAPES/COFECUB (numero do processo: 88887.599907/2021-00),
realizada no Groupe Sociétés, Religions, Laicités, vinculado a Ecole Pratique des Hautes Ftudes.
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Dessa maneira, destacamos que a atuacao do governo de Jair Bolso-
naro em favorecimento do tradicionalismo familiar, sobretudo no campo
dos direitos humanos, nio foi um processo isolado, mas, sim, o resulta-
do de uma articulagdo politica entre atores interessados em promover na
esfera estatal uma agenda moral assentada na heteronormatividade e nos
papéis de género tradicionais. Interessa-nos, portanto, observar o proces-
so no qual o conservadorismo moral evangélico passou a interferir nas
agoes empreendidas pelo governo federal e pelo Congresso Nacional no
ambito dos direitos humanos, a fim de compreender os fatores que for-
taleceram o acionamento da concepgao tradicional de familia como um
ponto regulador dos direitos humanos no Brasil. Para isso, serd importan-
te retomar a formagao de um movimento politico contririo a produgio
de legislagdes, de normas técnicas e de programas que valorizaram e pro-
moveram a identidade de género, os direitos sexuais e os direitos repro-
dutivos. Assim, abordarei a constru¢io e o desenvolvimento do campo
institucional dos direitos humanos no Brasil apés o processo de rede-
mocratizagdo, analisando as acoes de grande repercussao empreendidas
por liderancas e parlamentares evangélicos na arena politica em defesa da
moralidade tradicional. E importante destacar que abordaremos a parcela
conservadora de lideres evangélicos atuantes na arena politica. No entan-
to, registro aqui que o posicionamento moral conservador aos costumes
e valores nao corresponde a um posicionamento total dos lideres e/ou
igrejas evanggélicas, haja vista a diversidade presente na identidade dessas
institui¢coes, tema extensamente trabalhado pela literatura (Jesus, 2013;
Machado; Piccolo, 2011; Natividade, 2010).

No que tange ao uso do termo “conservadorismo” no decorrer des-
te capitulo, destaco que partimos do conceito desenvolvido por Samuel
Huntington (1957). O autor defende a tese de que o conservadorismo
¢ uma ideologia situacional, acionada quando existe uma ameaca na
manutengdo de valores e ideias em que os conservadores acreditam.
Ao contrédrio do conceito de ideologia aplicado, por exemplo, as cate-
gorias de liberalismo e marxismo, o conservadorismo nao se constitui
em fundamentos baseados em necessidades e interesses de um grupo
social, mas, sim, na instauragio de relacionamentos entre grupos que
possuem como caracteristica em comum o receio de que uma deter-
minada institui¢do que eles aprovam ou consideram como legitima e,
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portanto, invioldvel esteja sob ameaca. Essa perspectiva indica que nao
ha uma unidade entre os motivos pelos quais cada grupo atua na defe-
sa de determinada categoria e/ou instituigao. A unidade é configurada
pela ideia em comum de preservar algo. Um relacionamento ¢é estabe-
lecido para alcangar um fim dnico, ainda que os fatores desencadeantes
dessa agao sejam distintos. Posto isso, pontuo que o termo “conserva-
dor” serd aqui utilizado para classificar os grupos e as pessoas coligadas
politicamente sob o interesse de preservar os valores tradicionais que
compdem a organizagao familiar em oposi¢ao as recentes demandas dos
movimentos, feminista e LGBTQIA+, incorporadas as agendas dos di-
reitos humanos. Nesse sentido, apesar de esta andlise privilegiar as ar-
ticulagdes estabelecidas entre atores evangélicos, ressalto que estaremos
atentos as conexoes estabelecidas com outros atores religiosos, como os
catdlicos, e com outros atores nao religiosos.

Por fim, refor¢o que esta andlise remete ao tema da presenga pu-
blica das religides no Brasil e suas formas de atuagio. O estudo de caso
apresentado ¢ um exemplo de como o “religioso” circula pelo social,
tendo como base um fluxo de atores que transitam entre as esferas re-
ligiosa e politica. Apesar da laicizagao do Estado, garantida em Consti-
tuigao no século XIX, o Estado nunca definiu juridicamente as frontei-
ras do religioso, tampouco regulou ou proibiu a permeabilidade entre
as duas esferas (Camurca; Silveira; Andrade Junior, 2020). Em vista
disso, o regime laico brasileiro resultou da participacao ativa de agentes
catélicos na burocracia estatal (Montero, 2018). Proponho, portanto,
refletir brevemente acerca da participagdo da religidao na configuragao
do regime laico brasileiro, no sentido de compreender como a atuagio
do ativismo evangélico conservador na arena politica, defendendo as
suas concepg¢des de moralidade na produgao de parimetros legais, afeta
os pilares que sustentam a laicidade brasileira.

Os direitos humanos no Brasil pds-constituinte

Durante o periodo da Quarta Republica (1946 até o golpe militar em
1964), o Brasil participou do processo de discussao e elaboracio dos do-
cumentos internacionais de direitos humanos, aderindo 4 maior parte dos
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textos aprovados, como a Declara¢io de Direitos e Deveres do Homem,
da Organizagao dos Estados Americanos (OEA), em 1947, e a Declara-
¢ao Universal dos Direitos Humanos, da Organizagio das Nagoes Unidas
(ONU), em 1948. No decorrer do periodo ditatorial, houve um afasta-
mento do pais em relagao as normativas internacionais dos direitos huma-
nos. O governo militar rompeu o didlogo com os protocolos mundiais,
alegando a necessidade de retomar a soberania nacional (Gonzalez, 2010).

A reaproximagao dos protocolos internacionais de direitos humanos
ocorreu no periodo de transi¢ao para a democracia no final da década de
1980, sobretudo pelo didlogo estabelecido entre as proposicoes da As-
sembleia Constituinte e as diretrizes definidas pelos diplomas legais de
direitos humanos. A Constituicao Federal de 1988 representou um avan-
o para esse campo, afirmando a igualdade e o reconhecimento cidadao.
Consequentemente, a categoria de cidadania ganhou destaque logo no
primeiro artigo constitucional, no qual sao definidos os fundamentos da
Republica Federativa do Brasil: a soberania, a cidadania, a dignidade da
pessoa humana, os valores sociais do trabalho e da livre iniciativa, e o plu-
ralismo politico (Rabelo, 2014). No entanto, ainda que o governo federal
tenha se empenhado para articular novos vinculos com os sistemas inter-
nacionais de prote¢do, demonstrando, assim, uma politica de transparén-
cia das a¢des governamentais, nao houve um avango nesse periodo em
relagao a produgio de politicas publicas orientadas pela linguagem dos
direitos humanos. Conforme os cientistas politicos Paulo Sérgio Pinheiro
e Paulo de Mesquita Neto (1997), a retomada do governo democrético
e do desenvolvimento social e econdmico, ainda que necessiria, nao era
suficiente para conter o aumento da violéncia e da criminaliza¢io, em
face da grande negligéncia do exercicio de direitos civis®.

Dessa maneira, o presidente Fernando Henrique Cardoso, no pri-
meiro ano do seu mandato, aderiu as recomendacbes da Conferéncia
Mundial de Direitos Humanos, realizada em Viena em 1993, elaboran-
do um plano de agoes de protegio e promogao dos direitos humanos. A
elaboraciao do Plano Nacional de Direitos Humanos (PNDH), coorde-
nada pelo jurista José Gregori, chefe de gabinete do Ministério da Jus-

2 Efetivamente, a aprovagdo de uma constitui¢do fundamentada na promogao dos direitos humanos introduziu uma
agenda de agdes as instancias municipais, estaduais e federais. Contudo, o desenvolvimento e a consolidagdo da
democracia ainda dependiam da implementagdo de politicas especificas que promovessem, efetivassem e reprimis-
sem violagdes aos direitos humanos.
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tica3, ocorreu por intermédio da contribui¢ao de diversos semindrios
abertos a sociedade civil. Composto por 228 propostas, o PNDH foi
langado em 13 de maio de 1996, tornando-se o primeiro documento
do tipo na América Latina e um dos primeiros no mundo, a exemplo
de Australia, Africa do Sul e Filipinas. Suas proposi¢oes apresentaram
objetivos precisos, visando reduzir desigualdades sociais e assegurar o
exercicio das liberdades civis e ptblicas (Adorno, 2010). Conforme Ro-
drigo Gonzalez (2010), dado o déficit histérico do reconhecimento de
direitos individuais no Brasil, a opgdo por privilegiar a categoria dos
direitos civis foi considerada como fator que prejudicaria a formagao
de uma cultura de respeito aos direitos humanos e que promoveria a
prética sistemdtica de violagoes, em especial por agentes do Estado.
Consolidado um cendrio politico para a discussio e a promogao
dos direitos humanos, a Secretdria Nacional de Direitos Humanos pas-
sou a debater os limites do PNDH e os pontos necessdrios para forta-
lecer a politica nacional nessa drea. Como pontuou o socidlogo Sérgio
Adorno (2010), apesar da significativa contribui¢ao para a promogao
dos direitos civis, o documento propds vagamente orientagdes para a
extensao e a protegio dos direitos econdmicos, sociais e culturais, omi-
tindo-se, por exemplo, quanto a existéncia do racismo estrutural, aos
direitos a livre orientacao sexual, as identidades de género e aos direitos
dos ciganos. Apés uma série de discussoes acerca dos limites do do-
cumento, a revisio do PNDH foi lancada por decreto oficial no ulti-
mo ano da gestao FHC, em maio de 2002. Ainda que timidamente, o
PNDH-2 apresentou propostas em defesa do direito a identidade de
grupos sociais especificos, por motivos étnicos, como os afrodescenden-
tes, indigenas e ciganos, ou por motivos culturais, como as diferengas de
orientagao sexual. Portanto, além dos direitos politicos e civis, 0 novo
plano abordou os direitos econémicos e culturais (Gonzdlez, 2010).
Nos mandatos de Luiz Indcio Lula da Silva (2002 a 2010), a pro-
mogao dos direitos humanos ganhou uma centralidade ainda maior por
meio da ampliacao de conselhos, conferéncias e demais arranjos partici-
pativos que envolveram os movimentos sociais. Conforme expoe Gon-
zélez (2010), a principal diretriz assumida pelo governo federal nesse
campo foi o alinhamento de todos os érgaos ligados a Presidéncia paraa

3 Orgiio federal responsavel pela elaboragdo de politicas publicas no campo dos direitos humanos naquele periodo.

147



implementagao de politicas piblicas destinadas a diminuigao da pobreza
e da desigualdade social. Os programas sociais Bolsa Familia e Fome Zero
sa0 exemplos da extensa atuagio nessas frentes. No entanto, surgiu, no
ambito do dérgao responsdvel pela gestao e pela promogao dos direitos
humanos, uma nova orientagio de a¢ao em relacio a gestao anterior. Os
direitos culturais, ambientais, sexuais e reprodutivos passaram a ocupar
um papel de destaque na criagao de programas e politicas. Esse quadro
desencadeou uma série de disputas no ambito do Congresso Nacional,
nas quais liderancas religiosas, sobretudo evangélicas articuladas por meio
da Frente Parlamentar Evangélica, passaram a combater propostas de
leis e programas governamentais que discutiram a descriminalizagao do
aborto, as pautas LGBTQIA+ e as demandas que envolviam questoes
de género (Lacerda, 2019). A seguir, examinarei as principais agoes
desempenhadas pelos poderes da Republica para promover a diversidade
sexual e a igualdade de género, pontuando os embates e as controvérsias
sustentadas por liderangas evangélicas.

A reacdo conservadora ao aborto

Na sua primeira gestao, em 2003, Lula transformou a Secretaria
Nacional de Direitos Humanos em um Ministério da Republica. No
mesmo ano, criou a Secretaria Especial de Politicas de Promogio da
Igualdade Racial e a Secretaria Especial de Politicas para as Mulheres,
ambas subordinadas a Presidéncia da Republica com status ministerial.
Esta ultima, voltada para a promogao da igualdade entre homens e mu-
lheres ¢ o combate de todas as formas de preconceito, discriminagao
e violéncia contra as mulheres, instalou em 2005 uma comissio com
representagao do Executivo, do Legislativo e da sociedade civil, para
revisar a legislacao punitiva contra o aborto (Lacerda, 2019).

O debate publico sobre o aborto, de acordo com uma perspectiva
do direito fundamental 4 sadde e 4 vida da mulher, ganhou forca com
a norma técnica publicada nesse mesmo ano pelo entdo ministro da
Satdde, Humberto Costa. Destinado aos profissionais da saide e a todas
as pessoas comprometidas com a garantia dos direitos humanos de mu-
lheres e de adolescentes no Brasil, esse documento prescreveu uma sé-
rie de recomendagoes para a aplica¢io de uma atengao humanizada no
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atendimento dos casos de abortos legalmente autorizados, mesmo sem
boletim de ocorréncia (Brasil, 2005). Seguindo essas prescri¢des e em
apoio da cidadania feminina, o ministro da Satide do segundo mandato
do governo Lula, José Gomes Temporao, passou, a partir de 2007, a dar
declaragoes sobre a necessidade de descriminalizacio do aborto. Con-
forme observou a cientista politica Marina Basso Lacerda (2019, p. 67):

Ele chegou a afirmar que a discussio sobre o assunto seria ma-
chista, uma vez que conduzida apenas por homens, e que se eles
engravidassem essa questdo jd estaria resolvida hd muito tempo.
Para Temporio, o aborto deveria ser tratado sob a perspectiva
da satde publica.

Seguindo a narrativa de Lacerda (2019), as iniciativas empreendidas
pelas gestoes de Lula, como essas citadas, no sentido de reforgar a neces-
sidade de humanizar e descriminalizar a pratica do aborto, alarmaram
parcela conservadora de cristaos religiosos que atuavam dentro e fora do
parlamento. Maria das Dores Machado (2012) destacou que a tensao en-
tre liderancas cristas religiosas com o tema do aborto é anterior ao primei-
ro mandato do Partido dos Trabalhadores na Presidéncia da Republica.
No entanto, segundo Machado, as diversas iniciativas geradas durante as
gestoes de Lula em favor dos direitos reprodutivos e sexuais das mulheres
ampliaram a reagao coletiva dos segmentos tradicionalistas.

Em decorréncia desse cendrio, houve um crescimento significativo
dos discursos e de propostas em favor da legislagao punitiva do aborto
entre os anos de 2006 e 2009 (Lacerda, 2019). Uma das articulacoes
que gerou grande repercussao no Congresso Nacional no periodo re-
fere-se & apresentacao da primeira proposta pelo agravamento da le-
gislacdo proibitiva do aborto. De autoria do entao deputado federal
Eduardo Cunha (MDB-R]), membro da igreja pentecostal Assembleia
de Deus e filiado a Frente Parlamentar Evangélica, o Projeto de Lei (PL)
n° 7.443, proposto em 20006, visava transformar o aborto em crime
hediondo. Outra proposta de grande repercussao apresentada 8 Camara
dos Deputados, em 2007, foi o primeiro PL que dispds a respeito de di-
reitos de fetos. Chamado de Estatuto do Nascituro, esse projeto proibia
o aborto inclusive em casos de estupros, sob a oferta de pensao ao filho
gerado nessas circunstancias (Lacerda, 2019).
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Todavia, em meio a essas polémicas, o governo federal, junto da
Secretaria dos Direitos Humanos, esteve empenhado em aprofundar e
expandir a lista de prescrigoes estabelecidas no PNDH-2. A participa-
¢ao social foi gradativamente ampliada a partir da realizagio de confe-
réncias, criagao de conselhos, comités, entre outros canais de didlogos
que privilegiam o envolvimento da sociedade civil. Entre os anos de
2003 e 2010, foram realizadas 74 conferéncias voltadas para a discussao
de novas metas (Moutinho; Aguiao; Neves, 2018, p. 3). Dessa forma,
o PNDH-3, publicado por decreto presidencial em 2009, apresentou
uma programagao mais abrangente em relagio as propostas anteriores.

Conforme explica Sérgio Adorno (2010), hd uma linha de con-
tinuidade entre os documentos langados pelos governos de Fernando
Henrique Cardoso e a terceira versao proposta durante o segundo man-
dato de Luiz Indcio Lula da Silva. Esta tltima atualiza¢o conserva as
agoes programdticas das edi¢oes anteriores, porém com maior detalha-
mento e linguagem mais direta. Além de propor um aprofundamento
dos mecanismos de expansao de direitos, essa versao aperfeicoou algu-
mas diretrizes que haviam sido anteriormente abordadas de maneira
superficial. Trata-se da descriminaliza¢ao do aborto, da uniao civil entre
pessoas do mesmo sexo, do direito de adog¢io por casais homoafetivos,
da criagao de mecanismos para impedir a ostentagao de simbolos re-
ligiosos em estabelecimentos puiblicos da Unido e da criagio de uma
Comissao Nacional da Verdade para investigar as violagoes de direitos
humanos ocorridas durante o periodo da ditadura militar.

Se anteriormente as agoes de atores e institui¢coes vinculadas a Pre-
sidéncia da Republica, que trataram o aborto como uma questao de
saude publica, jd provocaram uma forte reagao dos setores conservadores,
a atualizagao do PNDH provocou uma grande disputa publica. A Igre-
ja Catolica, alguns parlamentares cristaos, juristas e demais autoridades
publicas conservadoras rechacam as novidades apresentadas nessa nova
versdo em diversas entrevistas, publicagoes oficiais, manifestagoes e pro-
testos. Ao que concerne a criagao de uma Comissao Nacional da Verdade,
a oposicao partiu dos militares sob a justificativa de que o 6rgao poderia
ser usado para favorecer perseguicoes. J4 os religiosos e parlamentares cris-
tao0s estavam preocupados com o apoio a legalizacao de direitos de familia
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aos casais homoafetivos, com a proibi¢ao do uso de artefatos religiosos em
reparticoes publicas e, sobretudo, com o objetivo estratégico de promover
a descriminalizagao do aborto, considerando a autonomia das mulheres
para decidirem sobre seus corpos. As criticas e tensdes geradas pelas novas
proposicoes suscitaram uma crise no governo, que voltou atrds, remo-
vendo as proposigdes que foram fortemente contestadas (Adorno, 2010).
Desse modo, a nova versio do PNDH-3 foi lancada em maio de 2010,
cinco meses apds sua promulgacao inicial.

Ainda em 2010, grupos cristaos conservadores participaram ativa-
mente das eleigoes a Presidéncia da Republica, exigindo publicamen-
te aos candidatos a retirada das agbes referentes a descriminalizagao
do aborto e aos direitos homoafetivos de seus respectivos planos de
governos, sob a ameaga de mobilizar suas forcas e alcance social para
infirmar candidaturas. Nesse momento, a relacio entre alguns setores
religiosos e o Partido dos Trabalhadores jd era marcada por uma grande
tensio. A vista disso, diversas liderangas religiosas atacaram a campanha
de Dilma Rousseff, argumentando que, no passado, ela teria se declarado
a favor do aborto. Uma pesquisa Ibope* realizada no periodo estimou
que o segundo turno ocorreu em consequéncia da grande circulagao de
matérias que exploraram a dubiedade da sua posi¢ao sobre a descrimi-
nalizagao do aborto, o que a fez perder parcela significativa de votos en-
tre os evangélicos, visto que, até um més antes das elei¢coes, as pesquisas
de inten¢do de voto demonstravam que a candidata petista seria eleita
ainda no primeiro turno.

Conforme Christina Vital da Cunha e Paulo Victor Leite Lopes
(2013), apesar de Dilma Rousseff receber o apoio de importantes li-
deres evangélicos, como o bispo da Igreja Universal do Reino de Deus
Edir Macedo, e o pastor e entao senador Magno Malta (PL-ES), ambos
apoiadores do governo Lula, e de contar com o trabalho do bispo Mano-
el Ferreira, presidente da Convengao Nacional das Assembleias de Deus
do Brasil, Ministério Madureira, como coordenador de campanha, ela
sofreu ataques de demais liderangas evangélicas que instruiram seus fiéis
a niao votarem em candidata “abortista”. Na internet, diversos videos,
postagens e falas foram compartilhados associando a campanha de Rous-
seff as pautas polémicas, por e-mails e pelas redes sociais. Um exemplo de

4 Dados obtidos em matéria da Folha de S.Paulo (Deus [...], 2010).
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grande repercussao foi um video postado no canal de YouTube do pastor
Paschoal Piragine Junior, da Primeira Igreja Batista de Curitiba, pregando
o voto contrdrio ao PT. Apés algumas semanas da publicacao, o video jd
havia recebido mais de 2 milhoes de acessos. As pregacoes, entrevistas e
falas do pastor Silas Malafaia contra Dilma Rousseff também foram am-
plamente divulgadas nesse periodo, sendo adotadas por outras liderangas
evangélicas (Vital da Cunha; Lopes, 2013).

Em relacao a Igreja Catdlica, as andlises de Maria das Dores Ma-
chado (2012) e de Christina Vital da Cunha e Paulo Victor Leite Lo-
pes (2013) apontaram que nao houve um consenso no posicionamento
de liderangas catdlicas. A Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil
(CNBB) cobrou uma posicao clara dos candidatos sobre os respectivos
temas polémicos. Em entrevista para o jornal Estado, o entao arcebis-
po de Sao Paulo, Dom Odilo Scherer, declarou que a Igreja Catélica
nao apoiava nenhum candidato, porém orientava seus fiéis a direciona-
rem o voto aquele que se comprometesse com o resguardo da vida e da
familia (Mascarenhas, 2010).

Durante o segundo turno, liderangas religiosas passaram a orientar
seus seguidores, tanto por redes sociais quanto por pregagdes em cultos,
a votarem em Dilma apenas se ela formalizasse um compromisso com
os valores evangélicos. Apesar de nio ter formalizado por documento,
Dilma assumiu um compromisso com os valores morais tradicionais,
conquistando novamente a confianga de alguns lideres evangélicos, que
passaram a apoid-la, fazendo campanha em suas respectivas igrejas5

(Bortolin, 2014).
Areacgado conservadora as demandas LGBTQIA+

Ap6s longo esforgo para afirmar uma imagem crista e um posicio-
namento contrdrio ao avango de pautas que contrariam a moral tradi-
cional, Dilma foi eleita com 56% dos votos. No entanto, sua primeira
gestao foi marcada por importantes eventos no espectro politico a favor

5 A polémica em torno dos direitos reprodutivos e sexuais e dos direitos civis LGBTQIA+ também marcou a campa-
nha eleitoral em 2014. Liderangas evangélicas pressionaram os candidatos Dilma Rousseff (PT), Marina Silva (PV)
e Aécio Neves (PSDB) a retirarem de seus respectivos planos de governos agdes que previam a descriminalizagido
do aborto e a criminalizagdo da homofobia. Lideres da Igreja Universal do Reino de Deus mantiveram seu apoio
a candidata petista e travaram duras batalhas com outros pares evangélicos, usando as redes sociais e a imprensa
digital para desconstruir a associagdo de Dilma com os temas polémicos (Machado, 2018).
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dos direitos de cidadania e da prote¢ao social a populagao LGBTQIA +.
De acordo com Lacerda (2019), a partir de 2010 as articulagoes contra-
rias 4 agenda desse grupo cresceram significativamente, e os parlamen-
tares evangélicos destacaram-se como o grupo mais combativo. Entre as
proposicoes realizadas na 542 Legislatura (2011-2015) contra as pautas
LGBTQIA+, 60% partiram de deputados evangélicos (entre tradicio-
nais, pentecostais e neopentecostais). Catdlicos contribuiram  com
mais de 25% das intervengodes. Cerca de 6% dos discursos e proposigoes
partiram de deputados espiritas.

Esse quadro foi intensificado em consequéncia dos importantes
eventos favordveis a ampliagiao dos direitos de cidadania das pessoas
LGBTQIA+ que marcaram o periodo. Em 2011, o Supremo Tribunal
Federal (STF) aprovou a A¢ao Direta de Inconstitucionalidade (ADI)
n° 4.277, na qual casais do mesmo sexo passaram a usufruir direitos an-
tes garantidos apenas em unides heterossexuais como: comunhao par-
cial de bens, pensio alimenticia, pensoes do INSS, adesao a planos de
sadde do parceiro, imposto de renda compartilhado, direito a sucessao
e a adogao de filhos. Grosso modo, os votos favordveis justificaram a
inadimpléncia do Congresso Nacional em aprovar uma legislagao que
garantisse tais direitos, em razao da forte oposicao de parlamentares
conservadores. Dessa forma, os juizes ponderaram a necessidade de in-
tervir favoravelmente a essa proposi¢ao (Bortolin, 2014).

A aprovagao da unido homoafetiva criou um efervescente debate
acerca dos direitos da populagao gay, atribuindo assim uma maior visi-
bilidade ao grupo e as suas demandas. No Senado, a Frente Parlamentar
pela Cidadania LGBTQIA+, liderada pela entao senadora Marta Supli-
cy (PT-SP), desarquivou o PL n° 122/2006, que previa a descrimina-
lizagao da homofobia. Na sociedade civil, o debate ganhou félego com
o destaque atribuido aos romances de casais homossexuais pela teledra-
maturgia produzidas por duas das maiores redes de televisao do Brasil.
A Frente Parlamentar Evangélica buscou diversos meios de reverter a
aprovagao do STFE, sem sucesso (Bortolin, 2018).

Alguns meses apds essa aprovagao pelo Supremo Tribunal Federal, o
Executivo aprovou o material Escola sem Homofobia, elaborado pelo Minis-
tério da Educagao (MEC). O material, composto por trés videos e um guia
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de orientagao aos professores, tinha como objetivo debater a sexualidade no
ambiente escolar como forma de reconhecimento da diversidade sexual e
de alertar sobre o preconceito. Sua distribuigao seria direcionada aos pro-
fessores e alunos do Ensino Médio de todo o Brasil. Entretanto, logo apés
sua divulgacio pelo MEC, o material foi alvo de criticas de evangélicos que
ocupavam o Congresso Nacional. Esses parlamentares propuseram endos-
sar o pedido de Comissao Parlamentar de Inquérito (CPI) para investigar
o entao chefe da Casa Civil, Antonio Palocci (PT-SP) (um dos lideres do
governo federal no periodo), acerca da multiplicacio de seu patriménio,
caso o governo nao vetasse sua distribui¢ao. Diante dessa articulagao, a pre-
sidente Dilma Rousseff determinou a suspensao da produ¢io desse ma-
terial, evitando apoiar pautas julgadas pelo Congresso Nacional em favor
dos direitos LGBTQIA+, como a criminalizagio da homofobia (Bortolin,
2014). Esse episodio demonstra o vigor e a for¢a que o grupo mobiliza na
arena politica para interferir em proposi¢des que ameacam a moralidade
tradicional.

No entanto, atores evangélicos nao estiveram empenhados apenas em
conter a aprovagio de medidas e leis voltadas para a diversidade sexual.
Mais do que isso, o interesse dos parlamentares evangélicos pela Comissao
de Direitos Humanos e Minorias (CDHM) da Cimara dos Deputados,
durante o governo de Dilma Rousseff, demonstra uma disposi¢ao do grupo
em atuar nos espagos de poder a fim de propor leis e politicas condizentes
com a sua moralidade. A CDHM recebeu 146 proposicoes de parlamenta-
res evangélicos (88%) no periodo em que o deputado, que também ¢é pastor
evangélico, Marco Feliciano (PSC-SP) esteve a frente da presidéncia da co-
missao. Entre essas propostas, destacou-se o Projeto de Decreto Legislativo
n° 234/2011, de autoria do deputado evangélico Joao Campos (PSDB-
-GO), que pretendia suspender dois artigos de uma resolugio publicada
pelo Conselho Federal de Psicologia, em que ficou proibido ao profissional
da drea propor tratamentos de cura da homossexualidade e reforgar pre-
conceitos aos homossexuais publicamente (Gongalves, 2017, p. 242). Em
2013, com o apoio da CDHM, o deputado evangélico Anderson Ferreira
(PR-PE) submeteu & Camara dos Deputados o Projeto de Lei n° 6.583,
que propds criar um Estatuto da Familia, no qual se restringia o direito de
familia as uni6es entre um homem e uma mulher (Lacerda, 2019).
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O combate a “ideologia de género” e a defesa do programa “Escola
sem Partido”

A CDHM, ainda sob o controle do deputado Marco Feliciano, ser-
viu de palco para a luta antigénero, por meio do engajamento do préprio
presidente da comissao junto a Frente Parlamentar Evangélica no com-
bate a “ideologia de género”. O uso dessa categoria, contra o avango das
demandas por igualdade de género, jd era mobilizado hd décadas pela
Igreja Catdlica (Oliveira, 2018). Dessa maneira, evangélicos coligaram-se
aos catélicos no enfrentamento desse tema, que passou a ser amplamente
mobilizado pelos primeiros como uma das pautas que mais ameagam a
organizagao da familia tradicional (Sales; Mariano, 2019).

A tentativa do governo federal em abordar pela drea da educacio a
questao da igualdade de género e do respeito as diferentes identidades de
género e orientagoes sexuais, via 0 Programa Brasil sem Homofobia, jd ha-
via provocado uma grande reagao da Frente Parlamentar Evanggélica. Esse
episddio criou um alerta sobre a interferéncia, classificada como indevida,
do Estado no ensinamento de criancas e adolescentes (Lacerda, 2019). O
alerta vermelho estourou em 2013 durante a tramitacio do Plano Nacional
de Educacio (PNE), proposto ao Congresso Nacional pelo Poder Executi-
vo mediante via o PL n° 8.035/2010. A polémica girou em torno de uma
das estratégias do plano que dizia respeito a universalizagao do ensino entre
alunos de 15 a 17 anos, além de estabelecer a implementagao de “politicas
de prevencao a evasao motivada por preconceito e discriminagdo a orien-
tagao sexual ou a identidade de género, criando rede de protecio contra
formas associadas de exclusao” (Brasil, 2010 apud Santos, 2018, p. 123).

A proposta de abordar temas referentes a diversidade sexual e 4 iden-
tidade de género, como um meio de prevenir a evasao escolar de jovens,
foi acusada por parlamentares cristaos de ser uma estratégia do Executi-
vo Federal para implantar na rede publica de educagao a “ideologia de
género”. Nesse periodo, a CDHM realizou uma série de eventos publi-
citdrios para disseminar o discurso sobre as ameagas que essa categoria re-
presentaria para as criangas e as familias, buscando, assim, angariar forca
para impedir a aprovagao de medidas que adotem perspectivas de género
na educacio (Machado, 2018). Em um desses eventos, Marco Feliciano
convidou o padre Paulo Ricardo Azevedo (de Cuiabd, ligado 4 Renova-
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¢ao Carismdtica Catélica e aos movimentos pré-vida e pré-familia) para
discursar sobre o assunto na Comissao de Direitos Humanos. Naquela
ocasiao, o sacerdote catdlico argumentou que o combate nao se aplicava
apenas ao Plano Nacional de Educagao, pois existiriam intimeros projetos
de leis que visavam incluir a palavra género no sistema juridico brasilei-
ro. “FE uma ideologia na qual o ser humano ¢ uma massa de modelar,
totalmente flexivel ou versdtil e destréi a familia” (Azevedo, 2013 apud
Machado, 2018, p. 65, tradu¢io nossa).

Conforme explica Marina Basso Lacerda (2019), a expressao “ide-
ologia de género” fixou-se no Congresso Nacional, tanto nas falas dos
parlamentares quanto nas manifestagdes dos militantes religiosos que
compareciam as sessoes de discussao do projeto6. Apds vérias discussoes
acaloradas, a posi¢ao contrdria 3 menc¢ao ao género e a orientagao sexual
no projeto venceu. O Plano Nacional de Educacao foi aprovado pelo
Poder Legislativo com a supressao de tais termos (Lacerda, 2019).

Posteriormente a essa vitéria, conforme narrou Maria das Dores
Machado (2018), a Frente Parlamentar Evangélica continuou mobili-
zando essa pauta. Parlamentares evangélicos criaram projetos de lei para
alterar legislagdes vigentes, no sentido de substituir o termo “género”
por “sexo”, sustar outras medidas federais relacionadas a incorporagio
da perspectiva de género nas politicas publicas e acrescentar ao Estatuto
da Criancga e do Adolescente um artigo que previsse a criminalizagao de
comportamentos que induzam a “ideologia de género”.

Ainda em 2013, o combate a “ideologia de género” no Congresso
Nacional passou a ser associado a outra preocupagio que ganhou félego
no periodo: a existéncia de uma suposta doutrinagio marxista e comu-
nista nas escolas. E nesse ano que o Programa Escola sem Partido é tra-
tado pela primeira vez no plendrio da Camara em discurso do deputado
Erivelton Santana (PSC-BA) (Lacerda, 2019). Esse programa tem o ob-
jetivo de alterar a Lei de Diretrizes e Bases da Educagao, estabelecendo:

O respeito as convicgoes do aluno, de seus pais ou responsdveis,
tendo os valores de ordem familiar precedéncia sobre a educa-
¢ao escolar nos aspectos relacionados a educacio moral, sexual

6 A um s6 tempo, a invocagdo dessa categoria rejeita a desconstrugdo de papéis sociais atribuidos de forma desigual
aos géneros feminino ¢ masculino e as demandas dos movimentos LGBTQIA+, referentes ao reconhecimento das
identidades de género.
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e religiosa, vedada a transversalidade ou técnicas subliminares
no ensino desses temas (Brasil, 2014).

Conforme Lacerda (2019), hd um crescimento exponencial de pro-
postas e discursos realizados em plendrio contra as pautas de género e
de direitos LGBTQIA+ apés 2013. Apesar de as eleicoes em 2014 nao
resultarem em um ganho significativo para os evangélicos no Congresso
Nacional, o protagonismo assumido pela Frente Parlamentar Evangé-
lica na legislatura anterior influiu para a elei¢ao do deputado Eduardo
Cunha (PMDB-R]) a presidéncia da Camara dos Deputados. Membro
da Assembleia de Deus e filiado a Frente Parlamentar Evangélica, Cunha
desarquivou uma série de projetos de leis que colidiam com as demandas
dos movimentos feministas ¢ LGBTQIA+ como, por exemplo, quatro
propostas em oposi¢ao ao aborto e duas que valorizavam a heterossexu-
alidade (Machado, 2018). Em rela¢ao ao Programa Escola sem Partido,
aprovou a criagao de uma Comissao Parlamentar Especial sobre o tema,
controlada por pastores e apoiada por parlamentares catdlicos. Desde
entao, as escolas, as universidades, a atividade docente e os materiais di-
ddticos foram transformados em campos de disputas na arena politica,
especialmente no Congresso Nacional (Sales; Mariano, 2019).

Impeachment, Bolsonaro e a defesa da familia

A relagao entre a Frente Parlamentar Evangélica e o governo de
Dilma Rousseff, em meio a todos os acontecimentos narrados, tornou-
-se desgastada, fator que contribuiu para a adesio dos parlamentares
evangélicos ao antipetismo, crescente na populacio em decorréncia da
ampla abordagem da midia as investigagoes policiais e judiciais da agao
Lava-Jato. A conflituosa relagio entre o presidente da Cimara dos De-
putados, Eduardo Cunha, e o Partido dos Trabalhadores o estimulou
a aceitar a abertura de um processo de impeachment contra o governo
Dilma. De acordo com Lilian Sales e Ricardo Mariano (2019):

Os conflitos entre petistas e parlamentares evangélicos envol-
vendo questoes de género, Direitos Humanos, direitos sexuais
e reprodutivos, acirrados a partir de 2011, foram decisivos para
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que, em maio de 2016, dentre as bancadas do Congresso Na-
cional, a evangélica se destacasse como a que mais votou a favor
do impeachment (89%) (Sales; Mariano, 2019, p. 19).

A literatura sobre o tema (Gallego, 2018; Horta, 2017; Lowy,
2015; Silveira, 2015) aponta que liderancas evangélicas conservadoras
nao apenas se articularam para garantir o impedimento de Dilma Rou-
sseff, mas também exerceram um importante papel nas manifestagoes
populares contrdrias ao governo petista. Durante o periodo de julga-
mento do processo de impeachment, esses atores intensificaram suas
falas de reptiidio ao Executivo Federal nos veiculos de comunicagio e em
redes sociais na internet, reforcando a necessidade de combater as de-
mandas “liberalizantes” propostas pelos governos petistas e de promo-
ver medidas a favor da valoriza¢ao da familia e dos valores tradicionais.

Ao observar as falas precedentes aos votos de parlamentares evan-
gélicos que se posicionaram a favor do processo de impeachment, iden-
tificamos em muitas a justificativa de combater a “ideologia de género”
e de proteger a familia brasileira. E nesse evento que o argumento em
defesa da familia tradicional diante da expansio de direitos sexuais ganha
potencialidade. Se antes ele aparecia nas disputas publicas sustentadas
por atores religiosos conservadores de maneira isolada, reivindicado de
forma aleatéria, nesse julgamento ele foi acionado extensivamente em
primeiro plano, nio somente na fala desses parlamentares, mas também
nos discursos de outros politicos conservadores nao religiosos. Confor-
me Ronaldo de Almeida (2017), o termo “familia” foi operado como
um elemento unificador e transversal do léxico politico mobilizado nos
discursos favordveis ao afastamento da presidente Dilma. Para além dos
seus correlatos como pais, filhos, esposa e netos, a expressao “familia” foi
citada 117 vezes.

O voto de Jair Bolsonaro, entdo deputado, é um exemplo dessa
dindmica. Em sua justificativa, argumentou votar a favor “pela familia
e pela inocéncia das criangas em sala de aula, que o PT nunca teve...”,
referindo-se ao material Escola sem Homofobia (Almeida, 2017, p. 75).
Bolsonaro, que, no inicio da sua trajetdria politica, dialogava especifica-
mente com um eleitorado composto por militares, policiais e represen-
tantes das Forcas Armadas, passou a explorar, a partir de 2011, as pautas
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em torno da “ideologia de género” em oposi¢ao a ampliagao dos direi-
tos a diversidade sexual, aproximando-se de setores evangélicos. Apesar
de nunca ter integrado oficialmente a Frente Parlamentar Evangélica,
Bolsonaro colaborou com ela nas dltimas legislaturas em que exerceu
o cargo de deputado federal, reforcando o posicionamento do grupo
acerca da defesa da familia tradicional. Ainda que sempre tenha evitado
falar sobre sua filiagao religiosa, Bolsonaro afirmou em uma entrevista
em 2011 ser catdlico por tradi¢io (Bortolin, 2014). No entanto, em
video que circulou na internet em 2016, ele apareceu sendo batizado
no rio Jordao pelo pastor (que também ¢é politico) Everaldo. Sua atual
esposa, Michelle Bolsonaro, frequentou durante muitos anos a Assem-
bleia de Deus Vitéria em Cristo, liderada pelo pastor Silas Malafaia, que
realizou em 2013 a ceriménia de casamento do casal. Muito mais do
que definir uma religido para atribuir ao ex-presidente da Republica, tal
panorama evidencia seu relacionamento com setores evangélicos.

Esse exemplo, assim como outros citados, em que hd uma articula-
¢ao entre atores evangélicos e atores catélicos, demonstra a capilaridade
alcancada por esse ativismo evangélico. Embora esse movimento seja
formado por uma ampla coligacao entre atores pertencentes ao segmen-
to evangélico, hd também uma associagao com atores filiados a outras
religides, que compartilham valores referentes as categorias de sexuali-
dade e de familia. Tal alian¢a concede forca e visibilidade ao posicio-
namento em prol da familia tradicional, uma vez que potencializa os
discursos e as articulagdes no debate piblico e na arena politica.

No entanto, para Bolsonaro, a alianca com os atores evangélicos
lhe proporcionou muito mais do que for¢a e poder para combater as
agoes contrdrias 4 discrimina¢ao do aborto, 4 identidade de género e a
diversidade sexual, visto que o relacionamento de longo prazo com o
grupo legitimou, durante a campanha eleitoral a Presidéncia da Repu-
blica em 2018, o apelo a uma identidade crista, sobretudo evangélica.
De acordo com a anilise de Ronaldo de Almeida (2019a) em torno da
pesquisa Datafolha que projetou as intengoes de votos por segmentos
religiosos, o voto evangélico foi substancial para o resultado das elei¢oes.
Entre os 31.637.778 votos vélidos de eleitores declarados evangélicos,
21.595.284 votaram em Bolsonaro. Tragando uma comparagio, obser-
vamos, por exemplo, um equilibrio no voto de eleitores catélicos, tendo
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em vista que Bolsonaro recebeu 29.795.232 votos desse grupo, ao passo
que Fernando Haddad (PT) obteve 29.630.786. Ou seja, Bolsonaro
recebeu 164.446 votos a mais que seu oponente entre os eleitores ca-
t6licos. Contudo, ao compararmos o voto evangélico, essa diferenca
sobe para 11.552.780, demonstrando a predominéncia de apoio que
Bolsonaro recebeu desse segmento’.

Durante a campanha eleitoral, Bolsonaro recebeu um grande apoio
de importantes liderancas evangélicas que incentivaram seus fiéis a vota-
rem no candidato comprometido com os valores familiares tradicionais e
a moral crista. Esse foi o caso dos pastores Everaldo, Edir Macedo, Marco
Feliciano, Romildo Ribeiro Soares, Silas Malafaia, José Wellington Bezer-
ra da Costa, entre outros. Pela primeira vez na histdria da nova Republica,
um candidato ao Executivo Federal com grandes chances de vitéria repre-
sentou em larga escala os interesses de liderangas evangélicas.

A candidata evangélica Marina Silva chegou a assumir certo prota-
gonismo nas tltimas trés disputas eleitorais & Presidéncia da Reptblica,
mas discreta em relagao a sua religiosidade, Marina sempre argumentou
que sua vida na fé deveria ser mantida na esfera privada, sem interferir
em seu desempenho politico. Ao ndo aderir por completo as deman-
das do segmento conservador evangélico, liderancas influentes nesse
campo nao apoiaram a sua campanha. Nas elei¢coes de 2010, durante a
polémica sobre a descriminalizagio do aborto, a candidata se absteve,
explicando que, “em casos de alta complexidade cultural, moral, social
e espiritual como esses, deveriam ser debatidos pela sociedade na forma
de plebiscito” (Vital da Cunha; Lopes, 2013, p. 73). Lideres evangélicos
com destaque na midia, como o pastor Silas Malafaia, opuseram-se a
sua candidatura, alegando que a neutralidade em relagao ao pecado nao
¢ um ato cristao (Vital da Cunha; Lopes, 2013). Em 2014, Marina foi
novamente criticada por evangélicos conservadores em consequéncia
do trecho publicado em seu plano de governo a favor da criminalizagio
da homofobia (Bortolin, 2018).

Ao contrdrio da evangélica Marina Silva, Bolsonaro estd alinhado
as demandas morais de liderangas conservadoras evangélicas, ainda que

7 E importante ressaltar que, apesar de a maior parte dos votos terem sidos destinados a Bolsonaro, hé uma diversida-
de politica interna existente nesse segmento, haja vista que um tergo dos votos confirmados por eleitores declarados
evangélicos foi direcionado ao candidato Fernando Haddad.
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nao seja membro oficial de uma denominagio. Sempre direto e claro
acerca de seu posicionamento tradicional em rela¢ao aos costumes, por
diversas vezes, minimizou em suas falas o cariter laico do Estado, refor-
cando tanto o seu posicionamento quanto o do povo brasileiro como
cristao. Agarrado a defesa dos costumes, pregou durante seu governo
os valores tradicionais na organizacao da familia, na manuten¢ao de
comportamentos e na regulaciao de corpos, sobretudo ao que se refere
a sexualidade.

Apbs eleito, observamos que a alianga com os setores evangéli-
cos nao se restringiu a defesa da pauta moral conservadora. Bolsonaro
nomeou liderancgas evangélicas para ocuparem cargos estratégicos na
promogio dos valores tradicionais. E o caso da pastora Damares Alves
que administrou o Ministério dos Direitos Humanos. Damares, no que
lhe concerne, nomeou outras liderancas religiosas para coordenarem as
secretarias vinculadas a sua pasta. Se, antes, Bolsonaro em consonéncia
com a Frente Parlamentar Evangélica obtinha significativo sucesso para
invalidar projetos de lei comprometidos com a diversidade sexual, a
igualdade de género, os direitos homoafetivos e a identidade de géne-
ro, posteriormente, sob a condi¢ao de presidente da Republica, com o
incentivo de liderangas evangélicas, aplicou ao seu mandato um viés
moral conservador, fortalecendo a concep¢io tradicional de familia,
particularmente no campo institucional dos direitos humanos.

Ministério da Familia, da Mulher e dos Direitos Humanos

No inicio de seu mandato, apds reforma ministerial, Bolsonaro
implementou a categoria de familia como tema central do ministério
responsavel por gerir os direitos humanos. Essa articula¢iao buscou tra-
tar a maior parte das demandas que envolvem esse campo com base
no fortalecimento dos vinculos familiares. Ao mapear as a¢oes desen-
volvidas por essa institui¢io, identificamos que a promogao do ntcleo
familiar foi uma agio prescrita pela maioria dos seus programas e de
suas politicas. Ou seja, o foco no esteve em agoes pontuais destinadas
para esse fim, mas em uma prescri¢ao para que todas, ou quase todas,
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as demandas atendidas pela pasta estivessem engajadas com tal propé-
sito. Essa diretriz ganhou for¢a uma vez que, nessa gestao, explorou-se
extensivamente a concep¢ao de que a familia é uma importante, se nao
a principal, institui¢do no combate a produgao de anomias sociais. O
trecho a seguir, extraido do pronunciamento da secretdria da Familia,
Angela Gandpra, no inicio do seu mandato, evidencia essa dinAmica.

A Secretaria da Familia constitui, de fato, uma estrutura iné-
dita no Brasil, projetada a investir no essencial, j& que muitos
problemas sociais podem ser evitados com o devido protagonis-
mo da familia, desde o preconceito a violéncia, passando pelos
desequilibrios afetivos que, em muitos casos, fundamentam o
recurso a drogas e outros subterfigios. Dessa forma, a mudanca
esperada pelos brasileiros, ainda que nao imediata, serd efetiva-
mente sustentdvel pela solidez de uma sauddvel infraestrutura
familiar (Gandra, 2019).

Para fazer valer o fortalecimento do nticleo familiar como uma pres-
crigao geral para a criagio de programas e de politicas publicas, o érgao
langou em 2019 um Observatério Nacional da Familia, responsével por
criar e organizar conteudos cientificos que abordam diversas maneiras de
ampliar a valoriza¢ao dos lagos familiares e os meios pelos quais a promo-
¢ao familiar contribui para o fortalecimento das relagoes sociais e para o
combate de violéncias e desigualdades. A sua principal cria¢ao, produzida
por especialistas colaboradores e organizada pelos integrantes da pasta,
foi a Colegio Familia e Desenvolvimento Humano, disposta em quatro vo-
lumes que dialogaram com programas e politicas publicas desenvolvidas.
Esse material abordou as maneiras pelas quais o ndcleo familiar pode
contribuir com demandas sociais como a promogao da saide mental e a
prevenc¢do do comportamento suicida. Além disso, o Observatério da Fa-
milia ficou responsdvel por coletar e organizar dados e artigos cientificos
que abordam a temdtica da familia. Esse material subsidiou a criagao de
politicas que buscaram capacitar a unidade familiar para se autogerir e,
assim, regular conflitos sociais como o Programa Familias Fortes. Trata-se
de um treinamento semanal ofertado a familias com filhos entre 10 e 14
anos cujo intuito foi capacitd-las para produzir um lar harmonioso, a fim
de prevenir comportamentos de risco, tais como o consumo de dlcool e
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drogas, o abandono escolar, o envolvimento com violéncia, a inicia¢ao
sexual precoce e a gravidez na adolescéncia.

E importante destacar que, embora Bolsonaro e seus aliados evan-
gélicos tenham atacado na ultima década a ampliagao dos direitos de
cidadaos pertencentes ao grupo LGBTQIA+, identificamos que, duran-
te o mandato presidencial, a estratégia foi alterada. Ainda que o nos-
so mapeamento das agdes desenvolvidas pelo Ministério dos Direitos
Humanos tenha revelado uma baixa produgio de agdes voltadas para a
promogao e a valorizagao da diversidade sexual e da identidade de géne-
ro, o governo federal assumiu um discurso de comprometimento com
as demandas do segmento LGBTQIA+. Em pronunciamento oficial,
Damares Alves destacou o intuito da pasta em manter um didlogo aber-
to com a comunidade LGBTQIA+, garantindo que nenhum direito
conquistado pelo grupo seria violado®. Bolsonaro, por meio do seu per-
fil pessoal na rede social Twitter, afirmou que as diretrizes dos direitos
humanos nao deixariam de prestar auxilio a qualquer individuo, visto
que a Secretaria Nacional da Familia, a Secretaria Nacional de Protecao
Global e o Conselho Nacional de Combate a Discriminagio seriam
responsdveis por esse papel’.

Como vimos anteriormente, a politica brasileira passou por um
processo de ampliacio da linguagem dos direitos humanos para o re-
conhecimento da identidade de género, dos direitos sexuais e reprodu-
tivos. Apesar do histérico de controvérsias sustentadas pelo ativismo
conservador na arena politica, houve nos ultimos anos um engaja-
mento de 6rgaos e de atores do setor publico em agdes que deman-
daram o reconhecimento dos direitos das mulheres e dos individuos
pertencentes ao grupo LGBTQIA+. Assim, seguindo uma gramdtica
internacional, o campo institucional dos direitos humanos no Bra-
sil esteve comprometido com a garantia da pluralidade de modos de
vida, fator que afirmou a defesa dos direitos de minorias sociais como
uma importante linguagem enunciadora desse campo. Dessa manei-
ra, a contestagao a tais direitos tornou-se uma grave ameaga para a
garantia dos direitos humanos e para a ordem democrdtica. Atento as

8 Informagdo obtida em: https://agenciabrasil.ebc.com.br/direitos-humanos/noticia/2019-01/damares-diz-que-direi-
tos-da-comunidade-Igbt-serao-respeitados. Acesso em: 20 dez. 2022.

9 Informagao obtida em: https://gl.globo.com/politica/noticia/2019/01/03/bolsonaro-diz-que-nao-havera-abandono-
-de-auxilio-nas-diretrizes-de-direitos-humanos.ghtml. Acesso em: 20 dez. 2022.
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sangdes que poderia sofrer, o governo Bolsonaro evitou uma posigao
radical contrdria a essa linguagem. O foco em agoes de recomposigao
da familia tradicional constituiu-se, portanto, em uma importante ar-
ticulagdo para frear, ou a0 menos enfrentar, o avango de moralidades
secularizantes que legitimam novas configuracoes de familia, novos
comportamentos e novas construgdes corporais que sio desassocia-
das dos valores tradicionais, sem atacar diretamente as pautas exigidas
pelo movimento feminista e pelos grupos LGBTQIA+. Isso, porque
as acoes centradas na familia buscaram valorizar a composi¢ao fami-
liar tradicional, organizada pelas relagdes heterossexuais, e promover
o papel da familia na criacdo e na educacao de filhos, distancian-
do o ministério do debate em torno da descriminalizagao do abor-
to fundamentado na concepgao de saide da mulher e na promogao
das configuragdes familiares que nao seguem o modelo tradicional de
conjugalidade e de parentalidade. Além disso, a capacitagao do niicleo
familiar em se autogerir, no sentido de cada vez mais depender menos
das intervengoes estatais, esteve fortemente coligada com o objetivo
de transferir para a familia a responsabilidade em gerir certas com-
peténcias sociais como a educagao escolar, que, na perspectiva deste
ativismo conservador, estaria corrompida pela “ideologia de género”
e pela promogao da sexualidade precoce. Com isso, a atengio voltada
para o fortalecimento do nicleo familiar passou a ser uma importante
estratégia para diminuir a autoridade do Estado em discutir e orga-
nizar temas que sao caros aos evangélicos conservadores, como a des-
naturalizacio dos papéis de género, a diversidade sexual e o aborto.

Conclusao

Este capitulo demonstrou que, 4 medida que as institui¢oes politi-
cas comegaram a discutir maneiras de normatizar juridicamente as pau-
tas acerca da diversidade sexual e de género e dos direitos reprodutivos,
autoridades evangélicas passaram cada vez mais a se articular na arena
politica reforcando um ativismo em defesa de uma nogao de familia
atrelada as pautas mais conservadoras. Os direitos humanos tornaram-
-se um campo de disputas, no qual liderangas evangélicas se empenham
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desde o inicio dos anos 2000 para operar os planos de politica produ-
zidos nessa drea. Logo, a atuagio de Bolsonaro a frente da Presidéncia
da Republica, reforcando a necessidade de ressacralizar a familia e os
bons costumes, niao foi um processo isolado, mas, sim, o resultado da
movimenta¢ao de um campo moral conservador na arena politica ao
longo das tltimas décadas, formado expressivamente por atores evan-
gélicos. No entanto, a eleigao de Bolsonaro pode ser interpretada como
uma dobradi¢a no percurso de atuagio desse ativismo conservador, uma
vez que seu governo reorganizou a disputa pela moralidade publica. Se
anteriormente parlamentares travaram indmeros embates para frear a
ampliagdo dos direitos das pessoas LGBTQIA+, a partir do governo
Bolsonaro a estratégia para invalidar tais pautas ganhou uma nova di-
regdo. Para além da oposigao ferrenha as demandas que contrariam os
valores tradicionais, o campo institucional dos direitos humanos passou
a ser pensado com base na categoria de familia, abordada por meio de
uma concepgao tradicional, na qual homem e mulher se unem com a
finalidade de procriar. A vista disso, a promogio dos vinculos familiares
ao nivel governamental produziu um encolhimento do debate institu-
cional acerca de temas que rompem com a nogao tradicional de familia,
como a desconstrugao dos papéis de género, a valorizagao da “identida-
de de género”, a promogao da diversidade sexual e a descriminalizagio
do aborto.

O acionamento da categoria de familia conta com um amplo po-
tencial de aderéncia e de engajamento popular, justamente por se tratar
de uma categoria que possui um grande alcance, ji que atinge princi-
pios gerais que funcionam como um sistema de referéncia para os atores
sociais. Dessa maneira, apds a gestao Bolsonaro, a oposi¢ao a expansio
dos direitos sexuais e reprodutivos assumiu uma configuragio poten-
cialmente mais eficiente no engajamento de publicos e na produgao de
legitimidades, pois mobiliza um principio geral que organiza e estrutura
a vida social.

Embora derrotado na eleicio ao Executivo Federal, o bolsona-
rismo avangou no Congresso Nacional com a elei¢do de um ndmero
significativo de candidaturas vinculadas as pautas conservadoras e de
extrema-direita. Entre os evangélicos, para além daqueles que alcan-
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caram a reelei¢ao, aliados de Bolsonaro, pertencentes a esse segmento
religioso, foram eleitos, por exemplo, a ex-ministra Damares Alves e o
deputado federal mais votado do pais, Nikolas Ferreira'®. No que tange
as articulagoes desse ativismo conservador, pontuamos que a oposigao
as demandas de género e & diversidade sexual contard com as evidéncias,
os repertdrios e as agoes elaboradas ao longo do governo Bolsonaro para
justificar a importancia de organizar o campo dos direitos humanos
tendo como base a promocao da familia tradicional. Isso significa que,
apesar da derrota de Bolsonaro a reeleicao, o ativismo evangélico con-
servador saiu fortalecido pela alianga bolsonarista.

Em relagio a participagao de atores evangélicos na arena politi-
ca, é importante destacar que esse dominio, classificado anteriormente
como um espago profano e, portanto, dominado por forgas malignas,
passou a ser encarado nao somente como um local de reivindicacao das
demandas desse segmento, mas também como um terreno de disputas
de valores morais. Conforme Ronaldo de Almeida (2019b), liderancas
evangélicas buscam mais do que conter a liberalizagao de valores e cos-
tumes, elas disputam efetivamente a moralidade publica, reivindicando
que seus valores morais sejam inscritos na ordem legal do pais. A andlise
aqui apresentada demonstra esse processo. A acao de liderangas evangé-
licas conservadoras na arena politica ndo se restringiu ao impedimento
de ag¢des legais. O grupo tem se articulado para inscrever a sua prépria
moralidade na gramdtica operada pelos direitos humanos.

Conforme ressaltamos no inicio deste capitulo, seguimos uma
perspectiva metodolédgica que destaca o papel da religiao na formagao
do espago publico, assumido como um espago que se constitui discur-
sivamente em contraposi¢ao a outras esferas (Montero, 2012). Conse-
quentemente, nos distanciamos da concep¢ao que sugere que o espago
publico é constituido pela auséncia da religiao, pois a anilise apresen-
tada ¢ um exemplo de que o conceito de secularizagio, que prevé uma
oposi¢ao entre a religiao e o puablico, é limitante para compreender, por

10 Atuante na politica desde 2020, quando foi eleito ao cargo de vereador da cidade de Belo Horizonte, Nikolas ¢ des-
crito como “cristdo, conservador e defensor da familia”, no site da Camara Municipal de Belo Horizonte (CMBH).
De familia evangélica, ¢ apoiador veemente do ex-presidente Jair Bolsonaro. Ferreira adquiriu notoriedade nacional
gragas as polémicas em que se envolveu, incluindo a defesa de ideias negacionistas, a resisténcia as medidas contra
a pandemia de covid-19, os discursos transfobicos e discriminatorios. Informagdes obtidas em: https:/gl.globo.
com/mg/minas-gerais/eleicoes/2022/noticia/2022/10/03/quem-e-nikolas-ferreira-pl-o-deputado-federal-mais-vota-
do-do-brasil-e-da-historia-de-minas-gerais.ghtml. Acesso em: 17 maio 2023.
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exemplo, o fluxo de atores pertencentes aos segmentos evangélicos em
arenas juridico-politicas, defendendo as suas concep¢oes de moralidade
na produgao de legislacoes e de politicas publicas.

Dessa maneira, refor¢amos o argumento de que, no Brasil, o feno-
meno religioso é um ator fundamental na construgao do espago ptblico
e na configuragao da sua laicidade, considerando que a Igreja Catdlica
foi um importante ator na constru¢ao do Estado e na configuragao do
regime de laicidade. De acordo com Paula Montero (2018), o proces-
so de secularizagio da sociedade brasileira e de laicizagio do Estado
brasileiro resultou de uma justaposi¢ao entre a burocracia estatal e a
esfera religiosa, no qual a agéncia catdlica e seus agentes foram parte
ativa na construgio do Estado nacional. A legitimidade da atuagio da
Igreja Catdlica nos espagos de poder foi conferida pela ideia de credo
nacional, uma vez que a concepgao de uma cultura crista foi paulati-
namente associada a noc¢ao de nacionalidade (Montero, 2013). Efeitos
desse processo reverberam até os dias atuais. O catolicismo interfere e
regula diversas demandas da sociedade civil e politica de acordo com a
ideia de “cultura crista”, incorporada ao imagindrio coletivo. Apesar de
a separagao ocorrer no plano normativo, a Igreja Catélica mantém sua
influéncia na estrutura¢ao do espago social, nas relagoes sociais e nos
sistemas de ordenamento juridico-politico (Montero; Almeida, 2019).

Entretanto, a retomada do Estado democritico, fundamentado
na Constitui¢io de 1988, ao adotar o pluralismo como um marco le-
gal, produziu uma reconfiguracio na concepgao de laicidade que tinha
como referéncia de religiao o cristianismo catdlico para uma laicidade
orientada pela pluralidade religiosa (Montero; Almeida, 2019). O con-
ceito de igualdade religiosa, garantido nesse processo, tem provocado
uma disputa entre as diferentes denominagdes e credos por influén-
cia social e prevaléncia em relagio ao Estado. Nesse contexto, ganham
destaque atores e institui¢oes evangélicas que intensificaram sua agio
na arena politica nas tltimas décadas, desenvolvendo um ativismo ca-
paz de interferir na regulacao do ordenamento juridico e politico. Esse
quadro vem produzindo um tensionamento do “modelo de laicidade”
vigente desde a aurora republicana. O incisivo comportamento de li-
derancas evangélicas, no sentido de regular o campo institucional dos
direitos humanos, coloca um novo problema para o “pacto de laicida-
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de” firmado entre Estado e Igreja Catélica ao questionar a autonomia
dessas institui¢coes e enfatizar a proeminéncia do religioso na regulagao
da esfera social e politica. Ao borrar as fronteiras entre Estado e religiao,
politico e teoldgico, ativismo e proselitismo, esse novo cendrio eviden-
cia uma crise do modelo estabelecido de laicidade, exigindo um novo
olhar para o debate sobre a presenca do religioso no espago publico e
na arena politica.
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“ENTREGUEIS O BRASIL AQ IMACULADO CORACAQ": AS CONSAGRACOES DO
BRASIL AO IMACULADO CORACAO DE MARIA E AS TRANSFORMACOES DAS
RELACOES ENTRE ESTADO, SOCIEDADE E RELIGIAQ!

Juliano Florczak Almeida
Introducao

Quando se abordam pertencimentos e praticas religiosos de au-
toridades publicas, nao raro, observa-se a emergéncia de dendncias de
embustes ou de instrumentalizagio eleitoral das praticas. Em geral, as
criticas vém do campo opositor, mas também dos jornalistas. Atenta
a desenvoltura da autoridade nos ritos, a midia difunde as gafes e os
atos falhos. Dada a centralidade das divindades nas manifestacoes pu-
blicas de Jair Bolsonaro durante as campanhas presidenciais de 2018 e
de 2022, bem como no periodo em que foi presidente, somada ao seu
dubio pertencimento religioso (Almeida, 2019), o agenciamento do re-
ligioso pelo capitdo da reserva foi lido nessa chave. Foge das pretensoes
deste texto julgar a pertinéncia de semelhante posicionamento. Salien-
ta-se apenas que, como pressuposto dessas avaliacoes, estd a nogao de
que as diniAmicas do poder regulam as dindmicas do sagrado. Em dltima
andlise, trata-se do lugar do poder e sua preponderincia em relacao as
diversas dimensoes da vida.

Esse desconforto sobre o lugar do poder respingou também na
antropologia e gerou grandes debates na histéria da disciplina. Marshall
Sahlins (2004) criticou a tendéncia de reduzir as praticas culturais (af
podendo ser incluida a religiao) a processos politicos e jogos de poder.
O antropélogo, inclusive ao abordar as sociedades complexas, propu-
nha certa equalizagio das anilises das diferentes sociedades, sob uma
énfase culturalista (Sahlins, 1979).

1 Este texto ¢ um dos resultados do estagio pos-doutoral realizado no ambito do Programa de Cooperagao Internacio-
nal CAPES/COFECUB na Ecole Pratique de Hautes Etudes (EPHE-PSL) financiado pela Coordenagio de Aper-
feicoamento de Pessoal de Nivel Superior (CAPES) (nimero do processo: 88887.477483/2020-00). Agradece-se
a CAPES pelo financiamento, aos coordenadores do projeto, Emerson Giumbelli e Philippe Portier, este ultimo
também orientador do estagio na Franga. Agradece-se particularmente ao orientador brasileiro da pesquisa, Carlos
Alberto Steil, e ao colega de estudos em Paris, Jovirson Milagres. Agradece-se ainda aos integrantes do projeto
os comentarios ao texto, especialmente aos professores Carly Machado, Emerson Giumbelli ¢ Marcelo Camurga.
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Mas essa postura foi questionada por outras vertentes. Peirano
(1992), por exemplo, considerava prejudicial essa démarche, pois eclip-
saria as especificidades da sociedade complexa, particularmente liga-
das as dinidmicas de poder préprias dos Estados-nag¢ao. Muitos estudos,
para evidenciar essas singularidades ou mesmo para adensar suas ani-
lises, se preocuparam justamente em enfatizar os aspectos politicos das
dinamicas retratadas nas suas pesquisas’.

As coisas, contudo, nao sio estanques de modo que se possa jogar
o jogo politico sem as pegas do religioso — e vice-e-versa. A oposigio
das duas posturas, portanto, parece ofuscar, por exemplo, o fato de que
o préprio poder secular nas sociedades complexas tem suas magias. Os
cerimoniais nao o deixam negar. Geertz (2000) salientou no cldssico
Negara a importancia da dimensao cerimonial dos Estados. Por isso,
os ritos publicos, quando observados a luz da antropologia, trazem a
tona esses debates, especialmente quando se reflete sobre a posi¢ao do
religioso e do secular nesses atos. Neles, sao negociadas as fronteiras da
laicidade, do secular, do religioso.

Assim sendo, as consagragoes dos paises ao Imaculado Coracao de
Maria, uma solicita¢ao apresentada em 1917 por Nossa Senhora aos
camponeses de Fitima, se estabeleceu no catolicismo ainda na primeira
metade do século XX, remetendo a uma devogio mais antiga aos Sagra-
dos Coragoes (cf. Barbosa, 2017). Desde quando surgiu, colocou cla-
ramente em questao as relagdes entre politica e religido, especialmente
porque a Virgem solicitou, em fun¢ao dos “erros” da Russia, a sua con-
sagracao a seu coragao, pedido que se tornou um atalho para vincular a
devogio a certa reacio catdlica ao comunismo (Barbosa, 2017).

Ao envolverem atores religiosos, mas também autoridades civis,
essas consagragoes revelam-se uma trilha para conhecer os caminhos da
laicidade. Se na narrativa moderna prepondera a separagao de esferas da
vida social, os estudos em antropologia tendem a mostrar como essa au-
tonomizagao carece de realidade empirica (Latour, 1994). A prolifera-
¢ao de interdependéncias, interpenetragdes e comunhées entre religiao,
politica, préticas estatais nao deixam mentir. Contornando uma mirada

2 Essa afirmagdo ¢ corroborada pela quantidade de vezes que as palavras “politic” e “political” aparecem nos titulos
de artigos de antropologia. Uma busca na base Web of Science apontou que essas expressdes aparecem em 1.992
titulos de artigos publicados no periodo de 2010 a 2022. Uma soma relevante, especialmente considerando que, por
exemplo, “culture” aparece 1.858 vezes e “ethnography”, 942.
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normativa e universalista, as relacoes entre Estado e religiao estao em
constante transformacio, ao sabor também das mudancas nos cultos,
nas suas presengas nas sociedades e nas prdticas estatais. Tematizar a
laicidade na pesquisa antropolégica constitui-se, portanto, em meio
privilegiado para conhecer essas mudangas.

Diante disso, este texto busca refletir sobre os eventos de consa-
gragdo do Brasil ao Imaculado Coragio de Maria. Em 1946, houve
uma primeira consagracao do Brasil, por iniciativa do cardeal Jaime de
Barros CAmara, entdo arcebispo do Rio de Janeiro. Mais de setenta anos
depois, por iniciativa da Frente Parlamentar Catélica do Congresso Na-
cional, em 2019, repetiu-se o ato, com presenga do entdo presidente da
Republica, Jair Bolsonaro. Nao a toa, nos dois momentos histdricos,
circulava certo medo com relagao ao “perigo comunista” no Brasil’.

Ao invés de priorizar as continuidades entre os dois eventos, tendo
como base a sua reconstituicao, realizada por meio de uma pesquisa
documental, este capitulo propoée um exercicio comparativo, a fim de
langar luz sobre transformagdes das relagoes entre Estado, religiao e lai-
cidade. A reconstituigao do evento de 1946 exigiu consulta nos peri6-
dicos da época, especialmente A Noite, que apresentou a seus leitores
larga cobertura do evento®. J4 o evento de 2019 foi analisado por meio
de videos disponibilizados em plataformas online, bem como de repor-
tagens que o abordaram.

A anilise busca seguir as controvérsias em torno dos rituais, de suas
simbologias e das suas eficdcias. E para fazer emergir as especificidades
das sociedades complexas, buscou-se considerar as transformagoes no
campo religioso brasileiro e nas relagoes entre Igreja Catélica e Estado
brasileiro como meios para melhor compreender as dindmicas dos ritu-
ais de consagragao.

Para tanto, o texto estrutura-se em duas partes. A primeira remon-
ta & consagragao realizada em 1946, e a segunda a de 2019, jd destacan-
do as principais continuidades e descontinuidades entre os dois even-
tos. Finalmente, as consideracoes finais retomam a ideia de vivéncia da
secularizagio, apresentada por Lebner (2019), para entender o papel da

3 Boa parte da retorica de Bolsonaro o apresentava como obstaculo ao “avango do comunismo”, que também preo-
cupava setores da sociedade brasileira nas vésperas e durante a ditadura civil-militar (Lacerda, 2022).
4 Agradecemos a Hemeroteca Digital da Biblioteca Nacional pela disponibilidade do material.
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figura do presidente da Republica nas consagragdes. Comecemos pela
entrega do Brasil da década de 1940 ao Imaculado Coragao.

A consagracao da instituicao

Os jornais da década de 1940 mostraram que houve uma grande
preparagao para o dia do evento, marcado para 31 de margo de 1946. O
arcebispo de Sao Paulo, por exemplo, ordenou que todos os padres sob
sua jurisdigao orientassem os fiéis a rezarem durante o dia da consagra-
a0 e a acompanharem o evento:

Além dos atos de piedade — reza do ter¢o do rosério e ladainha de
S. José — determinados por s. emcia. revdma., para o préximo dia
31, sexta-feira, dia da solene Consagracio de nossa pdtria ao Ima-
culado Coragio de Maria, todos os revdmos. pdrocos, vigdrios,
capelaes e reitores de igrejas, convidem o povo e fiel a acompa-
nhar as cerimOnias que serdo realizadas na capital do pais, e lhes
expliquem o sentido dessa Consagragio Nacional.

De ordem de s. eminéncia reverendissima, (a.) Monsenhor
Paulo Rolim Loureiro, chanceler do Arcebispado (Consagracio

[...], 1946, p. 11).

O Bispo de Natal, Dom Marcolino, fez um chamado parecido:

Realizando-se, no préximo dia 31 de maio, na capital do pais,
a Consagracio do Brasil ao Imaculado Coracio de Maria, lem-
bramos ao Clero, secular e regular, e aos fiéis em geral a con-
veniéncia de fazer-se, na Catedral, Matrizes, Igrejas e Capelas,
onde se celebram os exercicios do més mariano, a consagracio
de nossa gente e nossa terra ao amantissimo Coragao da Vir-
gem Mae de Deus, confiando-lhe a nossa conservagao e defesa
contra os males e perigos da época presente (Marcolino, 1946).

Algo similar foi feito em todas as igrejas da Arquidiocese do Rio de
Janeiro, onde se realizou um triduo com pregagao sobre a consagragio
nos dias que antecederam o evento (A Consagragio [...], 1946). O
cardeal D. Jaime de Barros Cimara queria todas as atencoes voltadas
para o ato: “Por determinacio de Sua Eminéncia, em nenhuma igreja
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da arquidiocese haverd encerramento do més mariano ou coroagio de
Nossa Senhora no dia 31. Todas as aten¢des devem voltar-se para a
consagracao do Brasil ao Imaculado Coragao de Maria” (A Consagragio
[...], 1946, p. 11).

A imprensa atendeu ao chamado. A chegada do arcebispo de Sao
Paulo foi noticiada (Chegou [...], 1946). Ainda antes do evento, a im-
prensa salientava o grande nimero de bispos que compareceriam: “Es-
tarao presentes os dois cardeais brasileiros e 50 arcebispos e bispos” (A
Consagragao [...], 1946, p. 11). Essa quantidade de prelados significava
uma expressiva presenca, pois o Brasil contava, poucos anos antes, em
1930, com oitenta dioceses e prelazias (Rosendahl; Corréa, 2006). A
grande maioria delas havia sido criada nas primeiras décadas do século
XX (Rosendahl; Corréa, 2006), época da consolidacio da estrutura ins-
titucional da Igreja Catdlica no Brasil (Almeida, 2023; Miceli, 1985).

A participagao de autoridades leigas também foi destacada: “Assis-
tirao ao ato o presidente da Repiblica, ministros de Estado, prefeito do
Distrito Federal, chefe de Policia e altas autoridades civis e militares” (A
Consagragao [...], 1946, p. 11).

A programacio incluiu uma procissao que saiu da entao Catedral
Metropolitana, a igreja Nossa Senhora do Carmo, na Praga XV, até
a igreja da Candeldria (Empolgante [...], 1946). “Era incalculdvel a
multidao que se comprimia na referida praga e ruas adjacentes” (Em-
polgante [...], 1946, p. 9). Ao cardeal arcebispo coube a leitura do ato
da consagragio acompanhado pelo povo. A participagao popular nesse
rito ndo é menor, porque, se as autoridades, por vezes, encompassam
(“encompass”, em inglés) o povo e falam em seu nome, a consagragao
propriamente dita exige prece de todas as bocas, como visto em outros
atos de consagragao (Almeida, no prelo). O Hino Nacional também foi
entoado. A bandeira brasileira foi depositada aos pés da imagem pelo
presidente Eurico Dutra, que foi chefe do Executivo brasileiro de 1946
a1951. A homilia foi “[...] impregnada de fervor ardente e patriotismo
eletrizante” (Empolgante [...], 1946, p. 9). O nacionalismo contribui
para a construgio de um todo que se entrega ao Coragao Imaculado.

A imprensa paulista repercutiu o evento realizado na entao capital
federal. Destacou-se a presen¢a do presidente da Republica e de um
conjunto de mais de cinquenta prelados:
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Perto de cem mil pessoas assistiram ontem aos tradicionais fes-
tejos de encerramento do Imaculado Coragio de Maria. As ce-
rimo6nias compareceram o cardeal d. Jaime de Barros Cimara e
d. Carlos Carmelo de Vasconcelos Mota, de S. Paulo, além de
50 arcebispos e bispos. Esteve também presente o presidente da
Republica. [...] d. Jaime de Barros Cimara consagrou entdo a
Virgem Maria, tendo o chefe do governo depositado a bandeira
nacional aos pés da Virgem. [...] Monsenhor Henrique Ma-
galhaes leu a mensagem do Papa ao cardeal d. Jaime de Barros
Cimara. A mensagem ¢ a seguinte: “O Santo Padre, tendo sa-
bido com prazer da solene consagragio do Brasil ao Imacula-
do Corac¢io de Maria e da celebragio da Semana Nacional da
Acio Nacional Catélica, assegura que sdbias iniciativas sejam
tomadas para o novo fervor da vida religiosa em cada uma das
arquidioceses e copiosamente abengoa todos os pastores e todos

os fiéis.” (Semana [...], 1946, p. 3).

Mesmo circundado por essa quantidade de bispos, o papel desem-
penhado pelo presidente Dutra na ocasido foi de destaque. Todos os
jornais mencionam sua presenca. E ele foi responsivel por depositar,
em meio aos passos rituais da consagragao, a bandeira do Brasil nos pés
da imagem: “Apés a tocante prece, o presidente da Republica depositou
aos pés da Imagem da Mae de Deus, a bandeira brasileira, significando
a adesdo dos governantes a vontade da Nagao se colocar sob a protegao
maternal da Virgem Maria e de servi-la com devotamento” (Empolgan-
te [...], 1946, p. 9). No ritual, a bandeira torna-se a prépria nagio por
ela representada, e o presidente nao apenas adere, como afirmou o jor-
nalista, & consagragao, como ¢ parte do consagrado e seu condutor. Esse
destaque do presidente, no entanto, ocorreu dentro de uma ritualistica
catdlica, presidida pelo cardeal Jaime de Barros Cimara e concelebrada
por uma multidao de presbiteros.

Nao se observa nessa auséncia de protagonismo do chefe de Esta-
do uma falta, ao contrédrio de dois eventos de consagragio de paises ao
Sagrado Coragao, os quais também tive a oportunidade de conhecer.
Trata-se das consagracoes, celebradas ainda no século XIX, da Franca
e do Equador ao Coragao de Jesus, a figura masculina que faz par com
o Imaculado Coragao de Maria. A falta de uma consagragao da Franga
por Luis XIV foi, a partir do século XIX, vista por setores conservadores
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como a razdo das “desventuras” da nagao europeia — entre essas desven-
turas, se incluiriam especialmente a Revolugao Francesa e a Comuna de
Paris (cf. Rodriguez, 1998). Ainda que os bidgrafos da santa Margarida
Maria Alacoque (1647-1690) nao tenham ressaltado os trechos de suas
cartas em que Jesus Cristo demanda ao rei francés a consagragao do
reino ao Sagrado Coragdo e que esses trechos nio sejam encontrados
nas cartas mais fidveis, no século XIX, construiu-se uma relagao causal
entre o nao atendimento do pedido e o assassinato de Luis XVI e outros
eventos considerados desastrosos (Benoist, 1992, p. 191-196).

J4 o fato de a consagracao do Equador ter sido capitaneada pelo
presidente do pais, Gabriel Garcia Moreno, foi visto largamente como
motivo de orgulho pelos admiradores da iniciativa e do caudilho, seja no
lado de cd do Atlantico (Almeida, no prelo; Gomezjurado, 1973), seja no
lado de 14 (Lagrée, 2003). A consagragao do Equador ao Sagrado Coragao
de Jesus, orquestrada por Garcia Moreno, foi decretada pelo Legislativo
em 1873, quando o Estado-nagao equatoriano estava se consolidando,
e publicada no didrio oficial do governo com letras impressas de ouro
(Gomezjurado, 1973). Ou seja, envolveu as gramadticas rituais proprias
da administra¢io do Estado secular’, mesmo que a festa da consagracio
tenha envolvido celebragio eucaristica (Almeida, no prelo).

Essa persistente exigéncia do protagonismo do poder estatal no
rito de consagracao parece revelar um certo fetichismo. Pode-se inclusi-
ve entender o pedido de Jesus Cristo a santa Margarida Maria Alacoque
como reflexo desse fetiche, cuja emergéncia acompanharia a prépria
emergéncia do poder secular auténomo. Diante desse poder estatal so-
berano, a santa e Jesus gostariam de vé-lo reconhecer a poténcia do Sa-
grado Coragdo. Ao exigi-lo, revelam a poténcia do poder secular e suas
forgas mdgicas (Taussig, 1997).

Se, no caso da consagracio brasileira ao Imaculado Coragao em
1946, nao faz falta um protagonismo do poder estatal e suas prdticas
ritualisticas, considero que isso esteja relacionado a ratifica¢ao do pro-
tagonismo institucional da Igreja Catélica no Brasil. Altiva, algo que
se pode chamar de “Igreja Catdlica brasileira” fala em nome da nacao,
propde a sua consagracao e encaixa uma participagao do presidente

5 Talvez ndo seja desprezivel que essas gramaticas também sejam adotadas pela Igreja Catolica.
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dentro de um ritual que ela mesma define. Como dito anteriormente,
a Primeira Republica havia sido o momento do pleno estabelecimen-
to institucional da Igreja Catélica no pais. A consagragao de 1946 ao
Imaculado Coragao de Maria pode ser lida como a consagragio dessa
presenca institucional, vide a massiva participagdo episcopal e seu pro-
tagonismo no evento.

Também pode ser entendida, por outro lado, como a consolidagao
do acesso privilegiado da Igreja Catélica ao governo secular. Eventos que
contaram com a presenga dos presidentes da Republica, como os Con-
gressos Eucaristicos, cujo primeiro ocorreu em 1922, a proclamagéo de
Nossa Senhora Aparecida como padroeira do Brasil e a inauguragao do
Cristo Redentor, esses dois tltimos acontecidos em 1931, apontaram
para o reestabelecimento desse acesso privilegiado (Giumbelli, 2007),
que havia sido posto em suspenso no inicio da Primeira Reptblica,
quando se separaram as duas institui¢des (cf. Almeida, 2023). A rea-
proximacao ¢ azeitada durante os governos de Getutlio Vargas (Beozzo,
1986) e continuada nos governos seguintes. A presenga do presidente
da Republica na consagracao de 1946 e seu papel de coadjuvante po-
dem ser lidos também na chave da continuidade dessas boas relagoes.

Uma consagracao silenciosa

Passados mais de setenta anos, outra consagragio do Brasil a0 Ima-
culado Coragao de Maria foi realizada, em 2019. Nesse caso, a iniciativa
nao partiu da hierarquia eclesidstica. A promotora foi a Frente Parla-
mentar Catélica, formalmente fundada no Congresso Brasileiro anos
antes, em 2015°. Considerando que o nimero de brasileiros que se
declara catélico vem diminuindo nos tltimos censos — destacou-se que,
no Censo de 2010, pela primeira vez, o nimero absoluto de pessoas que
se declaravam catdlicas diminuiu (Mariano, 2013) —, a criacio dessa
frente parlamentar, que conta com participagio de muitos deputados

6 Detalhes sobre a constituigdo da “Frente Parlamentar Mista Catdlica Apostolica Romana”, cujo objetivo ¢ “[...]
defender os principios éticos, morais, doutrinarios defendidos pela Igreja Catolica Apostolica Romana”, podem ser
conferidos nos seguintes links: requerimento para seu registro (disponivel em: https://www.camara.leg.br/internet/
deputado/Frente_Parlamentar/54077-integra.pdf) e signatarios (disponivel em: https://www.camara.leg.br/internet/
deputado/frenteDetalhe.asp?id=53496). Acessos em: 24 out. 2023.
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autodeclarados evangélicos, pode ser vista menos como um fortaleci-
mento do catolicismo ou da Igreja Catélica e mais como um marco des-
sa mudanca no campo religioso brasileiro. Com esse cimbio, a pertenga
ao catolicismo deixa de ser presumida, necessitando ser manifestada.

Se a proposi¢ao da nova consagragao nao partiu do clero, nao dei-
xou de partir de um especialista no religioso. A necessidade de rever a
oposicao entre leigos e cleros, que, diga-se de passagem, nao tem funda-
mentagio teoldgica (Le Goff, 1987), parece ser evocada pelo evento em
tela. O deputado mineiro Eros Biondini, entéo filiado ao PROS e hoje
ao PL, que firmou o oficio de solicitagdo ao presidente da Republica a
nova consagragio, ¢ cantor e compositor gospel e ligado a Renovagao
Carismatica Catélica’”. Mesmo nao sendo ordenado, nio deixa de ser
especialista do religioso.

Oficio aceito, partiu-se para a divulgagao. Ela aconteceu principal-
mente nas redes sociais, criando-se inclusive a hashtag #OrePeloBrasil,
que chegou a ser uma das mais comentadas na internet, segundo os le-
vantamentos das plataformas (Camurga; Zaquieu-Higino, 2021). Nao
houve, pois, uma ampla mobilizagao, observada em 1946, de pautar a
consagracao nas celebragoes littirgicas realizadas nos templos catélicos.

O palco para o evento tampouco foi um templo catélico. Foi
montado no Salio Leste do Paldcio do Planalto (A recente [...], 2019).
Comparando-se com o evento de 1946, hd um sensivel deslizamento.
Deixa-se um espago de culto catélico e ocupa-se um espago da burocra-
cia federal brasileira. Em 2019, foram os curas os convidados.

Entre os ordenados, fizeram-se presentes apenas dois bispos, o
emérito de Brasilia e o prelado pessoal da Administragao Apostélica Sao
Joao Maria Vianney. Sabe-se que os bispos, quando se tornam eméritos,
deixam de exercer fun¢oes de governo na Diocese. E a prelazia pessoal
de Sa0 Joao Vianney consiste no resultado do perdao de Joao Paulo II
a um grupo de fiéis cismdticos da Diocese de Campos (Campos dos
Goytacazes-R]) (Camurga; Zaquieu-Higino, 2021). Isso demonstra a
inexpressividade da presenca do episcopado no evento. Nao a toa, por-
tanto, segundo apuraram Camur¢a e Zaquieu-Higino (2021, p. 214),
a hierarquia catdlica no Brasil, ora organizada na Conferéncia Nacional

dos Bispos do Brasil (CNBB), ignorou o evento.

7 Disponivel em: https://musica.cancaonova.com/artista/eros-biondini/. Acesso em: 24 out. 2023.
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Se foi de protagonista em 1946 a uma quase auséncia em 2019, isso
parece estar relacionado as mudangas pelas quais passou a hierarquia cat6-
lica no Brasil nesse interim, especialmente no que diz respeito as relagoes
que estabelece com o poder secular brasileiro. Nas primeiras décadas do
século XX, parcela significativa do episcopado das terras brasileiras dese-
java a neocristandade, o que nao se observava no final do mesmo século,
inclusive na incidéncia politica conservadora em questdes relativas aos
direitos humanos (Almeida, 2023; Costa, 2014). Vale lembrar também
que as relagoes da alta hierarquia catélica com o governo Bolsonaro foram
marcadas por tensoes, primeiro com o Sinodo na Amazdnia, e logo com
o enfrentamento da pandemia de covid-19 (Camurca; Zaquieu-Higino,
2021), de modo que convergiram em torno da CNBB as principais criti-
cas no Ambito do catolicismo a esse governo (Camurga, 2022).

Tampouco representaram a principal auséncia. Ainda que fisica-
mente presente, em funcio de seus atos e de sua performance no even-
to, a auséncia mais sentida foi do entdo presidente Jair Bolsonaro. Se
o protagonismo estatal nao fazia falta em 1946, em 2019, todo o circo
girou em torno do Estado brasileiro. Convocado por um deputado,
ocorreu no Paldcio da Presidéncia da Republica, com presenga do ocu-
pante do cargo. Nio se rezou uma celebragao eucaristica, e sim um
cerimonial tipico das assinaturas de documentos da burocracia federal
brasileira, ainda que tudo observado por uma imagem da Virgem de
Fitima. Constou na agenda do presidente em meio a atos tipicos do seu
cargo: logo depois dos cumprimentos as equipes brasileiras de atletismo
e imediatamente antes da recep¢do de gerente executivo da Empresa
Brasil de Comunica¢io (EBC) (Presidéncia da Republica, 2019).

Ainda que em casa, seguindo a liturgia ditada pelo seu cerimonial,
o presidente nao parecia a vontade. Videos do evento parecem gravar
o que em religides de matriz africana se chama egum (Ceriménia [...],
2019). Nao ocupou a tribuna e, a despeito das expectativas, nao assinou
o documento. Coube ao secretdrio-geral da Presidéncia da Reptblica,
Floriano Peixoto, firmar o ato (Camurga; Zaquieu-Higino, 2021, p.
215). Essa foi a grande auséncia, que motivou inclusive dividas com
relaciao a validade do ato (A recente [...], 2019). Para muitos fiéis, a
presencga-zumbi do chefe de Estado nao foi suficiente para que a magia
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do Estado funcionasse. Sem a assinatura do presidente, o documento
nao teria incorporado todo o potencial de fetiche. Seguiu um mero
papel. Camurca e Zaquieu-Higino (2021) chamam a atengdo para o
fato de que inclusive Dom Fernando Rifan, o bispo pessoal que se fez
presente, publicou avaliagdes do evento nas quais a falta da assinatura
ganha destaque:

Fui convidado, para com os Representantes da Frente Parla-
mentar Catdlica, dos Movimentos Marianos na presenca do
Presidente da Republica Federativa do Brasil, para entregar nas
mios dele o Ato com o qual Consagramos o Brasil, ao Imacu-
lado Coragao de Maria. Esse objetivo foi cumprido e o minis-
tro Floriano Peixoto, porta-voz do governo, assinou conosco
a consagracio. Muitos esperavam que o presidente consagrasse o
Brasil a Nossa Senhora. Isso ele néo fez. Foi pena. Mas fizemos o
nosso papel. Ele foi cordato em participar da homenagem. E o
texto assinado foi entregue a ele. Depois, nés fizemos o ato de
Consagragio. Esperamos que Nossa Senhora aceite o nosso ato de
Consagragio e proteja o nosso tdo necessitado Brasil (Rifan, 2019
apud Camurga; Zaquieu-Higino, 2021, p. 217, grifo nosso).

O presidente ndo assinou o documento possivelmente porque o
lugar de Maria é controverso no meio cristao. E por mais que Bolsonaro
se declare catdlico, faz vdrias sinalizacoes para os evangélicos (Almei-
da, 2019). Seus pertencimentos religiosos parecem remeter a um certo
cristianismo pouco preocupado com as denominagoes. Mas almejar se-
melhante posicionamento no campo religioso brasileiro nao ¢ simples,
tendo em vista os enfrentamentos entre catdlicos e as diferentes de-
nominagdes evangélicas principalmente. Nesses debates, o marianismo
tem lugar de destaque. Pode-se dizer inclusive que a Virgem organiza
esse campo, promovendo uma distingao grosso modo entre catdlicos e
cristaos nio catélicos. Firmar a consagragio poderia ser objeto de duras
criticas advindas de importantes apoiadores do meio evangélico. Mui-
tos 4nimos seriam mexidos pelas poténcias da assinatura presidencial.
A falta dolorosa para uns parece ter sido bem-recebida por outros (Ca-
murga; Zaquieu-Higino, 2021).

O quanto essa falta comprometeu a eficdcia ritual? Muitos se de-
brugaram a avaliar a validade da consagragao posta em questao por esse
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deslize na ritualistica. Pode-se acompanhar as controvérsias em sites da
internet, especialmente comentdrios de internautas as noticias sobre o
evento. Como a Dom Rifan, aos internautas K. B. e R. E A. S. nio
passou despercebido o fato de que Bolsonaro nao assinou o papel, re-
forgando a importancia do jamegao:

Mas pelo video o presidente nio assinou o documento de Con-
sagracdo, somente o seu Ministro. Se o presidente realmente as-
sinou tal documento, postem este documento para todos verem
(K. B., 2019 apud A recente [...], 2019).

H4 muitos elementos que precisariam ser considerados em uma
andlise sobre o gesto e os seus promotores, porém, creio ser
necessério esclarecer outros pontos: o presidente nao assinou o
documento, nio foi ele quem tomou a iniciativa da Consagra-
¢do... Além disso, serd que jd nao havia uma imagem de Nossa
Senhora Aparecida no Planalto em governos anteriores? (R. F.

A.S., 2019 apud A recente [...], 2019).

J4 o internauta J. E C., a0 mesmo tempo que chama a atenc¢io

para a auséncia de assinatura presidencial, a considera irrelevante por-

que a consagra¢ao seria uma competéncia dividida entre Igreja Catdlica

e cada fiel:

Dentre dez sites este é o Gnico que nio diz que Bolsonaro nao
assinou o ato como estava previsto e também nao diz que ele
assinou. Nio precisamos da assinatura de presidente para con-
sagrar o Brasil a Nossa Senhora; pois isso ¢ papel da Igreja e de
cada fiel brasileiro (J. E. C., 2019 apud A recente [...], 2019).

Outra controvérsia girou em torno do rito de consagragao, que

nao seguiu os preceitos recebidos pelos camponeses da Virgem de Fati-

ma. Nesse caso, o vicio estava jd na opgao pelo ritual do Estado secular.

Foi o que afirmou a internauta A. C. E.:
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Nio ¢ vdlido! Nao mudem o rito! S6 ¢ vdlido como a Virgem
Maria pediu aos pastorezinhos, que fosse realizado em Fétima.
Quando sio Jodo Paulo II consagrou a Unido Soviética a Nos-
sa Senhora, ele repetiu a Consagragio até que ela fosse CON-
SIDERADA VALIDA pela irma Licia, que em vida explicou



como deveria ser. Essas pessoas nio podem inventar uma con-
sagracio seguindo suas regras. A consagracio ¢ obra da Virgem
Maria, e nao da imaginagao dos homens (A. C. E, 2019 apud
A recente [...], 2019).

Outro risco decorrente da opgao ritual é nao lograr se desenvinci-
lhar da critica de uso politico do evento. Essa critica foi sintetizada pela
posicao de outro internauta: “Instrumentalizacio da religido... e com
sacerdotes da corte... 0o Deus de Jesus e sua mae nio sio desse meio
sujo” (E. N., 2019 apud A recente [...], 2019).

Diante do impasse, uma solugao sugerida seria questionar a CNBB
sobre a validade da consagragio, solucio eclesiocéntrica: “Alguém pen-
sou em perguntar ao atual Presidente da CNBB?”, questionou S. T. T.
(2019 apud A recente [...], 2019). Outra solu¢ao, em algum sentido
marioldgica, foi apontada por Dom Rifan em publicacao referida: “Es-
peramos que Nossa Senhora aceite o nosso ato de Consagragao e proteja
0 nosso tao necessitado Brasil”.

Com todas essas controvérsias, a consagracao de 2019, enfim, pa-
rece ter sido a consagracao do deputado Eros Biondini. O politico fez
musica sobre o evento e a gravou no disco de comemoragao dos seus 30
anos de carreira como cantor®. Seu capital politico parece ter também
aumentado com seu ativismo conservador no parlamento nacional. Um
reflexo disso foi a elei¢ao de sua filha para a Assembleia Legislativa de
Minas Gerais. Trata-se da deputada mais jovem do pais. A menina teve
que esperar o 21° aniversdrio para assumir a cadeira (Passarini, 2023).
No evento de posse, agradeceu ao pai e prometeu: “Defender e lutar
pelos valores cristaos” (Passarini, 2023).

Conclusao

Na andlise das consagragdes ao Imaculado Coragio de Maria aqui
apresentadas, apostou-se em uma démarche alternativa a estanque se-
paragao entre religido e politica. Ao contririo, buscou-se enfatizar as
magias do Estado e de seus chefes. Apoiou-se ainda em andlise com-

parativa sensivel as continuidades e descontinuidades entre dois rituais
8 Disponivel em: https://musica.cancaonova.com/artista/eros-biondini/. Acesso em: 24 out. 2023.
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de consagragao. Buscou-se compreendé-las a luz das transformacoes no
campo religioso brasileiro, bem como das relagdes entre Igreja Catdlica
e Estado brasileiro, a fim de aproveitar a expertise antropolégica da
andlise ritual, das diversas poténcias em jogo, evitagoes e simbologias,
sem minorar dindmicas sociais que contribuem para sua compreensao.
Se a consagracao de 1946 foi marcada pela énfase na exibigao triunfante
da estrutura da Igreja Catdlica no Brasil, a de 2019 foi atravessada pelo
crescimento evangélico e pelas controvérsias marianas no dmago dos
cristianismos.

A andlise também identificou uma constante preocupagao sobre o
papel desempenhado pelo presidente da Republica nos atos. Essa preo-
cupagao parece dar pistas sobre como fiéis catélicos e a Igreja Catdlica
vivem o processo de secularizacao (Lebner, 2019). Ao recorrentemen-
te exigir a presenca das autoridades seculares nos atos de consagracao,
reforga-se a poténcia ritual que emana dessas figuras e que parece se
constituir 3 medida que o poder secular se empodera. Essas figuras,
como fetiches, tém a capacidade de carregar todo o corpo social, 8 moda
de um sacramental, tal como na cerimo6nia de 1946. Suas assinaturas e
mesmo as auséncias delas fazem toda a diferenca, produzindo uma série
de controvérsias, como visto no caso de 2019. Enfim, trata-se do Estado
e suas magias (Taussig, 1997).

O saldo final das consagragdes para a visibilidade do catolicismo,
com suas multiplas faces, contraditérias e acomodadas (Schmitt, 2011),
resta, ainda assim, positivo. Se a CNBB nao foi protagonista do evento
de 2019, tampouco o rechagou. O deputado da Frente Parlamentar
Catdlica se reelegeu e sua filha ganhou uma cadeira no parlamento mi-
neiro. Além disso, o Palcio do Planalto recebeu uma imagem da Vir-
gem de Fdtima. O padre Augusto destacou que, em fungio desse saldo,
caberia aos catélicos verem com bons olhos a consagragao de 2019:

Por outro lado devemos considerar que este gesto do governo
de introduzir a imagem de Nossa Senhora no Paldcio do Pla-
nalto, é um gesto de temor a Deus em primeiro lugar, quando a
gente muda de uma situagio politica onde Deus tem espago na
sociedade, os catélicos devem colocar-se numa posicao de ji-
bilo, pois, até pouco tempo atrds, testemunhamos como Deus
estava sendo proibido em alguns corredores publicos. Entio
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quando comecamos a ver o nome de Deus defendido, falado
nesses corredores publicos, sem ser censurado, sem ser violen-
tado, isto ¢ um sinal positivo para nds (Bezerra, 2019 apud A
recente [...], 2019).

E, segundo o parecer de Dom Rifan, conforme citagao anterior, a
palavra final sobre a validade da consagracao cabe nao aos reles mortais
que debatem na internet ou discutem sobre laicidade, senao & prépria
Nossa Senhora.
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A LAICIDADE BRASILEIRA “EM TEMPOS DE BOLSONARO": PERSPECTIVAS
DE CIENTISTAS SOCIAIS BRASILEIROS!

Claude Petrognani

Introducao

O objetivo deste texto é apresentar uma andlise detalhada do que
alguns importantes pesquisadores contemporaneos em ciéncias sociais
brasileiros (Almeida, 2019; Camurca, 2017a; Mariano; Gerardi, 2019;
Oro, 2022a, 2022b; Prandi; Santos; Bonato, 2019; Vital da Cunha,
2018, 2019) desenvolveram sobre o tema da laicidade brasileira. Mais
especificamente, trata-se de discutir, por meio da leitura de uma série de
textos?, a laicidade brasileira “em tempos de Bolsonaro”, o que corres-
ponde, de um ponto de vista cronolégico, ao periodo de 2019 a 2022
e, de um ponto de vista politico, a Presidéncia da Republica Federativa
do Brasil exercida por Jair Messias Bolsonaro. O intuito, além da reali-
zagdo de um mapeamento bibliogrifico necessdrio para a compreensao
dos “enjeux” que animaram o debate sobre a laicidade brasileira “em
tempos de Bolsonaro”, é mostrar, justamente, que as diferentes modali-
dades de anilise e interpretagoes sobre o tema da laicidade brasileira de-
vem ser consideradas na 6tica antropoldgica de “um didlogo que tente
cruzar olhares, cotejar davidas, desconstruir certezas ou confirm4-las”
(Sanchis, 2001, p. 28) e que refletem, indiretamente, a complexidade
“tedrico-conceitual” e “polissémica”™ do conceito de laicidade.

1 Este texto é um resumo do capitulo 4 da minha tese de pos-doutorado em Ciéncias Religiosas na Ecole Pratique des
Hautes Etudes (EPHE/PSL), defendida em Paris em 23 de janeiro de 2023: Pour comprendre la laicité brésilienne,
cherchez “Dieu”. Réflexions sur les sens anthropologiques de la laicité brésilienne (Petrognani, 2023) — Para
compreender a laicidade brasileira, procure “Deus”. Reflexdes sobre os sentidos antropoldgicos da laicidade
brasileira. Agradego a Emerson Giumbelli e Taylor de Aguiar pela leitura deste texto e pelas sugestdes apontadas.

2 A selegdo dos autores e dos textos ¢ subjetiva e arbitraria, portanto estou consciente dos limites e do alcance heu-
ristico da discussdo, assim como os topicos que selecionei para cada autor devem ser contemplados num contexto
mais amplo de produgdo intelectual. Além disso, e procedendo dessa forma, outros importantes autores deveriam
completar essa lista. Tendo em consideracdo isso, ¢ possivel, contudo, oferecer algumas pistas de reflexdao. Em
sintese, a proposta ¢ destacar para cada autor alguns topicos sobre a laicidade brasileira e, em seguida, discuti-los.
Nao se trata, portanto, de uma sintese dos textos, os quais, evidentemente, pela qualidade e pela complexidade,
precisariam de uma analise mais aprofundada. Para uma anélise mais detalhada sobre a laicidade brasileira “em
tempos de Bolsonaro”, cf. Petrognani (2023).

3 Sobre o conceito de laicidade como nogdo “complexa” e “polissémica”, cf., entre outros, Poulat (2003).
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A laicidade brasileira: breve percurso histérico-social-juridico

Como mencionado, o objetivo deste texto é o mapeamento biblio-
grafico, antropoldgico e sociolgico sobre o tema da laicidade brasileira no
periodo do governo Bolsonaro (2019-2022). Todavia, para uma compre-
ensio dos “enjeux” da laicidade atual é necessdrio recorrer, embora de forma
sintética, A histdria social e juridica da laicidade brasileira®. O recurso his-
térico-social-juridico servird, de um ponto de vista metodoldgico/analitico,
como base propedéutica para uma compreensio contextualizada e proble-
matizada da laicidade na sua “contemporaneidade”.

Comegaremos o nosso “excursus histérico” da laicidade brasileira par-
tindo de uma problemdtica central e atual que contorna, como veremos, o
debate contemporéineo sobre a laicidade brasileira: o que significa, sociolo-
gicamente e politicamente, a influéncia evangélica’, mais especificamente a
pentecostal e a neopentecostal, na esfera politica da sociedade brasileira? E
qual é a sua repercussio “cultural” sobre a laicidade brasileira?

De fato, a discussio sociolégico-politica atual sobre as (re)configura-
coes e transformagoes da laicidade brasileira e as relagoes entre “religiao” e
“politica” se concentrou na “questao evangélica™. Em especial, os analistas
concordaram que essa influéncia do “religioso-evanggélico” sobre o “secular”
se manifestou, de forma explicita e exacerbada, durante o periodo de Jair
Messias Bolsonaro na Presidéncia da Republica (Almeida, 2019; Mariano;
Gerardi, 2019; Oro, 2022a, 2022b; Vital da Cunha, 2018, 2019).

Antes de nos determos mais especifica e detalhadamente sobre essa
questao/problemdtica “contemporinea’ da laicidade brasileira, objeto espe-
cifico deste texto, procuraremos oferecer, como ponto de partida, um olhar
histérico-social-juridico sobre a formacio do Estado laico brasileiro.

4 O Brasil, de um ponto de vista historico-juridico, adotou o principio normativo de laicidade estabelecido apos a
Proclamagado da Republica (1889), com o decreto 119-A (7 de janeiro de 1890), o qual determinava: a separa¢ao
entre a Igreja Catolica e o Estado, excluindo, dessa forma, qualquer tipo de colaboragdo reciproca entre as duas
institui¢des; a igualdade de todos os crentes ¢ todas as confissdes religiosas perante a lei; a liberdade, para todos os
individuos e/ou as confissdes religiosas, de exercer, publicamente, os proprios cultos; a liberdade de organizagao
religiosa sem a intervengdo do poder publico (Brasil, 1890).

5 Para uma analise sociologica da “influéncia evangélico-protestante” no contexto politico/religioso latino-americano
contemporaneo, cf. Cipriani (2015) e Mariano; Gerardi (2019).

6 Sobre os aspectos e significados “antropoldgicos-culturais” da laicidade brasileira, cf. Petrognani (2023).

7 Sobre esse aspecto, cf., em particular, Almeida (2019), Mariano; Gerardi (2019), Oro (2022a) e Vital da Cunha
(2018, 2019).
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Em extrema sintese, sabemos que, de um ponto de vista histérico-
-social, as relacoes de forca institucionais entre a esfera do “imanente”
(o Estado) e aquela do “transcendente” (o religioso) resguardaram, qua-
se univocamente, o catolicismo®.

Apesar da Proclamacio da Republica (1889), que sancionou juri-
dicamente a separagao entre o Estado e a Igreja Catélica (Brasil, 1891),
a histéria das relagoes entre o poder “espiritual” e o “temporal” niao
“evaporou”: como mostra o antropdlogo brasileiro Camurga (2017a),
citando Montero (2013):

[...] a Igreja Catdlica, mesmo se retirando da mdquina estatal
pela separagio republicana de poderes, seguiu sendo a tdnica
institui¢io organizada territorialmente e burocraticamente a
imagem do Estado, continuando entido, como modelo para
avaliar e regrar prdticas e cultos no espago publico urbano e
rural (MONTERO, 2013, p. 23) (Camurga, 2017a, p. 60).

Do mesmo modo argumenta o antropélogo brasileiro DaMatta
(1986, p. 113-114), que, no entanto, observa a “chegada” na cena pu-
blica de outras expressoes religiosas:

Aqui, como em outros lugares, temos uma religido dominante
e que até bem pouco tempo (até 1890, para ser preciso) foi
oficial. Trata-se, conforme sabemos, do Catolicismo Romano
[...]. Naturalmente que tal forma de denominagao religiosa ¢
acompanhada de outras que a ela estdo referidas, mas que dela
se diferenciam por meio do culto, da teologia, do tipo de sacer-
décio e de atitudes gerais. (DaMatta, 1986, p.113-114)

De fato, o catolicismo constituiu-se como religiao oficial do pais por
quatrocentos anos, desde o periodo colonial (1500-1822) até o periodo
imperial (1822-1889), sendo a tinica religido legalmente reconhecida até a
Proclamacio da Republica. Esta influéncia’, segundo a antropéloga Mon-
tero (2013, p. 23), determinou e marcou, simbolicamente, a constitui¢ao
da laicidade brasileira: “apesar de oficialmente declarada como regime de

8 “Com efeito, o ‘descobrimento’ do Brasil realizado pelos portugueses em 1500 ocorreu sob o manto do catolicismo
[...] a partir dai, durante todo o periodo colonial (1500-1822) e o periodo imperial (1822-1889), portanto, durante
quase quatro séculos, o catolicismo tornou-se a religido oficial do Brasil” (Oro; Petrognani, 2021, p. 355).

9 “[...] Por isso mesmo, uma frase muitas vezes repetida no Brasil enuncia que ‘o catolicismo formou a nossa na-
cionalidade’. Ela procura traduzir a relagdo estrita que [...] foi sendo tecida entre brasilidade e catolicidade” (Oro;
Petrognani, 2021, p. 355).
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regulagao do religioso na Republica, a laicidade nunca foi [...] suficiente-
mente forte para produzir uma doutrina politica que tome como ilegitima
a atuacdo da politica da Igreja e sua manifestagao no espago publico”.

O antropdlogo brasileiro Oro (2011) segue a mesma perspecti-
va, para quem a separacao juridica entre Estado e Igreja nao produziu,
como consequéncia ao nivel de “realidade empirica”, uma laicidade “re-
ligiosamente simétrica”, sendo que: “em nosso pais esta forma juridica
recebeu ao longo da histéria uma formulagao prépria, onde, nao por
acaso, a Igreja Catélica tendeu a receber uma discriminagao positiva
de parte do Estado enquanto que as religides tidas como minoritdrias
tenderam a receber uma discriminacao negativa” (Oro, 2011, p. 224).

Resumindo, a histéria do Brasil como Estado laico ¢ indissocidvel
daquela do catolicismo. Todavia, esta unicidade do catolicismo como
ator privilegiado entra em crise, ou, melhor, se propaga a outras expres-
soes religiosas. Os tltimos quarenta anos viram a entrada dos evangé-
licos na cena publico-politica'. Trata-se de um “rournant sociolégico”
com profundas significagbes prdticas e simbdlicas: por exemplo, para
Oro e Petrognani (2021, p. 356), essa reconfiguracio seria a marca de
“uma ruptura da histérica relagio entre catolicismo e cristianismo no
pais”, enquanto para Camurga (2017a, p. 62), com “a presenga evangé-
lica pentecostal, a associagdo natural entre catolicismo e ‘nacionalidade’
¢ rompida por uma nova modalidade de ser brasileiro e de ser cristao”.

Com efeito, essa afirmacio do segmento religioso evangélico (mais
especificamente pentecostal e neopentecostal conservador'') na cena
publica brasileira chamou aten¢ao dos analistas do campo sociorreligio-
so brasileiro. Trata-se de uma ascensdo progressiva, mas que adquiriu
uma forga politica performdtica, com a constitui¢do da Frente Parla-
mentar Evangélica:

A chamada Bancada Evangélica, também conhecida como
Frente Parlamentar Evanggélica [...] retne evangélicos de dife-

10 Em extrema sintese, de um ponto de vista sociologico, diversos estudos demonstraram (entre outros, Montero,
2006; Oro, 2003; Petrognani, 2015, 2019; Ranquetat Junior, 2012) o crescimento e 0 “impacto”, em termos numé-
ricos — segundo o Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica, os evangélicos, sobretudo os pentecostais (Freston,
1994) e os neopentecostais (Mariano, 1995), passaram, nos ultimos trinta anos, de 14 para 42 milhdes — e simboli-
cos, dos evangélicos nas diferentes esferas publicas (institucionais e outras), entre as quais a politica (Freston, 1993)
¢ a “laicidade” (Petrognani, 2023).

11 Sobre esse aspecto, cf. Almeida (2017, 2019, 2020).
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rentes denominagées que atuam no Congresso Nacional como
grupo de pressao politica sobretudo quando estio em discussio
e debate projetos e questdes de ordem moral que consideram
atentar contra os valores cristios [...] O nimero de membros
da Frente Parlamentar Evangélica tem oscilado ao longo do
tempo. Atualmente seriam 82 deputados e 9 senadores (Oro,
2022a, p. 290).

Se, para alguns cientistas sociais (Prandi, 2003; Silva, 2015), a ra-
dicalizagao desse movimento religioso, no caso especifico as agressoes
(verbais e fisicas'?) contra os adeptos das religides afro-brasileiras e tam-
bém a ingeréncia na vida politica do pais’, foi julgada com “atengao
politica” e “preocupagao social’', para outros, a “ruptura” sociopoli-
tica da hegemonia catélica foi interpretada como um “avango laico/
democrdtico”” no Brasil: “Com o advento do pentecostalismo no pais,
a situagao [...] de ocultacio e unificacao das diferencas de crencas e
cultos por via de um imagindrio cristao fornecido pela Igreja Catélica é
questionada na perspectiva da diferenciagio e do antagonismo (MON-
TERO, 2013, p. 23)” (Camurga, 2017a, p. 62).

Dito diferentemente pelo antropélogo brasileiro Carvalho (1999),
“a mais hegeménica das religides periféricas ou marginais do Brasil”, ou
seja, “os evanggélicos”, foi aquela que, por capital econdmico, simbdélico
e social, soube melhor se aproveitar do processo juridico de diferen-
ciagao entre “esfera religiosa” e “esfera politica”. Para Blancarte ez al.
(2018), este processo de “democratizagao religiosa” do espago publico,
ou seja, o reconhecimento juridico do pluralismo do Brasil (e na Amé-
rica Latina) é o efeito do advento da laicidade:

Nos paises que seriam chamados de “América Latina’, [...] os
Estados laicos [...] foram [...] garantidores de uma diversida-

12 A esse respeito, sdo inumeros os casos de agressdo denunciados. Cf., por exemplo: https://g1.globo.com/ba/bahia/
noticia/2022/02/14/membros-de-terreiro-na-ba-denunciam-intolerancia-religiosa-e-agressao-apos-grupo-pregar-
-em-frente-a-templo-de-candomble.ghtml. Acesso em: 20 fev. 2022.

13 Por exemplo, como recorda Camurga (2017a, p. 63), a a¢do dos “evangélicos”, a partir de 1988, se concentrou
nas questdes morais ¢ de visibilidade publica: “Atuaram contra a descriminalizagéo do aborto, a liberagdo do con-
sumo de drogas, a unido civil de homossexuais; defenderam a moral cristé, a familia [...]”. Sobre esse aspecto, cf.
também Almeida (2019).

14 Sobre esse ponto, cf. Mariano e Gerardi (2019).

15 Por exemplo, a entrada na cena publico-politica dos evangélicos “ocorre na dire¢do de um pluralismo religioso
[...] [a exigir] do Estado, dentro da concep¢do da laicidade, uma equanimidade de tratamento entre as religides no
pais” (Camurga, 2017a, p. 62).
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de confessional até entio inexistente, uma diversidade religiosa
sempre presente, mas nio reconhecida. [...] A condi¢io para
que pudesse emergir uma diversidade nio permitida antes
(Blancarte er al., 2018, p. 10).

Todavia, Blancarte ez a/. (2018) nos avisam que o advento da lai-
cidade como sistema juridico nao ¢é, por si s6, sindnimo de laicizagao™®.
Ao contrario, o caso brasileiro mostra exatamente o oposto: com a en-
trada dos evangélicos na cena publica, os pedidos para terem os mesmos
beneficios (fiscais e politicos), e ndo as suas eliminagdes'/, os quais a
Igreja Catdlica aproveitou (e continua aproveitando), aumentaram ao
invés de enfraquecer a influéncia do “religioso” sobre o “secular”.

A pluralidade religiosa nao veio sempre consolidar os Estados
laicos, sendo que, na maior parte dos casos, se inclinou a con-
formacao de direito e de fato com modelos pluriconfessionais,
nos quais as institui¢ées politicas dependem cada vez mais da
legitimidade proveniente das diversas igrejas ou associagoes re-
ligiosas. A razio principal desse fendmeno é que, na América
Latina, as igrejas evangélicas, ao invés de advogar pela supressio
dos privilégios histdricos da Igreja Catdlica, exigiram a sua ga-
rantia e manutencdo (Blancarte ez a/., 2018, p. 11).

Nesse sentido, Blancarte ez a/. (2018) parecem ter razao quando
constatam um “deslizamento” na dire¢ao de uma “pluriconfessionalida-
de crista’"® na América Latina e no Brasil.

O antropélogo Camurga (2019) parece compartilhar dessa andli-
se: “Parece funcionar (para o Brasil) uma concepgao de laicidade mais
como ‘pluri-confessionalidade’ (como analisou Blancarte), ou seja, nao

16 Com “laiciza¢do” se entende “antes de tudo, o lugar e o papel social da religido no campo institucional, a diver-
sificag@o e as mutagdes desse campo em relagdo com o Estado e a politica” (Baubérot, 2013, p. 79). No original:
“avant tout la place et le réle social de la religion dans le champ institutionnel, la diversification et les mutations
de ce champ en relation avec I’Etat et le politique”.

17 Por exemplo, o acordo entre a Republica Federativa do Brasil e a Santa Sé (2008) sobre o estatuto juridico da Igreja
Catolica no Brasil levou a mobilizagdo dos evangélicos no Congresso Nacional com a proposta do projeto “Lei
Geral das Religides” que “visava estender as provisdes voltadas para a Igreja Catolica a toda e qualquer religido”
(Giumbelli, 2011, p. 124).

18 “[...] en algunos paises con minorias religiosas cada vez mas poderosas e influyentes la tendencia no es hacia la
laicidad del Estado, sino a una pluri-confesionalidad del mismo™ (Blancarte, 2011, p. 204). No caso do Brasil, a
elei¢do de Jair Bolsonaro pode ser interpretada como uma eleigdo politica “pluriconfessional”. De fato, os dados
mostram que Bolsonaro foi eleito presidente da Reptiblica com 57,8 milhdes de votos (55,13%) (Oro, 2022b). Em
termos “religiosos”, Bolsonaro obteve 29 milhdes de votos catélicos e quase 22 milhdes de votos evangélicos. Des-

ses 57,8 milhdes de votos, 51 milhdes foram obtidos do ambito “pluriconfessional” cristio “catdlico-evangélico”.
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monopdlio de uma religido, mas divisao entre as mais representativas de
uma participagao publica”.

No entanto, me parece possivel interpretar que, para o antrop6logo
brasileiro, essa abertura “pluriconfessional”, limitada, todavia, & questao
crista “catélico-evangélica’, nao mudaria, substancialmente, o “espirito
histérico-antropolégico” da “laicidade a brasileira”. Dito diferentemen-
te por Camurga (2019) a ingeréncia do “religioso” sobre o “politico”
resguardaria o nivel simbélico', razao pela qual seria impreciso falar
de uma deriva “teocrdtico-fundamentalista” da “laicidade a brasileira”:

Considero impreciso classificar a ofensiva religiosa/evangélica
na esfera publica de “teocracia” ou “fundamentalismo”. For-
ma de atuar na politica marcada por pragmatismo (e nio pelo
dogma). [...] Ndo hd um autorreconhecimento na nocio de
“fundamentalismo” ou “teocracia’; ao contrdrio, o que invocam
¢ um tipo de laicidade temperada com religiao na férmula. “O
Estado ¢ laico, mas nao ateu” ou “O Estado é laico, mas o povo
é cristao” (Camurca, 2019).

Resumindo, me parece que hd um “acordo” entre os pesquisadores
citados sobre a configura¢io de uma laicidade brasileira “pluriconfessio-
nal”. Entretanto, esse pluriconfessionalismo ¢ analisado e interpretado
de diversas maneiras. Creio poder interpretar que, para Blancarte ez
al. (2018), esse “deslizamento pluriconfessional latino-americano” seria
imputdvel a uma visao politico-socioldgica critica da laicidade. Em ou-
tras palavras, os autores parecem defender uma interpretagao da laici-
dade “livre” de todas as concepgoes “sagradas™. Essa ideia de laicidade
nao divergiria daquela do eminente soci6logo francés Baubérot (2011,
p- 59), para o qual “a liberdade laica estd atenta nio s6 em relagio a
liberdade de religiao, mas também a liberdade da religiao™'.

Do mesmo aviso parece ser a intepretagdo de Almeida (2019).
Mais especificamente, para o antropdlogo brasileiro, o caso brasileiro

19 Sobre esse aspecto, cf. também Prandi, Santos e Bonato (2019).

20 Por Blancarte et al. (2018, p. 12), “¢ crucial recordar suas origens [da laicidade] e as razdes que a fizeram nascer:
a necessidade de proteger a liberdade de consciéncia e a igualdade de todos os crentes e também dos ndo crentes
[...] Historicamente, isso s6 foi possivel quando o Estado tem uma autonomia perante o religioso ¢ as suas fontes
de legitimidade néo dependem de concepgdes sagradas™.

21 No original: “La liberté laique est attentive non seulement a la liberté de religion, mais aussi a la liberté face a la
religion”.

197



com a eleicao de Bolsonaro seria a representacao politico-socioldgica
da pluriconfessionalidade crista que o ex-presidente, metaforicamente,
“encarnaria’. De fato, para o antropélogo, a mobilizacio do religioso
por Bolsonaro teve um efeito concreto sobre o eleitorado cristao catéli-
co e, sobretudo, evangélico: “Bolsonaro identificou-se na grande chave
‘crista [...] sem acentuar as cores catélicas e sempre indicando aos evan-
gélicos que pode ser, parecer ou tornar-se evangélico. E isso teve efeito
eleitoral” (Almeida, 2019, p. 205).

Diferente ¢ a andlise interpretativa de Prandi, Santos e Bonato
(2019). Os socidlogos defendem a ideia de uma laicidade na qual o
religioso se configuraria como “acessério simbdlico, sujeito as bricola-
gens individuais e alheio as regulagdes institucionais” (Prandi; Santos;
Bonato, 2019, p. 46). Sob esse ponto de vista, a religido nao seria sub-
missa & vontade da “Institui¢ao”, mas se adaptaria a um processo de
flexibilizagao e de autonomia da crenga, metaforicamente representada
pela imagem do “pelerin religieux” (peregrino religioso) (Hervieu-Lé-
ger, 1999). Nesse sentido, para os autores, é necessirio se livrar, tam-
bém sociologicamente?, de uma ideia de religiao (sobretudo no que diz
respeito ao segmento evangélico) como dogma, pois, “tudo indica, [...]
a mensagem religiosa é s6 um verniz, a Gltima camada de uma carpin-
taria politica” (Prandi; Santos, Bonato, 2019, p. 58). Assim, parece pos-
sivel interpretar o pensamento dos socidlogos brasileiros como a ideia
de uma “laicidade pluriconfessional desinstitucionalizada”, ou, dito de
outra forma, de uma “laicidade religiosamente laica” em que o religioso
completaria em vez de “oprimir” a laicidade.

Em resumo, como descrito anteriormente, a separacao legal entre
o Estado e a Igreja Catélica estabelecida pela Constituigao de 1891
sancionou (idealmente) a perda da hegemonia sociopolitica catélica. O
efeito desse processo induziu o desenvolvimento lento e progressivo do
reconhecimento legal da heterogeneidade religiosa brasileira”. O caso

22 Prandi, Santos e Bonato (2019, p. 49) criticam o carater unilateral da perspectiva sociologica brasileira sobre a
interpretagdo que alguns pesquisadores propuseram a respeito da relagdo entre evangélicos e politica no Brasil.
Para os autores, ¢ preciso relativizar a ideia de que a orientagdo religiosa (evangélica) seja determinante na escolha
politica, criticando uma certa literatura académica que parece sustentar essa tese: “Uma boa parte da literatura das
ciéncias sociais sobre o assunto parece [...] fundamentar essa expectativa. E o caso de Maria das Dores Machado e
Joanildo Burity (2014), [...] Ricardo Mariano (2016) [...] Christina Vital da Cunha (2014) [...]".

23 Como recorda Pierucci (2012, p. 88): “Muito embora essa concorréncia [religiosa] seja evidentemente imperfeita,
a assimetria no porte dos contendores nao impede que a todo instante o cendrio se diferencie e se pluralize com o
aflorar inestancavel de um empreendedorismo religioso inteiramente inesperado”.
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mais emblemadtico é representado pelos evangélicos neopentecostais. De
fato, como indicam a maioria dos pesquisadores (Blancarte ez /., 2018;
Camurga, 2019), uma “laicidade pluriconfessional” parece prevalecer
no Brasil. Dito diferentemente, essa forma/concep¢ao de laicidade nao
reforgaria a laicidade entendida como separagao e autonomiza¢io do
politico em rela¢ao ao religioso, mas, pelo contrdrio, ampliaria a influ-
éncia do religioso sobre o secular.

Ainda é importante, antes de aprofundar a andlise sobre a laicidade
“em tempos de Bolsonaro”, fazer uma distin¢ao, embora possa aparecer
“escoldstica”. Mostramos que, de uma forma geral, o processo de dife-
renciagao juridica entre as esferas politica e religiosa, ou seja, a “laici-
dade juridica’, conduziu a uma abertura e um reconhecimento ptblico
do “pluralismo religioso”. No entanto, para uma compreensao antropo-
16gica** da laicidade brasileira, é necessdrio fazer a distin¢ao entre o que
se entende por “laicidade” e o que se entende por “secularizagao”.

De fato, como sugerem alguns autores (Montero, 2009; Oro,
2011; Pierucci, 2012), no que diz respeito ao Brasil, o processo de mo-
dernizagao, ou seja, a diferenciagao e a emancipacao das esferas politica,
econdmica e cientifica em relagao a religiao, nao produziu, como conse-
quéncia irreversivel, um enfraquecimento da religiao como forga social
e cultural e sua invisibilidade (Luckmann, 1967) na esfera puablica. Isto
¢, desde um ponto de vista socioantropoldgico, a laicidade brasileira
como sistema juridico nao corresponderia a secularizagao como sistema
sociocultural. Pierucci (2012, p. 90), soci6logo brasileiro, destacava este
aparente paradoxo: “Secularizacio no plano juridico-estatal, vitalidade
religiosa no plano sociocultural”.

O antropdlogo Oro (2011) parece compartilhar a mesma opiniao
quando constata, também, a assimetria e a aparente “incongruéncia so-
cioantropoldgica” entre laicidade e secularizagao no Brasil:

Além da laicidade (separagio Igreja-Estado) anteceder a secu-
larizacdo, ou seja, da laicidade ndo ser acompanhada da secu-

24 Sobre esse aspecto, cf. Petrognani (2023).

25 De acordo com Baubérot (2013, p. 33), o termo “laicidade” refere-se, geralmente, as “relagdes do politico e do
religioso”. No original: “les rapports du politique et du religieux”.

26 De acordo com Baubérot (2013, p. 33), por “seculariza¢do” se entende: “a autonomizagao progressiva dos secto-
res sociais que escapam a dominagao das significagdes e das institui¢des religiosas”. No original: “I’autonomisation
progressive des secteurs sociaux qui échappent a la domination des significations et des institutions religieuses”.
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larizacdo da sociedade, [...] esta aparente incongruéncia revela
uma situacdo relativamente paradoxal entre o que ocorre na
pratica (proximidade religies [...] com o Estado e a esfera pi-
blica) e o que ¢ proclamado e firmado legalmente (separacio
Igreja-Estado) (Oro, 2011, p. 234-235).

Com efeito, parece haver convergéncia interpretativa sobre este tl-
timo ponto: diversos estudiosos (Corten; Molina; Chiasson-Lebel, 2007;
Negrao, 2005) jd mostraram que, no Brasil, um Estado juridicamente
laico, auténomo em relagao as igrejas e neutro em relagao as religioes, a

“religiao” constitui um aspecto essencial da vida publica e social”.

A laicidade brasileira “em tempos de Bolsonaro”: perspectivas
de cientistas sociais brasileiros

Comecamos, agora, nossa andlise sobre a laicidade brasileira em
tempos de Bolsonaro, retomando algumas publicacoes referentes a esse
periodo sociopolitico do palis.

Em ordem alfabética, o primeiro texto a ser discutido é do antro-
p6logo brasileiro Almeida (2019)%, intitulado “Bolsonaro presidente:
conservadorismo, evangelismo e a crise brasileira”, que trata das relagoes
entre evangelismo e politica brasileira. Para o autor, essa relagio con-
cretizou-se com a elei¢do de Jair Bolsonaro a presidente da Republica
em 2018, o qual representaria a expressao simboélica de um candidato
“catélico”, mas que poderia se tornar ou seria (também) “evangélico”.
Para Almeida (2019, p. 205): “Bolsonaro identificou-se na grande cha-
ve crista [...] sem acentuar as cores catdlicas e sempre indicando aos
evangélicos que pode ser, parecer ou tornar-se evangélico, e isso teve
efeito eleitoral”. A eficdcia simbélica da metdfora da “aporia religiosa”
(catélico e/ou evangélico) nao deve ser subestimada. De fato, numero-
sos sdo os brasileiros que se identificam como pertencentes a diversas
filiagoes religiosas: catélico e evangélico, catélico e espirita e de religioes
de matriz africana etc. O trinsito religioso, o “va et vient”, é uma pritica
comum, assim como o duplo ou o triplo pertencimento religioso si-

27 Sobre esse ponto, cf. Petrognani (2023).
28 Do mesmo autor, destaco outros textos sobre o tema em questdo: Almeida (2017, 2020).
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multdneo. Em todo caso, Bolsonaro, para Almeida (2019), exacerbou a
relagio com o segmento evangélico conservador por meio de uma agen-
da politico-simbdlica antissecularista e conservadora (criminaliza¢io do
aborto, sacralizacdo da familia e da vida tradicional, discriminacio das
relacoes homoafetivas etc.), contribuindo para o seu sucesso eleitoral.
O antropélogo acrescenta:

[...] o conservadorismo dos costumes, sobretudo os propagados
pelo evangelismo, nio pretende se limitar aos seus fiéis, ao uni-
verso da congregacio religiosa weberiana, e sim alcancar a socie-
dade como um todo, disputando no plano da norma juridica os
contetdos da moralidade publica (Almeida, 2019, p. 208).

Almeida (2019) nio esconde a suas “inquietagdes” sobre o futuro
da laicidade brasileira. A atuagio dos evangélicos conservadores com
pretensoes reguladoras do mundo secular, as encenagdes publicas do
presidente da Republica acentuando a cor “crista-evangélica” do Esta-
do, a sacraliza¢ao da Biblia como instrumento politico para o ordena-
mento do pais (Almeida, 2019), a afirmacio de que hd um Deus acima
do Estado (“Deus acima de todos”), revertendo, simbolicamente, a 14-
gica secularista, tudo isso estaria operando, para o antropdlogo brasilei-
ro, retomando uma expressao do socidlogo francés Portier (2018), um
“tournant substantialiste” da laicidade brasileira, reforcando e exacer-
bando uma relagao endémica, aquela da religiao na politica brasileira,
hoje muito mais préxima que antes.

O antropélogo finaliza se perguntando: “Diante dessa situacio,
como a laicidade brasileira, construida tendo o catolicismo como a reli-
giao de referéncia, reage a um novo ator [...]?” (Almeida, 2019, p. 208).

Seguindo a nossa andlise, o antropdlogo Camurca® ¢ outro
importante estudioso do campo sociorreligioso brasileiro. No texto em
questao, “As condicoes da laicidade no Brasil contemporineo: percur-
so histérico e atualidade” (Camurga, 2017a), o autor, de um ponto
de vista metodoldgico, valoriza bastante uma aproximacao histérica da
laicidade brasileira. De fato, para Camurca (2017a), a fim de compre-
ender as contingéncias atuais da laicidade brasileira, é necessdrio partir

29 Do mesmo autor, indico algumas publicagdes recentes sobre a tematica da religido e da laicidade brasileira: Ca-
murga (2017b, 2019).
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da reconstru¢io do processo histérico de formagao do moderno Esta-
do laico brasileiro. Essa pardbola permite “relativizar” e “desconstruir”,
de certa forma, o impacto evangélico na cena publica brasileira como
sendo avassalador e transformador da laicidade e das relagoes antropo-
16gico-culturais entre religido e politica. Resumidamente, segundo Ca-
murga, a construgao do Estado moderno republicano brasileiro operou
« . . ”» .« . ~ ’ ’ . .

de cima para baixo”. A laicizagao, ap6s o periodo imperial do padroado
catblico (1824-1889), estabeleceu a separagdo juridica entre o Estado
republicano e a religido catélica (1891). Apesar disso, o autor considera
que nao houve uma cisdo radical das relagoes, mas arranjos e negocia-
5 i “secularistas”®. De toda fc Igreja Catdli
¢oes mais ou menos “secularistas”. De toda forma, a Igreja Catdlica
manteve privilégios culturais, sociais, politicos e econdmicos, consoli-
dando-se como ator privilegiado na construgao da identidade nacional
brasileira (Montero, 2013). Para o antropdlogo Camurga:

[...] a Igreja Catdlica, mesmo se retirando da mdquina estatal
pela separagio republicana de poderes, seguiu sendo a tnica ins-
titui¢io organizada territorialmente e burocraticamente a ima-
gem do Estado, continuando entio, como modelo para avaliar
e regrar prdticas e cultos cotidianos no espago ptblico urbano e

rural (MONTERO, 2013, p. 23) (Camurca, 2017a, p. 60).

O autor reforca que, ao longo da histéria republicana do pais, o
que se viveu foi uma constante interpenetracao entre religioso e secular,
e a “‘desconfessionalizacio’ do Estado nao resultou numa descristia-
nizagdo da cultura da nagao’, que sempre foi impregnada de valores
religiosos” (Ranquetat Janior, 2013, p. 89 apud Camurga, 2017a, p.
61). Como vimos na discussio anterior com Almeida (2019), a his-
téria recente brasileira vé os evangélicos pentecostais/neopentecostais
se destacarem e se autonomizarem do monopdlio catdlico™, cada vez
mais “equiparando” sua influéncia (social, juridica) a do catolicismo.
Camurga (2017a, p. 62) concorda com Almeida (2019) ao afirmar que

30 Nesse sentido, de acordo com Montero (2013, p. 23), “o regime de laicidade foi direcionado para a regulagio dos
direitos e deveres da Igreja catolica enquanto instituicdo e ndo para erradicar a f&”. Sobre esse aspecto, cf. também
Leite (2011).

31 Dito de outra forma, “a laicidade brasileira hoje se equilibra entre o projeto low profile de um Estado Laico com
baixa expectativa de uma secularizagio da sociedade” (Camurga; Silveira; Andrade Junior, 2020, p. 980).

32 Conforme Camurga (2017a, p. 62): “[...] o surgimento dos evangélicos pentecostais a exigirem do Estado, dentro
da concepgio de laicidade, uma equanimidade de tratamento entre as religides no pais”.
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“com a presenca evangélica pentecostal, a associagdo entre catolicismo
e ‘nacionalidade’ é rompida por uma nova modalidade de ser brasilei-
ro e de ser cristio”. O que parece estar em jogo, no Brasil, nao seria
entdo a reconfiguragao da laicidade em si, mas a recomposi¢ao do mo-
nopdlio da fé, que repercute, parafraseando Gauchet (1985), sobre a
interpretagio de uma “laicidade da transcendéncia™. Nesse sentido,
¢ importante ressaltar, mais uma vez, que o termo “laicidade’/‘laico’
nio consta nas constituicoes brasileiras, as quais, ao contrario, mantém
nos seus preAmbulos a invocagio de Deus™ (Ranquetat Junior, 2013
apud Camurga, 2017a, p. 64). Com base nessas consideragdes, é possi-
vel afirmar que a separagao Estado/Igreja nunca resultou em uma “saida
da religiao da transcendéncia”®. Pelo contrdrio, a laicidade torna-se o
instrumento pelo qual os religiosos reafirmam a presenca da religiao nos
espacos publicos®.

Seguindo nesse didlogo interpretativo e “implicito” entre autores
sobre a laicidade a brasileira “em tempos de Bolsonaro”, os sociélogos
Mariano e Gerardi (2019)* parecem compartilhar a perspectiva “so-
cioldgico-politica” de Almeida (2019). No texto em questao, “Eleigoes
presidenciais na América Latina em 2018 e ativismo politico de evangé-
licos conservadores”, os autores ampliam a andlise para a situagao politi-
co/religiosa atual da América Latina®®. Em particular, mostram como o

33 Buscando interpretar, grosso modo, a laicidade brasileira dentro da periodizagao de Gauchet (1985) sobre a histo-
ria da religido, ¢ possivel nomear, pelas razdes expostas anteriormente, a laicidade brasileira como uma laicidade
“da religido da transcendéncia: o cristianismo”. Nao, portanto, uma laicidade “da religido pura”, ou seja, uma
nao-laicidade, nem, por outro lado, uma laicidade “da crise da religido da transcendéncia”. Sobre esse aspecto, cf.
Petrognani (2023).

34 Com a excegdo das constitui¢des de 1891 e de 1937. Sobre esse ponto, cf. Petrognani (2023).

35 Nesse contexto, ¢ possivel interpretar as manifestagdes piblicas de fé do ex-presidente da Republica Jair Bol-
sonaro em consonancia com o espirito de uma laicidade “da transcendéncia: o cristianismo” (Petrognani, 2023).
36 Constatamos, na nossa analise, algumas carateristicas do campo sociorreligioso brasileiro: a interpenetragdo his-
torica, social, cultural, politica e juridica das relagdes entre religides (sobretudo a catdlica e a evangélica) com o
Estado, a naturalizagdo émica do religioso na cena publica e a sua “culturalizagao” no sentido antropoldgico. Tudo
isso parece indicar que a laicidade brasileira, operando a separagdo e a democratizagdo das esferas, teria reforgado o
espirito confessional/pluriconfessional do Estado (Blancarte et al., 2018; Camurga, 2019). Todavia, de um ponto de
vista sociologico, ¢ empiricamente inegavel que, com a evolugado, o crescimento e as conquistas sociais e politicas
dos evangélicos no Brasil (Almeida, 2019; Oro, 2022a, 2002b) algo mudou. Almeida (2019) tende a enfatizar os
aspectos antissecularistas dessa “mutagio antropologica” da politica e da laicidade brasileira. E possivel, todavia,
seguindo o texto de Camurga (2017a), relativizar, indiretamente, esse impacto dentro de uma perspectiva historico-

-antropologica de larga escala (Petrognani, 2023).

37 O sociologo Mariano, assim como os demais autores mencionados, dedicou diversos estudos sobre o tema da
religido e da laicidade brasileira. Aqui estdo reunidos, mais especificamente, alguns estudos recentes sobre o tema
da laicidade e do ativismo politico evangélico: Mariano (2011, 2016).

38 “Em varios paises latino-americanos, os evangélicos nao so superaram a condigdo de minoria religiosa marginal
como vém conquistando crescente visibilidade piblica, poder religioso, midiatico e politico” (Mariano; Gerardi,
2019, p. 63).
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protestantismo, antes visto como “promotor da modernidade cultural,
dos valores liberais e do individualismo” (Mariano; Gerardi, 2019, p.
64), desenvolveu bifurcacoes conservadoras e fundamentalistas, hostis
a diversidade, ao pluralismo e aos direitos humanos. Para eles, o pente-
costalismo, versao brasileira do movimento evangelical norte-america-
no”, reconfigurou o campo protestante brasileiro e latino-americano
(Mariano; Gerardi, 2019). No Brasil, em especial, o pentecostalismo,
reforcam os sociélogos, trouxe importantes inovagoes, entre as quais
a ampliacao religiosa & participacao social, publica e politica. Mais es-
pecificamente: “[...] investiram [...] no lancamento de candidaturas
oficiais, na realizacdo de aliancas e barganhas eleitorais, na ocupagio
e instrumentalizagao da politica partiddria e eleitoral, na formagao de
bancadas parlamentares e de partidos” (Mariano; Gerardi, 2019, p. 63).

Os sociblogos destacam o ativismo politico desse grupo religioso, em
particular nas tltimas elei¢oes (2018) em cinco paises da América Latina
(Costa Rica, Colémbia, Venezuela, México, Brasil) e a convergéncia das
pautas mobilizadas: “[...] empenhou-se em reintroduzir valores cristaos
na arena publica, [...] a defesa da familia [...], o combate ao ensino da
educacio sexual e do darwinismo nas escolas, ao secularismo, ao aborto,
[...] 2 homossexualidade [...]” (Mariano; Gerardi, 2019, p. 65).

No caso brasileiro, objeto do nosso estudo, como jd vimos em Al-
meida (2019), o “voto evangélico” foi fundamental para consagrar a vi-
téria de Jair Bolsonaro®. De acordo com essas consideragoes, os autores
finalizam o artigo compartilhando as “inquietagdes” de Almeida (2019)
sobre o futuro da laicidade brasileira:

O ‘combate eterno que os deuses travam entre si’, nos termos da
metafora de Weber, definitivamente, nio se circunscreveu a vida
privada [...]. Retomou impeto na esfera publica, pondo em jogo,
inclusive, principios sublimes da modernidade, como a laicidade,
os direitos fundamentais, a liberdade de cdtedra. Em nome da
vida, da familia e de Deus (Mariano; Gerardi, 2019, p. 74).

39 O “[...] evangelical, [ ...] hoje, forma o maior segmento religioso dos Estados Unidos, encabega a direita cristd e
constitui uma das maiores bases sociais do Partido Republicano” (Mariano; Gerardi, 2019, p. 65).

40 “No segundo turno, [...] 70% dos votos validos dos evangélicos iriam para Bolsonaro e somente 30% para o pe-
tista [Fernando Haddad]. Tal diferenca, que permaneceu na casa dos 40 pontos porcentuais, [...] decerto foi um dos
principais fatores da vitdria do candidato do PSL [Bolsonaro]” (Mariano; Gerardi, 2019, p. 69).
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Prosseguindo na nossa andlise, o antropblogo Oro?' é uma referén-
cia incontorndvel nos estudos do campo sociorreligioso brasileiro. Para
o nosso debate, a escolha recaiu sobre o texto “Um ministro evangéli-
co no Supremo Tribunal Federal: reagoes sociais e significados” (Oro,
2022a). Nesse artigo, o autor mostra a aproximagao politico-ideolégica
entre o ex-presidente Bolsonaro e a ala evangélica conservadora brasi-
leira, alianga simbolicamente coroada por meio da indicagao, e sucessi-
vamente da concretizagao®, de alguém “terrivelmente evangélico” para
uma vaga de ministro no Supremo Tribunal Federal:

Durante seu mandato como Presidente da Republica, Jair Bolso-
naro pdde indicar dois nomes para o Supremo Tribunal Federal
[...] Bolsonaro sugeriu que um dos indicados seria evangélico.
Mais especificamente, em maio de 2019, em Goi4nia, ao falar na
Igreja Assembleia de Deus, o presidente indagou: “Serd que nio
estd na hora de termos um ministro do STF evangélico™ [...]
no dia 10 de julho do mesmo ano [...] afirmou que indicaria
alguém de “terrivelmente evangélico” (Oro, 2022a, p. 290).

Essa afirmagao de Bolsonaro de que indicaria alguém “terrivelmen-
te evangélico” ¢, para o antropdlogo da Universidade Federal do Rio
Grande do Sul, a légica consequéncia de um conjunto de “atos”, “de-
claracoes”, “aproximagdes” entre o presidente da Republica e a “Frente
Evangélica™®. De fato, como mostra Oro (2022a), desde a campanha
eleitoral, Jair Bolsonaro procurou estabelecer uma ligagao forte com o
segmento evangélico mais conservador, “flertando” com os bispos da
Igreja Universal do Reino de Deus (Edir Macedo) e da Assembleia de
Deus (Silas Malafaia):

Apbs ter assumido a presidéncia da Republica (2019) e ao lon-
go do seu mandato, Bolsonaro fortaleceu sua relagio com a ala
evangélica de tendéncia conservadora. Para tanto, indicou pes-
soas declarada e assumidamente evangélicas para os mais altos

41 A produgao bibliografica de Oro ¢ volumosa no que diz respeito ao campo sociorreligioso brasileiro. Aqui desta-
camos alguns estudos sobre diferentes temas: religido e socializagdo religiosa; religido e evangelismo; religido e
politica; laicidade (Oro, 2008, 2022b; Oro; Camurga, 2018; Oro; Ureta, 2007).

42 André Luiz de Almeida Mendonga tomou posse como ministro do Supremo Tribunal Federal em 16 de dezembro
de 2021.

43 Como recorda Oro (2022a, p. 290): “Em 28 de maio 2020 [Bolsonaro] voltou a reforcar sua intengdo de indicar
um evangélico para uma das vagas ao STF. Disse ele, na ocasido: ‘Um vai ser evangélico, ¢ um compromisso que
eu tenho com a bancada evangélica’”.
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escaldes da Republica, inclusive ministros de Estado, além de
postos no segundo e terceiro escaldes do governo. Também, ao
longo de seu mandato tomou vdrias iniciativas em diregao e a
favor dos evangglicos, inclusive durante a crise do coronavirus
(Oro, 2022a, p. 302).

Com base nessas consideragoes, Oro (2022a, 2022b) argumenta
que os comportamentos, as manifestacoes, os atos e as declaracoes de
Bolsonaro* estariam produzindo uma “recomposi¢io” das relacoes Es-
tado/Igreja, cuja consequéncias seriam uma “‘reconfiguragao’ da laici-
dade”: a chamada “laicidade a Bolsonaro” (Oro, 2022b):

[...] o Brasil vive hoje, em algum grau, tempos de “laicidade a
Bolsonaro”, caraterizada [...]: pelo exagero do presidente em
apelar ao transcendente; pela exacerbagio do presidente no es-
treitamento da relagdo entre Estado e religido; e pelo empenho
do presidente, nio somente em aprofundar sua alianca com o
segmento evangélico conservador, mas, também, [...] em colo-
car alguns de seus representantes nas instincias de poder politi-
co e juridico (Oro, 2022b, p. 166).

Dando continuidade & nossa discussao, Prandi®, professor emé-
rito da Universidade de Sao Paulo, é outro importante exponente dos
estudos sobre o campo sociorreligioso brasileiro. O texto que apresenta,
“Igrejas evangélicas como mdquinas eleitorais no Brasil” (2019), em
coautoria com Santos e Bonato, é antropologicamente instigante, pois
possui 0 mérito de “cotejar duvidas, desconstruir certezas ou confirma-
-las” (Sanchis, 2001, p. 28), isto é, “por em duvida”, “desconstruir” e
“relativizar”, mais especificamente, as interpretagoes antissecularistas das
relagdes “religiao-evangélicos” e politica brasileira. De fato, como vimos
até agora, os académicos compartilhavam a tese da “religiosizagao” sem-
pre mais acentuada da politica e da laicidade brasileira (Almeida, 2019;
Mariano; Gerardi, 2019; Oro, 2022a). Prandi, Santos e Bonato (2019),
pelo contrério, defendem outra tese. Resumindo, para os sociélogos, é

44 “Resumidamente [...] o enaltecimento da tradi¢do crista da sociedade brasileira e a defesa de valores, principios e
ideais que consideram como cristdos para o conjunto da sociedade, com destaque para a defesa da familia tradicio-
nal e da pauta conservadora nos costumes” (Oro, 2022b, p. 160).

45 Elencamos, também para Prandi, alguns textos sobre o campo sociorreligioso brasileiro contemporaneo, no qual
consideravel espago ¢ dedicado ao estudo das religides afro-brasileiras: Prandi (2001, 2003).
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preciso desconstruir o perfil do evangélico conservador, fundamenta-
lista, antissecularista: “os fiéis evangélicos [...] reportam em sua maioria
opinides e tomadas de posi¢ao autdnomas e emancipadas da orientagio
religiosa, o que vai de encontro  j4 apontada autonomia individual dos
fiéis nas sociedades modernas” (Prandi; Santos; Bonato, 2019, p. 52).

Tendo como base dados recolhidos pelo instituto Datafolha?’, os
soci6logos nos oferecem a interpretacao e a imagem de um Brasil “reli-
giosamente desencantado”. O perfil do fiel, diferentemente da imagem
proposta do “alinhamento religioso” eleitoral, é um perfil que tem um
pensamento “secularizado”, que sabe diferenciar a esfera politica da-
quela religiosa, que possui autonomia de escolha em oposicao as pre-
tensoes totalizantes das instituigoes/liderancas religiosas: “[...] a maior
parte da populagio vé a politica e a religiao como esferas que devem
se manter separadas” (Prandi; Santos; Bonato, 2019, p. 51). Segun-
do essas consideragoes, é possivel, entdo, “relativizar” a ideia de uma
“laicidade ameacada pelo retorno do religioso”, assim como do cristao
“manejdvel e influencidvel pelas pregagées” (Prandi; Santos; Bonato,
2019, p. 57). Muito mais que “ameagadora’ e “politicamente estrutu-
rante”, os autores reforcam a tese de que a religiao nao é mais “natural”,
mas precisa ser reivindicada: “[...] é a progressiva perda de importincia
social da religido [...] que alimenta os debates politicos nos quais os
representantes religiosos procuram se engajar” (Prandi; Santos; Bonato,
2019, p. 52).

Com essas consideragdes, Prandi, Santos e Bonato (2019) procuram
mostrar, entdo, que o inegdvel sucesso evangélico na esfera publico-poli-
tica brasileira se deve menos & mobilizagao simbdlica da “mensagem re-

46 Prandi, Santos e Bonato alertam, no ambito da sua analise, sobre a necessaria distingdo sociologica que deve ser
feita entre o perfil do “fiel” e do “lider” evangélico: “[...] evidenciando uma grande desconexdo entre o sentido
que os representantes evangélicos dao a atuagdo politica e a concepgdo que os fi¢is evangélicos tém da mesma.
No primeiro caso, a religido ¢ declarada como fonte e respaldo de todos os posicionamentos politicos; no segundo,
entre os fiéis, religido e politica sdo consideradas como temas que devem se manter [...] separados” (Prandi; Santos;
Bonato, 2019, p. 49).

47 Sido utilizados como fonte principal dados de uma pesquisa nacional de opinido conduzida em 2016 pelo Insti-
tuto Datafolha, na qual foram entrevistados 2.828 individuos. Esses dados mostram, entre outros resultados, que
75% dos evangélicos (pentecostais e neopentecostais) relatam ndo levar em consideragdo a campanha dos lide-
res religiosos na hora de escolher um candidato politico; ¢ que os mesmos 75% de evangélicos (pentecostais e
neopentecostais) relatam que ndo consideram a influéncia dos valores religiosos nas escolhas politicas (Prandi;
Santos; Bonato, 2019). Para Prandi, Santos e Bonato (2019, p. 52): “Sao dados impressionantes, na medida em que
dissipam empiricamente a impressdo de que os valores religiosos seriam preponderantes nas opinides politicas da
populagdo [...] evangélica”.
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ligiosa™®, que, todavia, nio deve ser subestimada (Almeida, 2019; Oro,
2022a), mas, como indica o titulo do artigo, a igreja evangélica como
méquina eleitoral: “Desse ponto de vista, nio a religiao em si [...], mas a
prépria igreja é que se torna central por funcionar como uma espécie de
‘mdquina eleitoral”* (Prandi; Santos; Bonato, 2019, p. 53).

Em conclusao, para os estudiosos, “a explicacio do poderio politico
dos evanggélicos no Brasil se desloca do plano simbdlico das pregagoes re-
ligiosas para o plano organizacional das préprias igrejas” (Prandi; Santos;
Bonato, 2019, p. 57).

Finalizando o nosso debate sobre a laicidade brasileira “em tempos
de Bolsonaro”, outro ponto de andlise e interpretagio interessante sobre
as relagoes entre evangelismo e Bolsonaro é proposto pela cientista social
brasileira Vital da Cunha®’. Numa entrevista realizada pelo IHU-Online,
a pesquisadora defende que a eleigao de Jair Bolsonaro para presidente da
Repiblica nio seria diretamente relaciondvel com o “voto evangélico”.
Para Vital da Cunha, diversamente do que foi interpretado até agora®', o
segmento catdlico seria o responsdvel pela vitéria de Bolsonaro:

Os evangélicos nio foram aqueles a viabilizar a vitéria de Bolso-
naro. A despeito do que a retorsdo das estatisticas possa nos su-
gerir, mais catdlicos do que evangélicos votaram em Bolsonaro
para presidente. Mais cat6licos estao afinados com as propostas
que Bolsonaro fez [...] (Vital da Cunha apud Fachin, 2019).

Trata-se de uma interpretagio de certa forma inédita, mas que ¢é
possivel abordar com a tese da pluriconfessionalidade crista, ou seja,
com a ideia de que, além das divergéncias religiosas particulares (ser
evangélico/catélico), o que prevalece seria um sentimento de perten-
cimento comum a um ezhos cristao difuso. De fato, essa interpretagao
seria implicitamente compartilhada por Vital da Cunha quando afirma
que, religiosamente, Jair Bolsonaro se movimentou entre catolicismo e
evangelismo:

48 A ideia da mensagem religiosa como verniz (Prandi; Santos; Bonato, 2019, p. 58).

49 Resumidamente: poder econdmico e de organizagdo (méo de obra) das igrejas (Prandi; Santos; Bonato, 2019).

50 A cientista social Vital da Cunha publicou numerosos artigos sobre as relagdes entre religido e politica no Brasil.
Entre outros, cf. Vital da Cunha (2020, 2021).

51 Sobre esse aspecto, cf. Almeida (2019), Mariano e Gerardi (2019) e Oro (2022a).
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[...] uma estratégia muito importante articulada por Bolsonaro
foi justamente jogar com duas identidades religiosas majoritd-
rias no Brasil: a catdlica e a evangélica. Ou seja, ele se apresen-
tava como catdlico, mas tinha nas institui¢oes evangélicas uma
base de apoio para a qual acenava frequentemente (Vital da

Cunha apud Fachin, 2019).

Numa outra entrevista, para a Folha de S.Paulo, a cientista social
brasileira explora diretamente o tema da laicidade brasileira. Para Vital
da Cunha, a laicidade brasileira, com a chegada de Bolsonaro a Presi-
déncia, estaria em processo de “confessionalizagao”, colocando em risco
a laicidade do pais: “Essa confessionalizagdo implicita esvaziou o ar-
gumento do ativismo pela laicidade do Estado. Sao candidatos que se
apresentam como outros quaisquer, mas que também tém uma religiao”
(Vital da Cunha apud Bilenky, 2018).

Mais especificamente, a agenda politica brasileira “nunca esteve tao
permeada de valores religiosos” (Vital da Cunha apud Bilenky, 2018).
Por essa razdo, para Vital da Cunha, a laicidade brasileira conceberia um
modelo (de laicidade) no qual a esfera religiosa pareceria comprometer
a secularidade da politica: “No Brasil, a agenda religiosa afeta politicas
publicas universais, em torno de argumentos inscritos em uma f¢” (Vi-

tal da Cunha apud Bilenky, 2018).
Consideragoes finais

Finalmente, de acordo com a anélise realizada, procuraremos tecer
algumas consideragoes sobre a laicidade brasileira “em tempos de Bol-
sonaro’.

Como vimos, para os autores citados, o interesse empirico sobre as
ultimas elei¢oes presidenciais recaiu sobre a relagio entre evangelismo e
politica®>. Conforme mostrou Almeida (2019), apesar da ambiguidade/
porosidade religiosa de Jair Bolsonaro, configurou-se um “voto evan-
gélico” para um presidente “oficialmente catdlico”, mas “visivelmente
evangélico”. Nesse sentido, é possivel interpretar o desejo de Bolsona-
ro de nominar para a vaga do STF alguém “terrivelmente evangélico”,

52 Excegdo para Vital da Cunha, cujas reflexdes resguardam (também) o universo catolico.
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como acrescentou Oro (2022a). Para os autores, a recomposicao das
relagdes Estado/Igreja com o afastamento catdlico, a evangelizagao da
politica brasileira e a afirmac¢ao do cardter cristao do Estado (apesar da
separacao juridica das esferas) estaria produzindo uma transformagao/
reconfiguracao da laicidade brasileira. Mariano e Gerardi (2019) vao
além: para eles, os evangélicos nao estariam reconfigurando, mas, sim,
por seu impeto e seu protagonismo, “pondo em jogo” o principio da
laicidade. Na mesma onda interpretativa, encontra-se Vital da Cunha,
para a qual a laicidade brasileira estaria se “sacralizando”, pois a agen-
da politica “nunca esteve tao permeada de valores religiosos” (Vital da
Cunha apud Bilenky, 2018).

Teocracia/fundamentalismo religioso-evangélico a brasileira? O
cendrio nao parece tao comprometido. Seguindo a andlise histérica de
Camurca (2017a), é possivel, entretanto, relativizar o impacto evangé-
lico levando em consideracao a histéria social, cultural e juridica en-
démica das relagdes entre politica e religiao no Brasil. Apesar disso, é
inegdvel que os atores em cena mudaram. Em lugar do espaco histérico
ocupado pela Igreja Catélica, agora sao os evangélicos os interlocutores
privilegiados. Mesmo assim, para Camurca (2019a), seria impreciso fa-
lar de fundamentalismo/teocracia, pois a religido nao teria for¢a norma-
tiva. Quem compartilha indiretamente desse horizonte interpretativo
sao Prandi, Santos e Bonato (2019). Os sociélogos sao, nesse sentido,
ainda mais categdricos: é preciso descontruir a imagem de um Brasil
“encantado”, impregnado de valores religiosos capazes de, para retomar
Durkheim (1969 [1913]), “levantar as montanhas”. Para os autores, os
brasileiros seriam “religiosamente desencantados”. Até os mais conser-
vadores, os pentecostais, ndo seriam tao conservadores, mas teriam in-
teriorizado um pensamento secularista, separando as questoes politicas
daquelas religiosas. Nao haveria, portanto, riscos para um retorno en-
globante das religioes com pretensdes normativas nas esferas pablicas.

Em sintese, hd duas posi¢oes antitéticas, mas complementares™,
sobre as relacoes entre religido (evangélicos pentecostais/neopente-

53 E preciso reafirmar, mais uma vez, que as diferentes modalidades de analise e interpretagdes sobre o tema da laici-
dade brasileira “em tempos de Bolsonaro” aqui apresentadas devem ser consideradas, pelo intuito deste estudo, na
otica antropologica de “um dialogo que tente cruzar olhares, cotejar dividas, desconstruir certezas ou confirma-las”
(Sanchis, 2001, p. 28) e que reflita, indiretamente, a complexidade tedrico-conceitual e polissémica do conceito
de laicidade.
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costais) e politica brasileira. Uma tendéncia socioldgico-politica (Al-
meida, 2019; Mariano; Gerardi, 2019; Oro, 2022a, 2022b; Vital da
Cunha apud Bilenky, 2018, apud Fachin 2019) que vé nessa relagio
uma “ameaca’ para a laicidade brasileira, e uma segunda tendéncia, his-
térico-antropolégica (Camurga, 2017a; Prandi; Santos; Bonato, 2019;
Petrognani, 2023), que, ao contrdrio, vé nessa relagao os “sentidos an-
tropolégicos” (Petrognani, 2023) de um Brasil “religiosamente desen-
cantado”; dito diversamente, a chamada “laicidade a brasileira”.
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CRISTIANISMO CULTURAL E LAICIDADE COLABORATIVA NO GOVERNO BOLSONARO

Ronaldo de Almeida
Paula Bortolin
Jodo Moura

Introducao’

Em artigo publicado em 2021, Almeida desenvolveu o argumento
segundo o qual o governo Bolsonaro foi um espaco prético de potenciali-
zagao da direita religiosa no Brasil, e que fez parte de um movimento mais
amplo das direitas e das extremas-direitas. Para ele, diferentes segmentos
religiosos conservadores (catdlicos, evangélicos, judeus, sionistas cristos,
espiritas) formaram clusters de gestores, pautas e interesses na gigantesca
administragio federal. Nao se trata de uma identidade religiosa, mas da
configuragao de segmentos religiosos no governo Bolsonaro.

A titulo de exemplo, existem: os interesses econémicos nos meios
de comunicagao de evangélicos (neo)pentecostais e de carismdticos
catdlicos; as missoes evangélicas transculturais em ricos territérios in-
digenas da Amazdnia; a alianga sionista entre catélicos, evangélicos e
até judeus na politica externa do Ministério das Relacoes Exteriores; a
presenca de protestantes reformados no Ministério da Educagao (CAPES,
inclusive); no Ambito da Justica, a presenca de neocalvinistas, Opus Dei
e outros setores conservadores catélicos e evangélicos; os neopentecos-
tais no Ministério da Cidadania responsdveis por diversos programas
sociais como as Comunidades Terapéuticas; e, por fim, no Ministério
da Mulher, da Familia e dos Direitos Humanos, no qual quase todos
segmentos cristdos conservadores se encontram, com destaque para o
protestantismo reformado e o catolicismo do Opus Dei. Em sintese, as
pautas moralmente conservadoras, os interesses econdmicos e as alian-
cas geopoliticas, entre outras dimensées, vém produzindo ressonincias

1 Este capitulo ¢ um dos resultados do projeto CAPES/COFECUB “Transformagdes da laicidade: novas relagdes en-
tre Estado, religido e sociedade”, coordenado por Emerson Giumbelli (UFRGS) e Philippe Portier (GSRL/EPHE).
Agradecemos-lhes e ao restante da equipe brasileira (Ari Pedro Oro, Carlos Steil, Carly Machado, Eduardo Dullo,
Isabel Carvalho e Marcelo Camurga) os comentarios as apresentagdes deste texto.
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entre os setores religiosos e mesmo nao religiosos, sobretudo por sua
capacidade de gerar mobilizagao e a¢ao politica.

Este capitulo circunscreve e aprofunda um destes c/usters religiosos:
o campo juridico do governo Bolsonaro e do seu entorno de sustentagio
politica. Antes, contudo, vale fazer duas constatagoes sobre o universo
juridico do Estado brasileiro. A primeira é que, hd muito, o sistema de
Justica é arena de disputa de diferentes religiosos em torno de pautas
como aborto, género, ensino religioso, simbolos oficiais, familias, com-
portamentos e vinculos sociais. Trata-se da disputa pelo ordenamento
juridico da ordem pablica. A segunda é um fend6meno mais recente:
a mudanga do perfil religioso da burocracia juridica brasileira que era
esmagadoramente de tradi¢ao catélica e com alguma presenca espirita.
Entre os poderes da Republica, o Judicidrio foi o dltimo a se tornar
um palco de disputa pelos evangélicos. Eles, no inicio, conquistaram
posicoes no Legislativo em meados dos anos 1980 e, s6 nos anos 1990,
comegaram a conquistar elei¢des majoritarias (prefeitos, governadores
e senadores). Se a via eleitoral permitiu a entrada nos Poderes Executi-
vo e Legislativo de representantes de segmentos das camadas populares
(os pentecostais, por exemplo), a mobilidade nos niveis superiores da
burocracia juridica exigiu determinados capitais social e cultural mais
presentes entre os espiritas e em parcelas do catolicismo.

Entretanto, o crescimento demogrifico de evangélicos nas tltimas
décadas ocorreu também com um relativo espraiamento nas camadas
médias e mesmo altas da sociedade brasileira. A transicao religiosa, as-
sim, significa que o Brasil nao estd apenas se tornando mais evangélico,
mas também os evangélicos se tornam mais brasileiros em sua diver-
sidade social, econdmica, politica e cultural. Nao por acaso, juizes e
procuradores evangélicos tornaram-se personagem da conjuntura mais
recente de politizagao da Justica e judicializagao da politica. A trajetéria
mais significativa foi a do pastor presbiteriano André Mendonga no go-
verno Bolsonaro. Primeiro, ele foi o advogado-geral da Uniao (AGU),
depois ministro da Justica, voltou para a AGU e, por fim, foi nomeado
ministro do Supremo Tribunal Federal (STF). A indica¢ao para o STE
em 2021, deveu-se tanto a uma decisao politica de Bolsonaro como
também a um desdobramento das mudangas politicas, religiosas e de-
mograficas em curso no pais.
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Um campo juridico-confessional-académico

Nossa andlise estd circunscrita ao universo dos operadores religio-
sos do direito que orbitaram e compuseram o governo Bolsonaro. O
verbo “orbitar” nio ¢ aleatério, pois 0o campo nio estd limitado aos
quadros burocriticos da administragao federal. Trata-se de um emara-
nhado de atores juridicos, politicos e religiosos; de institui¢oes estatais,
privadas e confessionais; e de saberes juridicos e de teologias politicas.
Talvez a melhor imagem-metéfora seja a de uma rede multidirecional
que atravessou a administragio federal e se estendeu para fora dela.
Dentro e em torno do Ministério da Justica, da Advocacia-Geral da
Uniao, da Defensoria Publica, da Procuradoria Geral da Republica, hd
um campo juridico-confessional-académico, sobretudo de protestantes
calvinistas e catdlicos tradicionalistas da Prelazia de Santa Cruz e Opus
Dei, que proporcionou ao governo Bolsonaro quadros burocréticos e
conhecimentos tanto juridicos quanto teoldgicos.

Comecemos a puxar o fio desse emaranhado pelo Instituto Bra-
sileiro de Direito e Religido (IBDR), um think tank juridico e teoldgi-
co cujos membros apoiaram e participaram do governo Bolsonaro. A
Assembleia Geral de fundacio do IBDR ocorreu em 21 de novembro
de 2018, no Centro Histérico e Cultural da Universidade Presbiteria-
na Mackenzie, na cidade de Sao Paulo, e congregou juristas, filésofos,
cientistas sociais, economistas e teélogos. O IBDR ¢é um centro de re-
flexdo e agao em torno de agendas relacionadas a pautas morais e eco-
némicas. Conforme consta em seu site, o IBDR

produzird artigos cientificos de alto impacto, um banco de da-
dos inédito no Brasil, que vincule os estudos mais promissores
acerca da relagio entre Direito e Religido sob a égide da cos-
movisio crista, além da interacao destas dreas com a filosofia,
teologia, economia e politica. Ainda, o IBDR promoverd e or-
ganizard eventos, palestras, cursos presenciais e via streaming?.

2 Disponivel em: https://www.ibdr.org.br/. Acesso em: 5 nov. 2023.
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Diferentemente da Associagao Nacional de Juristas Evangélicos
(ANAJURE)?, o IBDR ¢ composto de catélicos vinculados a membros
do Opus Dei, evangélicos histéricos (a maioria de tradigao reforma-
da), pentecostais e neopentecostais. Embora haja uma grande parcela
de evanggélicos de igrejas que ofereceram quadros politico-técnico-midi-
dticos para o entdo governo Bolsonaro, catdlicos também ocupam car-
gos de destaque: o jurista Ives Gandra Martins (presidente de honra) e
Maria Garcia (presidente de honra do comité cientifico). No evento de
fundagdo do IBDR, nas palavras do segundo vice-presidente de relagoes
internacionais, Jean Marques Regina, os objetivos e motivos da criagio
do Instituto Brasileiro de Direito e Religiao ficam evidentes:

[O IBDR] Pretende reunir um bom banco de dados, produzir bas-
tante material académico e também produzir material de impacto
cultural. Esse é o objetivo do IBDR, sermos a0 mesmo tempo um
think tank académico, ¢ também um promotor de cultura, um
promotor de ideias na construgio de um bom Brasil*.

O IBDR tem desempenhado esse papel em parceria com editoras,
semindrios teoldgicos e universidades internacionais, como a Universida-
de de Salamanca, na Espanha, além de um jornal secular de média circu-
lagao no Brasil. Uma parte significativa deles é ou foi docente, estudante
ou pesquisador da Universidade Presbiteriana Mackenzie, onde hd uma
p6s-graduacio lato sensu em “Constituigao e Liberdade Religiosa”.

Além de quadros burocriticos para o governo Bolsonaro, esse cam-
po juridico-confessional-académico tem fornecido também a formagao
conceitual dos gestores publicos sobre os temas da liberdade religiosa e
do Estado laico por meio de um curso oferecido pela Escola Nacional
de Administragao Pablica (ENAP), que forma os quadros de exceléncia
da administragao publica. O curso possui quatro médulos e, entre as
principais referéncias, estao os livros A laicidade colaborativa brasileira:

3 A ANAJURE propde-se auxiliar administrativa e juridicamente denominagdes evangélicas quando se julgarem
atingidas em sua liberdade religiosa. Ela foi fundada em novembro de 2012 e ¢ composta de operadores do direito
integrantes do setor publico ou atuantes na sociedade civil. Liberdade religiosa, de expressdo e a dignidade da
pessoa humana sdo os principais temas em torno dos quais atuam. No nivel internacional, ¢ parceira de instituigdes
como Religious Liberty Partnership (RLP), Alliance Defending Freedom (ADF), Advocates International (Al) e
Federacion Inter Americana de Juristas Cristianos (FIJC). Disponivel em: https://anajure.org.br. Acesso em: 5 nov.
2023. Do ponto de vista politico, seus membros flutuaram nos ultimos anos entre o lavajatismo e o bolsonarismo,
mas sempre com antipetismo.

4 Disponivel em: https://www.ibdr.org.br/. Acesso em: 5 nov. 2023.
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da aurora da civilizagio a Constituicdo brasileira de 1988 (2021) e Direi-
to religioso: questoes priticas e tedricas (2020), ambos escritos e publica-
dos por membros centrais do IBDR, que igualmente contribuiram na
concepgdo do curso. Assentado nos argumentos apresentados em tais
obras, o curso defende que a Constitui¢ao brasileira opera um regime
laico de cardter colaborativo com as religioes.

Na prética, o IBDR atua no nivel ideolégico-politico construindo
relagoes sociais, perpassando o Estado, naquele nucleo pelo qual é tradi-
cional e juridicamente identificado, e chegando em regides nao estatais:
igrejas, escolas, cursos, semindrios, faculdades, pequenos grupos de leitu-
ra biblica, células. Com efeito, para a manuten¢io deste funcionamento
organico com impactos nas dinAmicas institucionais, atua diretamente na
formacao ideoldgica de novos ativistas. Para isso, o IBDR desenvolve uma
série de agdes como semindrios, palestras, congressos, cursos de formagao,
programas de pés-graduagio e textos.

Além da formagao ideoldgica, o IBDR atuou diretamente na poli-
tica nacional. Um exemplo ¢ a nota de congratulacoes ao presidente da
Republica pela indicagao de André Mendonga ao STE A organizagao
também foi ligeira ao se posicionar em relagao as manifestagoes con-
trdrias 2 indicagio de Mendonga. Por outro lado, em recente decisao
em matéria de imunidade tributdria para templos religiosos, o ministro
André Mendonga cita o livro Direito religioso: questoes priticas e tedricas,
langado em 2020 pela editora Vida Nova, de autoria do presidente e do
secretdrio geral do IBDR, respectivamente Thiago Vieira e Jean Regina.

O IBDR posicionou-se por ocasiao do decreto do governador de
Sao Paulo, Jodo Déria, em relagao as medidas restritivas impostas as
atividades religiosas. Também se manifestou em razao do decreto do
governador da Paraiba, Joao Azevedo Lins Filho, de mesmo teor; co-
locou-se, ainda, contra a tramitagao do Projeto de Lei n® 26/2019 na
Assembleia Legislativa do Rio Grande do Sul, de autoria da deputada
estadual Luciana Genro, que trataria da chamada “ideologia de géne-
ro”. Recentemente, o IBDR ingressou como amicus curiae na Arguicao
de Descumprimento de Preceito Fundamental (ADPF) 899, que trata
da adequagao dos formularios, procedimentos e sistemas de registro dos
6rgaos e das entidades do poder publico as conformagoes familiares ho-
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moafetivas e transafetivas. O pedido feito pela Associagio Brasileira de
Lésbicas, Gays, Bissexuais, Travestis, Transexuais e Intersexos (ABGLT) é
para a inclusao das expressoes “Filiacao 1” e “Filiacao 2” ou similares que
nao denotem o género dos genitores. O IBDR foi ainda amicus curiae do
julgamento da ADPF 811, que tratava da abertura de templos durante
a pandemia. Seguindo a orientagio do governo Bolsonaro, em especial
da ex-ministra Damares Alves, contrdria a vacinacio infantil contra a co-
vid-19, o instituto ingressou com pedido de amicus curiae na ADPF 754.

Destacam-se também as articulagoes e incidéncias internacionais.
Entre os dias 16 ¢ 20 de maio de 2022, o IBDR participou da Confe-
réncia Global Parlamento & Fé, na cidade de Nova lorque (EUA). Esse
encontro teve por objetivo “tratar de temas de interesse internacional,
expondo a visao de mundo de vérios painelistas, avaliando o efeito glo-
bal das cosmovisoes apresentadas e estimulando a aplicagao de valores
morais na rotina de diferentes paises™. Foram vdrios painéis apresen-
tados com a presenca de politicos (deputados, senadores e ministros) e
liderangas religiosas de mais de vinte paises, incluindo Estados Unidos,
Brasil, Uruguai, Argentina, Chile, Paraguai, Bolivia, Honduras, Guate-
mala, México, Angola, Ruanda, Nigéria e Rassia.

Ainda em matéria de articulagio internacional, é importante desta-
car que a revisao da lei do aborto pela Suprema Corte dos Estados Uni-
dos, em 2022, apés cinquenta anos do caso Roe x Wade, contou com a
participacdo, na qualidade de amicus curiae, de membros do IBDR que
compunham uma ampla rede internacional pré-vida. Até 2022, a lei fe-
deral dos Estados Unidos garantia o acesso ao aborto baseado no direito
constitucional da liberdade individual da mulher. A revisao pela Suprema
Corte nao foi propriamente sobre esse direito, mas se caberia a Uniao le-
gislar sobre o tema. Assim, a garantia ao aborto deixou de ser uma decisao
federal e caberd a cada estado norte-americano legislar sobre o assunto, o
que ird reduzir significativamente o acesso ao aborto legal.

Com efeito, hd uma dimensao teolégica que nao apenas atravessa as
acoes do IBDR e de seus membros, mas constitui seu nexo: a missio/voca-
¢ao de influenciar a esfera publica. Para Evandro Martins Filho, membro
do IBDR, “o céu reivindica seu dominio e influéncia sobre toda a terra, o

5 Disponivel em: https://direitoreligioso.com.br/pela-inclusao-da-liberdade-religiosa-na-agenda-2030-da-onu/. Aces-
so em: 5 nov. 2023.
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que inclui todas as dreas da vida do ser humano, seja no 4mbito individual
ou coletivo, tanto em nossos relacionamentos privados como nos relacio-
namentos puablicos” (2021, p. 20). Os protestantes Thiago Rafael Vieira e
Jean Marques Regina, autores do livro A laicidade colaborativa brasileira:
da aurora da civilizacio a Constituicio brasileira de 1988 (a ser analisado
a frente), consideram que “o exercicio da advocacia ¢ mais do que apenas
uma carreira. Nés acreditamos que compartilhamos um chamado especial
para servir nossos clientes e nossa comunidade de uma maneira singular™.
Ou seja, para esses atores, o desempenho de suas carreiras juridicas nao
passa somente pelo direito positivo e seus desdobramentos nas sociedades.
Antes, s20 chamados e vocacionados por Deus para desempenhar tal tarefa.
Evandro Martins Filho alertou para o fato de, “se nao ocuparmos hoje as
posicoes de governo para influenciar a terra conforme o padrao do céu,
outros virao e ocuparao nosso lugar e governarao sobre nds e nossos filhos
conforme o padrio do inferno” (2021, p. 23).

O que se vé, portanto, é o acionamento de um discurso teoldgi-
co tanto para justificar a “(re)cristianizagio da esfera ptblica” (Brown,
2019, p. 153) como também para cumprir uma missao civilizatéria
divina atuando sobre a ordem juridica. Nao se trata apenas de atuar no
espago publico, mas também sobre as regras de sua estruturagio.

A colaboracao entre o Estado e a religiao

Ao seguir o campo juridico-confessional-académico configurado
no governo Bolsonaro, identificamos mobilizacoes que formulam um
modelo de laicidade caracterizado pela participagao da religiao nas esfe-
ras juridica e politica. A vista disso, analisaremos a seguir os principais
pontos defendidos no livro A laicidade colaborativa brasileira: da aurora
da civilizagio a Constitui¢do brasileira de 1988 a fim de compreender
as estratégias argumentativas lancadas para legitimar a participagio de
atores, de institui¢oes e de valores religiosos na configuragao do Estado
brasileiro. Portanto, analisaremos as formulacoes tedricas que susten-
tam que a laicidade brasileira é configurada pela interagao entre Estado
e fendmeno religioso.

6 Disponivel em: https://www.vradvogados.adv.br/quemsomos/. Acesso em: 5 nov. 2023.

227



Primeiramente, destacamos o perfil dos autores e colaboradores
da obra. Publicado pela editora Vida Nova, cujo campo de atuagio se
restringe a divulgagdo da teologia evangélica, o livro é escrito pelos ju-
ristas Thiago Rafael Vieira e Jean Marques Regina, que ocupam res-
pectivamente os cargos de presidente e vice-presidente do IBDR. O
viés religioso dos autores ¢ expresso no inicio, ainda na dedicatéria,
dirigida a “Deus Tritino [sic], o tinico e verdadeiro soberano, e aos nos-
sos pastores, professores, irmaos e amigos”. A ligagdo dos autores com
outros juristas religiosos que orbitam o governo Bolsonaro também ¢
evidenciada, visto que Ives Gandra, presidente de honra do IBDR, assi-
na a apresenta¢io do livro, e o ministro do Supremo Tribunal Federal,
André Mendonga, redige o preficio. Jd o posficio é apresentado pelo
jurista, diretor da Faculdade de Direito de Coimbra, J6natas Machado.
Representante da linhagem batista, Machado j4 ministrou cursos e pa-
lestras em semindrios e jornadas de estudos organizadas pelo IBDR e
pela ANAJURE sobre o tema da liberdade religiosa, drea na qual é autor
de extensa bibliografia.

Como o nome ji evidencia, a tese central do livro defende que o
sistema de laicidade estabelecido pela carta constitucional vigente re-
sulta da colaboragao entre Estado e religiao. O argumento fundamen-
tal define que um regime constitucional laico de cardter colaborativo é
composto de cinco caracteristicas principais:

1. Separagao dos poderes religioso e politico.

2. Liberdade de atuacao de cada poder.

3. Benevoléncia estatal com a religido e as organizagdes religiosas

pela importancia do fendmeno religioso para o ser humano.
4. Colaboragao entre os poderes, isto ¢, entre instituicoes religiosas
e o Estado.

5. Igual consideragao com todos os credos e todas as confissoes.

Conforme os autores, o Estado brasileiro, atendendo a todos esses
critérios, ¢ regulamentado por uma laicidade colaborativa, visto que,
para além da separagdo entre os poderes religioso e politico e da pro-
tegdo 2 liberdade de atuagao de cada poder, o governo mantém uma
relagio de benevoléncia com o fenémeno religioso, fator que favorece
relacoes colaborativas entre ambas as ordens. A colabora¢io, no que lhe
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concerne, seria vinculada ao principio de igual consideragao a todos os
credos e todas as confissoes, cujo propésito prevé a extensdo da liber-
dade, da benevoléncia e da colaboragio para todas as religies. Assim,
o regime laico brasileiro nao privilegiaria uma religido especifica em
detrimento de outra.

No entanto, apesar de o argumento que define a laicidade colaborati-
va considerar as cinco categorias listadas, o fundamento da benevoléncia é
o mais meticulosamente trabalhado no livro. Segundo os autores, o olhar
benevolente do Estado em relagao ao fendmeno religioso, e vice-versa, é
produzido em virtude do reconhecimento mutuo da importincia de cada
ordem para o ser humano. Nesse sentido, a consolida¢io de um regime
laico colaborativo ocorreria unicamente quando o Estado reconhecesse a
relevincia da religido e da sua fun¢ao para a manuten¢ao do bem comum.
O olhar benevolente do Estado para o religioso nao seria, portanto, uma
benesse, mas, sim, um reconhecimento do seu valor.

Seguindo esse pressuposto, os autores exploraram extensivamente
as razoes pelas quais a religiao ¢ um elemento importante na consti-
tuigdo e na gestdo da vida moderna. A andlise prevé dois fins para os
seres humanos: o bem comum entre os homens e o bem comum trans-
cendente e eterno. Ou seja, o ser humano sé se realiza plenamente se
esses dois fins s2o contemplados. A religido é parte inerente a condigao
humana. Ela nao é percebida como um fendémeno s6cio-histérico, mas
ontoldgico. Trata-se de uma laicidade nao “laicista” de negagao da re-
ligido. Como consequéncia, “O Estado ¢ laico, mas nao é ateu” é um
dos slogans mais frequentes entre tais setores religiosos. Nesse aspecto,
preconiza-se a relevincia da ordem transcendental para os individuos
como um alimento espiritual que fornece um tipo de for¢a e de moti-
vagao tnica nao produzida pela ciéncia e pela razao. Citando o jurista
J6natas Machado, os autores defendem que a comunidade politica, sem
o aporte de signos e valores religiosos bem como as relagdes que ela
forma, estaria fadada a légica das méquinas e dos robds, pois “sao os va-
lores religiosos, em maior ou menor intensidade, que nos fazem acordar
todos os dias” (Vieira; Regina, 2021, p. 165).

Paralelamente, a obra estabelece a religiao como uma grande forga
dinimica da vida social, dado que suas crengas e seus ideais serviram
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de base na criagao de valores e categorias vitais a civilizacao (Vieira;
Regina, 2021, p. 115). No entanto, a importincia de diferentes reli-
giosidades na constitui¢io de coletividades ndo é abordada. A andlise
estd centrada na relevincia da fé crista para o social e para a organizagio
do Estado ocidental. A autoridade do cristianismo é reivindicada em
razdo da sua preeminéncia histérica, cultural e demografica em relagao
as demais denominagdes religiosas. O outro slogan bastante frequente é
“O Estado ¢ laico, mas a sociedade ¢ religiosa”. De maioria crista, mais
precisamente. Hd, portanto, dois pressupostos na proposta da laicidade
colaborativa: a ontologia humana para justificar a importincia da reli-
gido, e a perspectiva histérica, cultural e demogréfica para legitimar o
cristianismo como referéncia constitucional.

Avistadisso, o primeiro capitulo é dedicado 3 andlise do cristianismo
e das formas pelas quais ele esteve inserido na organiza¢ao de impérios
que compuseram a Antiguidade cldssica. Recorrendo a um repertério
cientifico, os autores narram eventos centrais da relacio entre politica e
igreja ao longo da trajetéria ocidental, pontuando a interdependéncia
histérica estabelecida entre essas duas ordens.

Posteriormente, ¢ feita uma andlise do caso brasileiro, por meio da
qual narram o relacionamento entre a Igreja Catélica e o poder politico
durante o Brasil Col6nia, o Brasil Império e a Republica Velha. Nesse
exercicio, discorrem sobre a importincia da fé crista na organizagao do
Estado constitucional e na elaboracio da categoria de dignidade huma-
na. Assentados nesse movimento analitico, os autores defendem que o
pensamento cristao sustenta os valores que orientam o sistema consti-
tucional brasileiro e a sua prépria laicidade.

Observamos, portanto, que o livro retoma extensivamente o re-
lacionamento estabelecido entre poder temporal e o cristianismo ao
longo do dltimo milénio para atestar o papel central deste tltimo na
organizagao da sociedade ocidental e da gestao publica brasileira. Em-
bora a tese defendida acione a influéncia do fenémeno religioso, ¢ a
autoridade do cristianismo que se reivindica na obra. O trecho a seguir
exemplifica essa dindmica:

Nio hd como termos duvidas: querendo ou nao, a histéria e a
cultura do Brasil estao entrelagadas com o cristianismo, espe-
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cificamente com o catolicismo romano. Podemos dizer que a
religido, no caso brasileiro, especialmente o cristianismo, fé da
maioria dos brasileiros, ¢ o éleo que lubrifica as engrenagens da
democracia (Vieira; Regina, 2021, p. 159).

Conforme jd apontou a literatura sobre o tema (Camurga; Silvei-
ra; Andrade Junior, 2020; Giumbelli, 2008; Mariano, 2011; Montero,
2013, 2018; Oro; Camurca, 2018), o cristianismo, sobretudo o catoli-
cismo, é um importante ator na configuragao do Estado e da sociedade
brasileira, pois, embora o processo de laicizacao do Estado, garantido
no final do século XIX, tenha determinado a separacio das esferas reli-
giosa e politica, o Estado brasileiro nunca regulamentou os principios
juridicos que definem as fronteiras do religioso, tampouco o lugar da
religiao no espaco publico. Ao contrdrio disso, ainda que o Estado te-
nha se tornado laico, a Igreja Catdlica continuou atuante nos espagos
de poder, colaborando com o Estado na organizacao da sociedade civil,
atuando em nome do catolicismo e do progresso da nagao. Isso signi-
fica que o regime laico brasileiro resultou de uma justaposigao entre a
burocracia estatal e a religiosa, na qual a agéncia catdlica e seus agentes
foram parte ativa na constru¢io do Estado nacional (Montero, 2018).

E inequivoca a intervengio da Igreja Catélica e da tradigio crista
na consolida¢do da estrutura burocrdtica estatal e sua influéncia na
construgdo do espago social e politico brasileiro. Contudo, o livro
reduz o fendmeno religioso ao cristianismo, uma vez que o exercicio
analitico em demonstrar a importincia da religiao na vida moderna estd
atrelado exclusivamente 2 relevancia da tradicio crista. Corroborando
essa perspectiva, apontamos que, em muitos momentos, 0s autores e
parte da literatura acionada, ao abordar conceitualmente a colaboragio
entre religiao e Estado, remetem ao léxico cristao para se reportarem
as instituicoes e aos elementos religiosos. O termo “Igreja’, por vezes,
¢ utilizado como um correspondente da categoria de religiao. Assim, o
relacionamento entre fendmeno religioso e o poder temporal é descrito
pelos termos “Igreja” e “Estado”. No que tange ao reconhecimento da
religido, utiliza-se as expressoes: “reconhecimento publico de Deus” e
“importancia da fé para o Estado constitucional”. Esses apontamentos
reforgam a nossa critica de que, na andlise do livro, a categoria de religiao
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nao ¢ acionada como uma correspondente das diferentes manifestagoes
do fenémeno religioso, mas, sim, como uma representacao da fé crista.
Nessa perspectiva, a validagao de uma laicidade do tipo colaborativa
dependeria exclusivamente do reconhecimento das religides cristas.

Para validar essa prerrogativa, com o intuito de nio contradizer
o principio de igual consideracio, também defendido no livro, os au-
tores retomam o histérico de atuacio da Igreja Catélica e da tradigao
crista no Estado e na sociedade brasileira. Dessa forma, a tese defende
que, em uma sociedade marcada historicamente pela influéncia crista,
os simbolos religiosos — como o crucifixo — representam um patriménio
cultural. As caracteristicas da benevoléncia e da colaboracio ofertariam
a0 Estado um olhar de atengao a tais simbolos, no sentido de perceber
sua importincia e, assim, preservd-los ou até mesmo promové-los. Esse
movimento nio afetaria o principio de igual consideragao, uma vez que
nao resultaria de uma acio comitiva do Estado, mas da preservagao
dos simbolos e da prépria cultura de um povo que é majoritariamente
cristao.

Acionar o cristianismo como um marcador cultural é uma estra-
tégia utilizada recorrentemente pelos atores que compdem a direita re-
ligiosa, sobretudo aqueles pertencentes as religioes evangélicas. Com o
propésito de reivindicar o reconhecimento politico de valores cristaos,
esses atores defendem que a ordem moral deve estar subordinada a tra-
digao crista antipluralista. Dessa forma, acionam em disputas politicas
a autoridade das raizes cristas na cultura brasileira e falam em nome de
uma maioria religiosa para deslegitimar as demandas de grupos minori-
tdrios que contrariam valores religiosos tradicionais. A agao desse grupo
estd assentada em dois pressupostos: o papel central do cristianismo,
especificamente do catolicismo, na configuracio da cultura e da socie-
dade brasileira, e o somatério de brasileiros declarados cristaos, que,
entre catélicos e evangélicos, representaria mais de 80% da populagao.
Nessa perspectiva, é acionada, por um lado, a autoridade dos valores
cristaos na constituicao do imagindrio popular. Por outro lado, usam
o pertencimento religioso para legitimar uma maioria demogrifica e,
assim, reivindicar em nome desta a prevaléncia de valores cristaos na
producio de parimetros legais.
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Para angariar legitimidade a essa concepg¢ao, o grupo constréi sua
retérica no campo da legalidade, acionando a especificidade do regime
democrdtico em legislar conforme as demandas da maioria da popula-
¢a0. Ou seja, a categoria de democracia ¢ retomada sob o propésito de
defender a moralidade da maioria, que nesse caso seria a crista. Apesar
de a Constitui¢ao nacional vigente ser marcada pelo reconhecimento da
diversidade, na medida em que prevé o reconhecimento do direito de
minorias como um elemento-chave para as democracias plurais, obser-
vamos que setores religiosos ligados a direita politica estao contornan-
do os obstdculos impostos pelo pluralismo ao defender o primado de
uma maioria poll’tica e moral crista. H4, portanto, nesse movimento,
a pretensdo de consolidar uma hegemonia cultural religiosa de cunho
conservador na ordem legal do pais.

Dessa forma, pontuamos que o acionamento do cristianismo
como um marcador cultural em discursos que remetem ao papel da
religiao no Estado nao é um processo isolado trabalhado no livro, e,
sim, uma tendéncia elaborada nos dltimos anos por atores religiosos
conservadores em resposta as mudangas socioculturais, legais e politi-
cas que convergem para o reconhecimento de modos e de concepgoes
de vida diversos. Conforme jé demonstrou Ronaldo de Almeida em
trabalhos anteriores (2019, 2020), a direita religiosa em ascensao no
Brasil nao estd interessada em apenas proteger sua prética religiosa, mas
atuar sobre o sistema politico e estender seus valores as regras do espago
publico. Em termos gerais, o livro serve a esse propésito, pois, embora
a defesa da laicidade colaborativa esteja assentada no reconhecimento
publico da religiao, é o papel do cristianismo na construgao da cultura
e da politica democrdtica que se reivindica na obra.

E importante destacar que, nesse processo, o cristianismo assume
uma preeminéncia em relagdo as demais denominagées religiosas,
contradizendo, assim, o principio de igual consideragio também
defendido no livro. Ademais, contrariando a concep¢ao de que o regime
laico brasileiro respeita a igualdade no tratamento das religioes, diversos
estudos demonstram que as religides afro-brasileiras ainda sofrem
entraves na arena politica que impedem a regulamentacao estatal da sua
agenda (Miranda, 2021, p. 19). O cancelamento do Plano Nacional
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de Protecao a Liberdade Religiosa e de Promogao de Politicas Publicas
para Comunidades Tradicionais de Terreiro, vetado pela entio minis-
tra da Casa Civil Dilma Rousseff em 2010, apds pressao de religiosos
e parlamentares evangélicos, é um exemplo da fragilidade da atuagio
governamental em relagdo ao movimento afrorreligioso. Outro exem-
plo remete a celebragao do Dia Nacional de Combate a Intolerincia
Religiosa promovido pelo Ministério da Mulher, da Familia e dos Di-
reitos Humanos em 2022. Esse dia foi estabelecido devido as violéncias
sofridas pelas religides de matriz africana. Mas, no evento promovido
pelo governo Bolsonaro, foram convidados membros do IBDR: um ju-
rista cat6lico do Opus Dei e um evangélico calvinista. Nao havia entre
os palestrantes nenhum lider religioso de matriz africana, e o tema da
intolerincia religiosa deu lugar ao da liberdade religiosa e da cristofobia,
de interesse dos cristaos conservadores. Essas evidéncias demonstram
que, ao contrdrio do argumento de A laicidade colaborativa brasileira,
o governo Bolsonaro nao manteve um tratamento benevolente e cola-
borativo equinime a todos os credos e todas as instituicoes religiosas.

A laicidade colaborativa em perspectiva

Além dos capitulos que narram o histérico da relagao entre poder
religioso e politico, e a contribuigao do cristianismo para a constru-
¢ao da histéria e da cultura nacional, o livro apresenta um capitulo
analisando as categorias de teocracia, confessionalidade e laicidade, sob
o objetivo de demonstrar as maneiras pelas quais diversos sistemas de
organizagio estatal interagem com o fenémeno religioso, evidencian-
do, dessa forma, a especificidade do caso brasileiro. Na concepgao dos
autores, o Brasil nio ¢ teocrdtico, no qual “o poder civil é exercido por
seus clérigos/religiosos” (Vieira; Regina, 2021, p. 109). Nao ¢ confes-
sional, cuja defini¢ao dada remete a “ligagdo do Estado a uma confissao
religiosa, catélica ou protestante” (Vieira; Regina, 2021, p. 111). O
Brasil também nao ¢ laicista, pois nao restringe a religiao a esfera do
privado nem tenta elimind-la. Vale destacar a distin¢ao que os autores
fazem entre 0o modelo de laicidade americana e o francés: o primeiro
elegeu o direito de crer e de ndo crer como a primeira grande liberdade,
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enquanto o segundo buscaria eliminar a religiao (Vieira; Regina, 2021,
p. 244, 271). Nessa perspectiva, a laicidade brasileira nao é simpliciter,
segundo a qual o Estado se relaciona com o religioso com base no prin-
cipio de neutralidade, fundamentado na liberdade individual, mas nao
na importincia da fé para a comunidade e para o individuo. A andlise
conclui, portanto, que o caso brasileiro seria o da laicidade colaborativa,
aplicada exclusivamente pelo ordenamento juridico brasileiro, e que jd
estaria inscrito na Constitui¢ao de 1988.

Chamamos a aten¢ao para a leitura realizada acerca do regime laico
francés. Essa reflexao é importante porque nos ajuda a examinar a abor-
dagem analitica aplicada pelos autores. De acordo com o livro, a laici-
dade francesa ¢é regulada de acordo com a proibigao da crenga religiosa
em todo e qualquer espago publico, de modo a restringi-la ao espaco
privado e particular de cada um. Nesse contexto, a religiao seria indtil,
devendo ser relegada & privacidade de cada individuo (Vieira; Regina,
2021, p. 89). Analisando o caso francés na atualidade, afirma-se que
o Estado continua “a ignorar as repercussoes da liberdade religiosa em
diversos aspectos da vida social, uma verdadeira luta contra a religiao”
(Vieira; Regina, 2021, p. 92).

Em oposi¢ao a essa interpretagao, Philippe Portier (2017, p. 451)
explica que a separagao estabelecida em 1905 se fundamentou na dis-
tingdo entre publico e privado, da qual a no¢ao de publico se referia
as instincias do governo que deveriam ser reguladas unicamente pelas
determinagoes da razao, comuns a todos os homens. Jd a concep¢io de
privado nio seria limitada a intimidade, mas, sim, a vida social. Nesse
sentido, a religiao alocada ao dominio do privado nao teria sido exclu-
ida da sociedade civil. As crengas poderiam se afirmar livremente desde
que, pelo menos no espago externo, respeitassem a ordem publica. As-
sim, a regulagdo da laicidade visou nao erradicar o religioso ou sujeitar
as igrejas, mas estabelecer uma relacao de separagio estrita entre o pri-
vado e o publico (Portier, 2010, p. 31).

A partir da década de 1970, com a erup¢ao de reivindicagoes iden-
titdrias, surgiu uma disputa publica e juridica acerca dos limites das ca-
tegorias de publico e privado que se acentuou a partir dos anos 2000. O
debate juridico passou a questionar os dominios do social que a esfera
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publica deveria abranger. Entretanto, se por um lado algumas legisla-
¢oes locais foram aprovadas a fim de proibir o uso de simbolos religio-
sos em espagos de convivéncia social, classificados como extensoes do
dominio da ordem publica, por outro, o Estado francés passou cada vez
mais a prescrever o reconhecimento da fun¢ao da religiao na regulagao
da sociedade (Portier, 2010).

Conforme Jean-Paul Willaime (2011, p. 8), atualmente, os ati-
vistas em prol da separagdo estrita entre Estado e religiado na Franca
formam um movimento filoséfico particular que perdeu legitimidade
como visao do mundo perante as concepgoes religiosas que respeitam
os direitos humanos e a democracia. No que se refere a andlise do caso
francés, observamos que A laicidade colaborativa brasileira produz uma
investigagao parcial, reduzida aos principios de separagio que influiram
na autonomia juridica do Estado em 1905. Esses principios fortemente
disseminados no periodo estavam assentados no anticlericalismo mili-
tante procedente da tradi¢io do Iluminismo francés. No entanto, no
decorrer das décadas, outras concepgodes acerca da relagio entre Estado
e religiao passaram a compor os debates, publico e cientifico. Ou seja,
a investigacao do livro estd limitada a uma laicidade configurada no pe-
riodo da separagio, ocorrida em 1905, explorando pouco os fluxos e as
conexoes produzidas ao longo do tltimo século, sobretudo nas tltimas
décadas, entre espago publico e fendmeno religioso. Esse recorte de-
monstra uma anélise enviesada, assentada em uma realidade fragmen-
tada que ignora as contradigdes e as novas dinimicas que envolvem o
argumento defendido.

Ainda recorrendo a literatura francesa, identificamos que a cola-
boragao entre Estado e Igreja nao é uma realidade exclusiva do Estado
brasileiro. Conforme explica Jean-Paul Willaime (2011), hd atualmente
na Europa a prevaléncia de um regime de separagao-reconhecimento.
Isso porque, embora os Estados exercam uma laicidade assentada na
separacao, pratica-se cada vez mais o reconhecimento do papel de gru-
pos religiosos nas esferas publica e politica. Apesar de esse didlogo nao
ser uniforme, uma vez que o grau e os métodos de reconhecimento das
comunidades religiosas variam de um pais para outro, observa-se, nas
ultimas décadas, no Ambito continental, uma intensificacio de acoes
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estatais que reconhecem o papel das religioes na vida coletiva e na ma-
nuten¢io do bem comum. Esse quadro sinaliza que, nas democracias
europeias, a vigéncia de um regime laico nao é incompativel com virias
formas de presenga publica das religioes. Nesse contexto, os Estados,
ainda que autdbnomos em relagdo as vérias religioes e filosofias de vida,
e vigilantes no respeito pelo principio da laicidade, passam cada vez
mais a reconhecer os representantes dessas religides e filosofias como
interlocutores e a manter com eles uma relagao de intera¢io. A postura
de reconhecimento e a prdtica de didlogo sao justificadas em beneficio
da prépria democracia e da prépria laicidade (Willaime, 2011, p. 25).

O reconhecimento ptblico e politico das religiées na Europa nao
se limita a uma escala estatal-nacional. Existem ag6es, no nivel do pré-
prio subcontinente, que promovem uma laicidade de reconhecimento e
didlogo. Jean-Paul Willaime (2011, p. 19) cita, como exemplo, o Con-
selho da Europa, por meio do seu Gabinete de Direitos Humanos, que
desenvolve hd alguns anos uma pratica de encontros com vdrios interlo-
cutores religiosos para debater a contribuigao das religides na formagao
e na promogao dos direitos humanos. Outro exemplo (Willaime, 2011,
p. 22) é o Tratado de Lisboa, adotado pela Uniao Europeia (UE), que
reconhece a contribui¢ao do patriménio religioso para o desenvolvi-
mento de valores universais. Em seu texto, as herancas religiosas, ao
lado de outras herancas culturais e humanistas, sio tomadas como fonte
de inspiracao para os valores democriticos que sustentam os Estados
europeus e a propria UE. Trata-se, portanto, de um reconhecimento
oficial do papel das religides na prépria formagio de uma Europa de-
mocrdtica.

Ainda que cada Estado, seguindo seus arranjos politicos, cultu-
rais, sociais e histdricos, estabeleca dimensoes distintas de neutralizacio
politica das religioes, hd, nas democracias modernas, uma tendéncia
em reconhecer e criar vinculos comunicativos com instituicoes, atores e
valores religiosos. Analisando o papel da religido no mundo moderno,
Habermas (2007, p. 147-150) explica que ¢é interessante ao Estado de-
mocrético apoiar a libera¢ao de discursos religiosos no 4mbito da esfera
publica, bem como a participacio politica de organizagdes religiosas,
nao impedindo as comunidades religiosas de se manifestarem politica-
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mente, uma vez que estas fornecem 2 sociedade estruturas simbdlicas.
Nessa perspectiva, a proibi¢ao de tal interagao poderia privar a socieda-
de de recursos importantes na criagao de sentidos. Reconhecendo esse
processo, observamos que os Estados passaram cada vez mais a reconhe-
cer as contribuicoes do religioso para a vida social, integrando-as as suas
agendas politicas, conferindo as religides missoes de interesse publico.

H4, portanto, na atualidade, um cendrio em que institui¢oes e
atores religiosos interagem com o poder estatal, colaborando com a
producio do fazer politico. A vista disso, a producdo académica vem
criticando copiosamente a compreensio convencional de laicidade, as-
sociada 4 ideia de um regime independente e livre da atuagao religiosa.
A renovada presenca de atores e institui¢des religiosas nas instancias de
poder das democracias modernas, bem como nas diversas esferas que
compdem o social, aponta os limites do pressuposto de um Estado laico
autdnomo em relagao as religides e contraria a nogao de secularismo ba-
seada na divisao entre o publico secular e o religioso privado. Conforme
as andlises de Casanova (1994), Asad (2003), e Saba Mahmood (2010),
os objetos, as priticas e os discursos religiosos nio se confinaram aos
limites estipulados para a religiao nesses modelos. Ao contrdrio, as re-
ligides nao se restringiram aos espacos que lhes foram estipulados pelo
Estado moderno, inserindo-se constantemente no espago publico e nos
dominios da politica, pleiteando sua agenda e disputando as normas do
publico e do sistema juridico, contradizendo, assim, a suposta relagio
intrinseca entre laicidade e privatizagao do religioso.

Conclusao

Esta breve consideragio indica que a reflexdo da laicidade como
um veiculo de colaboragao entre fendmeno religioso e Estado nao ¢é
uma inovacao do livro A laicidade colaborativa brasileira, tendo em con-
ta que a comunicagdo entre essas duas ordens ji foi tema de uma ex-
tensa produgio académica, que buscou, e ainda busca, concentrar suas
andlises nos entrecruzamentos do secular e da religiao, observando suas
controvérsias, conexdes e rupturas, a fim de compreender a produgio de
novos arranjos sociais e politicos. Em um sentido oposto, a exegese do
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livro aqui debatido pretende ressignificar os contetidos que compoem
a laicidade colaborativa, subordinando tal categoria a importincia da
religiao na gestao politica e juridica. Nesse exercicio, reivindicam-se as
contribui¢des culturais do cristianismo para a sociedade ocidental. Esse
processo ¢ importante, pois, por meio dele, angaria-se forga a concep-
¢ao de que o Estado constitucional ¢ fundamentado na “existéncia de
Deus”. Portanto, a obra nio estd comprometida unicamente em de-
monstrar que o Estado brasileiro exerce um regime laico do tipo cola-
borativo. Mais do que isso, ela define os significados que compdem a
categoria de colaborac¢ao, subordinando o seu contetido a legitimagao
do cristianismo na regula¢ao do ordenamento politico e juridico. Ao
fim e ao cabo, a proposta de A Laicidade Colaborativa demonstra o an-
seio de um Estado confessional, de maioria crista, regulado por valores
procedentes da tradigao judaico-crista.
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A LAICIDADE SEGUNDO O SUPREMO TRIBUNAL FEDERAL BRASILEIRO:
OBSERVACOES SOBRE 0 JULGAMENTO ACERCA DO
ENSINO RELIGIOSO CONFESSIONAL

Emerson Giumbelli
Introducao

O artigo 210 da atual Constitui¢ao Federal (CF) assim estabelece
em seu pardgrafo primeiro: “O ensino religioso, de matricula facultati-
va, constituird disciplina dos hordrios normais das escolas publicas de
ensino fundamental” (Brasil, 2016, p. 124). A Constitui¢io prevé uma
disciplina especifica, dentro da grade hordria, como ocorre em muitos
paises — embora com variagdes expressivas, a comegar na propria deno-
mina¢do dessa disciplina'. Segundo o entendimento mais comum, a
disciplina seria de oferta obrigatéria pelas escolas e de matricula faculta-
tiva para os estudantes, por decisao sua ou de seus responsaveis.

Em 1996, a Lei de Diretrizes e Bases (LDB), norma federal maxi-
ma no campo da educagio, estipulou que o ensino religioso seria ofere-
cido “sem 6nus para os cofres ptblicos” (Brasil, 1996, cap. II, art. 33).
Em 1997, essa condigao foi suprimida, e a normatizagao dos contetidos
do ensino religioso, bem como das habilitagdes de professores, foi dele-
gada aos sistemas de educacio que sio de responsabilidade das unidades
da federagio (estados e distrito federal). A nova redagao do artigo 33 da
LDB acrescentou que o ensino religioso é “parte integrante da formagao
basica do cidadao”, devendo respeitar a “diversidade cultural religiosa
do Brasil” e vedar “quaisquer formas de proselitismo”.

Desde o final da década de 1990, normas estaduais foram sendo ado-
tadas, com muita diversidade acerca dos requisitos para admissao e habilita-
¢ao de professores e defini¢ao de contetidos curriculares (Giumbelli, 2008).
Um pequeno niimero de estados optou pelo modelo chamado de “confes-
sional”, no qual se exige dos alunos (ou responsdveis) que expressem sua

1 Para um quadro geral sobre a situagdo na Europa, incluindo os Estados Unidos, cf. Willaime (2005). Willaime
(2014) atualiza esse quadro, incluindo o Quebec canadense.
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opeao religiosa. O ensino religioso seria oferecido de acordo com essas op-
coes e por professores credenciados pelas respectivas autoridades religiosas.

Em 2010, tornou-se lei, referendado pelo Congresso Nacional, o
Acordo entre o Estado brasileiro e a Santa Sé relativo ao Estatuto Juri-
dico da Igreja Catdlica no Brasil. O artigo que faz referéncia ao ensino
religioso assume o modelo confessional®>. No mesmo ano, a Procurado-
ria Geral da Republica (PGR) dirigiu-se a0 Supremo Tribunal Federal
(STF) questionando a constitucionalidade do que estipula o Acordo
em relagio ao ensino religioso (A¢ao Direta de Inconstitucionalidade
4439). Ou seja, o STF foi provocado a se pronunciar sobre a legalidade
do modelo confessional de ensino religioso. O principal argumento da
PGR ¢ que o modelo confessional fere a laicidade.

Em 2015, o juiz do STF que ficou responsdvel pelo encaminha-
mento desse processo convocou uma audiéncia publica, na qual se pro-
nunciaram representantes do Executivo, do Legislativo e da sociedade
civil (incluindo vdrias religides)’. Apenas em 2017 ocorre o julgamen-
to. Apesar de o relatério ser favoravel ao argumento da PGR, o resul-
tado (por 6 votos a 5) confirma a constitucionalidade do Acordo e,
portanto, autoriza (sem obrigar) que se adote o modelo confessional de
ensino religioso nas escolas publicas brasileiras®.

Neste texto, analiso os votos apresentados pelos noves juizes e pe-
las duas juizas que compunham o STF em 2017. O principal objetivo
¢ destrinchar os argumentos realizados nesses votos, percebendo como
mobilizam principios como liberdade religiosa, pluralismo e laicidade e
como apontam formas que concretizariam esses principios em arranjos
especificos para o ensino religioso em escolas puablicas. Mais importante
que o resultado do julgamento é o debate que se desenha sobre principios
e arranjos. De todo modo, seguirei, para a andlise, a divisao dos votos de
acordo com o seu veredito, 0 que permitird recuperar outros momentos
cruciais de defini¢cdes sobre o ensino religioso no Brasil (notadamente, a

2 Sobre o Acordo, cf. Giumbelli (2011a). Para a posic¢do catélica, cf. Baldisseri e Martins Filho (2012).

3 Para uma analise dos posicionamentos assumidos nessa audiéncia e da composi¢do de seus participantes, cf.
Montero e Girardi (2019).

4 Cf. Lopes (2018) e Berni (2020) sobre o julgamento. O arquivo com os votos dos juizes, que utilizo como re-
feréncia para a analise, esta disponivel em https://redir.stf.jus.br/paginadorpub/paginador.jsp?docTP=TP&do-
cID=15085915. Acesso em: 15 jul. 2020. Nas citagdes desse arquivo, indico apenas as paginas correspondentes
para evitar repetir informagdes. O voto do juiz Marco Aurélio ndo esta incluido nesse documento, e o referencio
como Aurélio (2017).
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elaboragao da Constituicao de 1988 e a modificagao da Lei de Diretrizes
e Bases da Educacio em 1997). Entre os principios mencionados, o foco
recai sobre o da laicidade. Pretendo mostrar a existéncia de entendimen-
tos variados sobre a laicidade e sobre a religiao. Por isso, exponho, na
sequéncia, a forma pela qual me aproximo da categoria laicidade.

Breves indica¢bes sobre a analise da laicidade®

Em debates recentes sobre a no¢io de laicidade, dois pontos mere-
cem destaque. Primeiro, sua conjugacio no plural, que se aplica também
a0 que seria o correspondente em lingua inglesa — secularism. A tendén-
cia dominante refere-se a laicidades e secularismos. Em seguida, pode-se
apontar o questionamento a existéncia de modelos privilegiados, no
sentido de paises que seriam apresentados como realizagoes plenas da
laicidade ou do secularismo. O tratamento conferido ao isla na Franca e
as oscilagoes na relagao entre Estado e cristianismo nos Estados Unidos
levantaram questionamentos fortes sobre a pretensao desses dois paises
a se arvorarem como ideais em relagao aos quais todos os outros paises
ficam abaixo. Assim, no lugar de modelos privilegiados, teriamos casos
historicamente distintos de producio de laicidade e de secularismo.

Tais pontos, contudo, nao resolvem o problema da defini¢io da
laicidade. Podemos concordar que a laicidade envolve sempre o Estado
em suas relagoes com as religioes, ao passo que a nogao de secularizagao
seria mais ampla. Mesmo isso é uma resposta parcial. Indo além, assu-
mo uma defini¢ao indicidria da laicidade, que recorre seja a uma via
nominalista, seja a uma via minimalista. Na via nominalista, trata-se de
localizar a ocorréncia da categoria e se perguntar por seus significados e
suas implicagdes. Na via minimalista, recorre-se a ideias bdsicas que se
associam 2 laicidade entendida como arranjo politico: seja a separagao
entre Estado e religioes, seja alguma suposicio de autonomia entre o
politico e o religioso em suas acep¢oes modernas.

Essa abordagem da laicidade toma como base, portanto, alguns
indices para estabelecer pontos de partida. A andlise deve prosseguir em
vérias dire¢oes. Por um lado, enderega-se as concepgoes e aos entendi-

5 Sigo argumentos expostos em Giumbelli (2014).
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mentos da laicidade considerando os agentes que a articulam em do-
cumentos ou enunciados, o que conduz a andlises de discurso e de ca-
tegorias. Por outro lado, busca desenhar as configuracoes que agregam
instancias e agentes de vdrias ordens e naturezas. Se a laicidade sempre
tem a ver com o Estado, seu funcionamento envolve dispositivos es-
pecificos, eventualmente micropoliticos, do qual participam agentes
heterogéneos, incluindo as préprias religiées e outros componentes da
sociedade civil. Estabelecer a resultante dessas configuragoes, contem-
plando as concepgoes de laicidade, é o objetivo da anilise.

O tema do ensino religioso adequa-se bastante bem a essa pers-
pectiva. Ele envolve defini¢des normativas, as vezes as leis maiores de
um Estado. Essas defini¢oes encadeiam atores variados, que podem eles
mesmos participar dos processos de defini¢ao. Pensemos em tudo que
hd desde as instancias de produgio de normas até as salas de aula, sem
esquecer dos agentes que integram os processos que levam ao estabe-
lecimento das normas, sua interpretagao e sua implementagao. Essas
instdncias determinam as relagoes efetivas que ocorrem entre aparatos
estatais e forcas religiosas em contextos especificos.

Neste texto, ocupo-me de uma dimensao limitada dos processos de
defini¢do da laicidade, circunscrita pelo debate entre juizes do Supremo
Tribunal brasileiro por ocasiao de um dado julgamento. Meu objetivo
— vale repetir — é apreender as concepgoes de laicidade expressas nes-
se debate. Mantenho-me, portanto, basicamente no nivel discursivo.
Mesmo nesse nivel, é possivel perceber como distintos entendimentos
sobre laicidade — e, também, sobre liberdade religiosa e pluralismo —
se desdobram em distintos arranjos que incidem sobre os limites e as
possibilidades para a presenca da religiao (e dos religiosos) em escolas
publicas. Vejamos entdo o que estd em jogo e aonde nos leva a discussao
sobre o ensino religioso confessional que dividiu os juizes do Supremo
Tribunal Federal brasileiro.

Julgamento do STF: votos contrarios ao pedido da ADI

Considerando o total dos votos do STF, seis de onze juizes consi-
deraram a ADI improcedente. Ou seja, a decisao majoritdria resolveu
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que nao hd inconstitucionalidade no artigo do Acordo Brasil-Santa Sé
que trata do ensino religioso. Mais amplamente, decidiu-se pela legiti-
midade da oferta do ensino religioso em modalidade confessional. Na
apresentacao dos votos que assumiram esse posicionamento, darei des-
taque ao do ministro Alexandre de Moraes. Além de ser um dos mais
extensos, seu voto foi o primeiro a ser proferido e serviu de referéncia
aos colegas que adotaram a mesma posi¢io — mesmo quando, como
veremos, os argumentos seguiram outros caminhos. Para Moraes, o en-
sino religioso em escolas pablicas nao apenas pode, como deve ser con-
fessional. Observemos com algum detalhe seu texto.

Moraes sustenta que a previsao constitucional do ensino religioso
precisa ser interpretada com o “respeito ao binémio Laicidade do Estado/
Consagragao da Liberdade Religiosa”. Para ele, a Constitui¢ao de 1988 nao
difere das anteriores no que estipulam sobre o ensino religioso, o que signi-
fica que apenas o modelo confessional (apontado explicitamente nas cartas
de 1934 e 1946) corresponde a devida interpretagao. Apesar de conter uma
exegese constitucional (veremos adiante), o ponto fundamental do argu-
mento de Moraes é sua concep¢io de conhecimento religioso e as implica-
coes disso para o cumprimento do principio da liberdade religiosa. Pois no
“binémio” referido, ¢ a liberdade religiosa que tem peso dominante.

Para constatarmos isso, basta notar que Moraes considera o ensi-
no religioso como um “direito subjetivo” primordial, o qual tem relagao
tanto com a liberdade de expressao quanto com a liberdade religiosa. Ou
seja, a Constituigao brasileira refere-se ao ensino religioso como uma for-
ma de criangas e adolescentes terem nas escolas ptblicas o acesso a conhe-
cimentos de suas religides especificas e a garantia de nao serem expostos a
conhecimentos que nao correspondam aos seus vinculos religiosos.

O entendimento que Moraes confere a conhecimento religioso é
crucial em seu argumento. Exemplificando com o “mistério da Santis-
sima Trindade”, que define com uma transcrigao do Catecismo da Igreja
Catdlica, o juiz afirma:

Os alunos que, voluntariamente, pretendam ter o ensino reli-
gioso catélico, querem aprender e absorver esse tépico — o mis-
tério da Santissima Trindade — da “Teologia revelada”, por uma
questao de fé; ndo lhes bastando a mera exposicao descritiva de
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maneira neutra. Essa neutralidade anula totalmente a ideia de
ensino religioso. Por outro lado, aqueles que professam a crenca
islimica, igualmente, no devem — em uma aula neutra e mul-
tifacetdria — ser submetidos a essa mesma exposicio descritiva
ou nao, pois estard em conflito com sua prépria crenca (p. 91).

Para Moraes, religiao envolve necessariamente verdades reveladas
e tem em seu centro “dogmas da fé”. Vale transcrever mais um trecho
de sua sentenca, que se articula com o principio da liberdade religiosa:

[...] um Estado nio consagra verdadeiramente a liberdade re-
ligiosa sem absoluto respeito aos seus dogmas, suas crengas, li-
turgias e cultos. O direito fundamental 4 liberdade religiosa nao
exige do Estado concordincia ou parceria com uma ou vdrias
religies; exige, tdo somente, respeito; impossibilitando-o de
mutilar dogmas religiosos de vdrias crengas, bem como de uni-
ficar dogmas contraditérios sob o pretexto de criar uma pseu-
doneutralidade no “ensino religioso estatal” (p. 80).

Af também se vislumbra a refutagao da legitimidade de um ensino
religioso nao confessional, refutacio que estd relacionada com a ideia de
laicidade. Esta impede que o Estado promova uma religiao. Mas impe-
de também que assuma a responsabilidade de ministrar uma disciplina
que busque sintetizar “alguns aspectos descritivos, histéricos, filoséficos
e culturais que entendesse principais de vdrias religides” (p. 94). Para
Moraes, prever um “contetido neutro e meramente descritivo” equivale-
ria a uma “doutrina religiosa oficial” (p. 76). Ele aceita que possamos ter
histéria, filosofia e ciéncias da religiao, mas nega que isso corresponda
ao que prevé a Constituigao quando menciona “ensino religioso”.

O ministro entende que o ensino religioso é concebido na mesma
16gica adotada para formas — permitidas pela Constitui¢ao — de colabo-
racao entre Estado e religides sem comprometimento da laicidade. Ele
se refere mais longamente a assisténcia religiosa em presidios, que toma
como um modelo para se projetar os procedimentos para a oferta do
ensino religioso em escolas publicas. Assim, as secretarias de educagio
cadastrariam os grupos religiosos interessados em “aproveitar a estru-
tura fisica das escolas publicas” e consultariam os estudantes acerca de
sua decisao de frequentar aulas. Assegura-se, desse modo, “a livre disse-
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minacdo de crengas e ideais de natureza religiosa aqueles que professam
da mesma fé e voluntariamente aderirem a disciplina, mantida a neu-
tralidade do Estado nessa matéria” (p. 83). Os professores, “engajados
na respectiva confissao religiosa”, trabalhariam “preferencialmente” em
regime voluntdrio.

Trés pontos do entendimento de Moraes devem ser ainda men-
cionados. Primeiro, a énfase no cardter facultativo do ensino religioso,
0 que atesta sua natureza distinta em relagao a outras disciplinas e que
garante o respeito a liberdade dos alunos. Segundo, a auséncia de pro-
selitismo, uma vez que esse s6 pode se exercer quando estd em jogo “a
conversao de determinada pessoa para que adira a uma religiao” (p. 93).
Finalmente, a laicidade, que se expressa pela proibi¢ao de uma doutrina
estatal (seja na forma de concordincia com uma confissao especifica,
seja na forma de um conhecimento “neutro”), mas também pela obri-
gacao do Estado em providenciar igualdade de condi¢oes de oferta para
todas as religioes.

Outro voto extenso — alids, o maior no conjunto do julgamento —
foi o do ministro Gilmar Mendes, que tem vdrios pontos em comum
com o posicionamento de Moraes. A comegar pela prioridade conferida
a liberdade religiosa e a liberdade de consciéncia entre os principios
constitucionais. Mendes cita tratados internacionais, decisoes no Am-
bito de cortes europeias, outros votos de ministros do STF para sus-
tentar que existe uma “liberdade fundamental de recebimento de ensi-
no religioso”, “de acordo com as convic¢oes de seus destinatdrios” (p.
167). Mais precisamente: “o ensino religioso, nos termos previstos na
Constitui¢ao Federal, ¢ o ensino dos dogmas e de principios da religiao
professada pelo préprio aluno” (p. 191). Portanto, a LDB garante “o
ensino confessional em escolas publicas, ministrado sem 6nus ao Esta-
do e por meio de parcerias com entidades e associagoes religiosas™ (p.
185). Mendes nao deixa claro se docentes nao precisam ser contratados
e nem a forma pela qual se estabeleceriam as parcerias, pontos sobre os
quais Moraes ¢ mais especifico.

Embora a liberdade religiosa tenha preeminéncia, a ponto de o art.
19 da CF ser mencionado para sustentar o veto a embaracos estatais, a
laicidade é também invocada no voto de Mendes. Ele destila a conheci-
da distingao entre laicidade e laicismo. Na laicidade, “hd separagao entre
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Clero e Estado e [...] nao hd adogio de uma religio oficial”, o Estado
“respeitando todos os credos, bem como sua manifestacao negativa’.
J4 no laicismo, “os Estados adotam postura de mera tolerancia, ou
seja, a religiéo seria algo negativo, o que claramente nao é o que ocorre
entre nés” (p. 176). Para demonstrar essa ideia, Mendes refere-se nao a
religiao em geral, mas aponta as relagoes entre o Estado brasileiro e uma
“heranca cultural crista”: a importncia do cristianismo para a origem
do Estado de direito no Ocidente, os feriados religiosos no calenddrio
civil, a mengao a Deus no preAmbulo da CF e nas cédulas de real, a pre-
senca de crucifixos em recintos estatais etc. A laicidade, considerando
tal contexto, existe para oferecer as condi¢oes de uma “livre competigao
no ‘mercado de ideias religiosas™ (p. 179).

Mendes argumenta que nao se pode penalizar alunos que nao tém
condicoes de estudar em escolas particulares, boa parte das quais sao
confessionais. Nas escolas publicas, déd-se “a oportunidade de que fa-
milias e comunidades decidam se, além do conteddo tradicional, seus
filhos também devem aprender os valores da fé que professam — forma-
¢ao igualmente importante ao livre desenvolvimento da personalidade”
(p. 185). Quanto a um dos pontos essenciais da LDB, Mendes é mais
breve do que Moraes: “Trata-se de excecao constitucional que relativiza
e atenua a separagao Igreja-Estado e permite o proselitismo religioso.”
(p. 187). A ideia de que o ensino religioso seja concebido como “ensi-
no da histéria das religiées” contém, para ele, o perigo de subscrever o
“politicamente correto” em detrimento de liberdades. Mas ele atribui a
condi¢ao facultativa da disciplina um cardter fundamental, que tanto
invalida “o exame da religiao como fendmeno social e histérico, ja mi-
nistrado em outras disciplinas” (p. 191), quanto autoriza o proselitismo
para os que optarem pela matricula no ensino religioso. Veremos como
tal condigio € decisiva em outros votos.

Trés votos que nao admitem a tese da Procuradoria o fazem em
termos distintos daqueles defendidos por Moraes ¢ Mendes. Os minis-
tros Fachin, Toffoli e Lewandowski produzem argumentos similares ao
sustentar a legitimidade do ensino religioso confessional, entre outras
possibilidades. Ao passo que Fachin nao é especifico sobre esse ponto,
Lewandowski reconhece as alternativas confessional e interconfessional
para o ensino religioso. Jd Toffoli aprecia a LDB por ter deixado “o
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conteudo das disciplinas de ensino religioso em aberto, para ser defini-
do em parceria com a comunidade, sendo possivel as trés modalidades
de ensino, o confessional, o nao confessional e o interconfessional” (p.
223). Ainda que seus votos nao tenham se delongado tanto em compa-
ragao com os de Moraes e Mendes, a diferenca de seus posicionamentos
mostra que o resultado poderia ter sido outro, caso outra também fosse
a interpelacao ao STE Se a tese fosse “o ensino religioso deve ser con-
fessional”, a considerar o modo como os votos foram sustentados no
julgamento da ADI 4439, ela sairia perdedora.

Vale destacar, nos votos de Toffoli e Lewandowski, o modo como
enfocam a laicidade. Para o primeiro, o entendimento da laicidade apro-
xima-se de seus colegas Moraes e Mendes. O Brasil nao adota, segundo
Toffoli, uma separagdo absoluta, e a CF prevé “condutas positivas que o
Poder Piablico deve tomar para assegurar a liberdade religiosa” (p. 215)
e que expressam valorizacio da religiosidade. Portanto: “a previsao de
ensino religioso nas escolas publicas configura uma atuagio positiva do
Estado e densifica a relevincia que a Constitui¢io conferiu a educa¢io e
ao ensino religioso na formagao do individuo” (p. 215). Como Mendes,
ele tem a opinido de que a mengao ao ensino catdlico no texto do Acordo
Brasil-Santa Sé é circunstancial e pode se estender a outras religides. Sua
defesa do pluralismo ¢ mais forte do que nos votos anteriores, deixando
de entrar em apreciagoes sobre “herancas cristas” e levando-o a ver
como papel do Estado o alargamento do “ambiente piblico de modo
a abranger as mais diversas cosmovisdes, sem discriminacao” (p. 222).

Lewandowski postula que

O conceito de laicidade [...] embasa-se no tripé tolerincia, igual-
dade e liberdade religiosa. Trata-se, acima de tudo, de um prin-
cipio constitucional voltado & protecao das minorias que, gracas
a separagio entre o Estado e a Igreja, ndo podem ser obrigadas a
submeter-se aos preceitos da religido majoritdria (p. 230).

H4, mais adiante, o argumento de que a CF prestigia, “direta ou
indiretamente, a multiconfessionalidade e o pluralismo religioso do povo
brasileiro” (p. 233). Mas isso nao o impede de conceber o ensino religioso
como um caso de colabora¢ao entre Estado e religioes no interesse puibli-
co e de defender, com base em decisao da Corte Europeia, que
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[...] a disponibilizagio do ensino de uma tnica religido ou o
seu ensino de forma predominante, em se tratando da religido
professada de forma majoritdria num determinado pais, nio
implica proselitismo religioso e nio ofende nem o postulado
da liberdade religiosa nem o principio da igualdade (p. 237).

Ainda assim, sua defesa do ensino religioso, mesmo se for no mo-
delo confessional, reivindica bases mais amplas do que aquelas sugeridas
por Moraes e Mendes, pois “colabora para a construgao de uma cultura
de paz e tolerincia” (p. 241) e para “fornecer aos alunos o conhecimen-
to necessdrio a compreensao dos valores e do papel que a religiao exerce
no mundo” (p. 240).

O voto da ministra Cdrmen Lucia, ainda nao mencionado, foi
decisivo. Como presidente da sessao de julgamento, coube-lhe pronun-
ciar-se ao final, diante do empate entre seus colegas. Seu voto ¢é ripido
e apenas oral, e nao seria adequado submeté-lo & mesma anilise que
os votos por escrito dos demais. Ele trata da laicidade, acentuando sua
compatibilidade com uma CF que reconhece a existéncia das religioes
em sua dimensao publica. Nega a permissao para o proselitismo ou para
a imposi¢ao de apenas uma religiao. O ponto fundamental, no entanto,
vem a seguir:

Mas também nao vejo, nos preceitos questionados, proibicio
de que se permita oferecer facultativamente ensino religioso
cujo contetido se oriente segundo determinados principios sem
imposi¢ao, porque ¢é facultativo; se ndo tivesse esse contetido,
nao haveria por que se dar a facultatividade (p. 290).

Esse cardter facultativo parece ter sido decisivo no voto da presi-
dente da sessao. Na verdade, ele atravessa os argumentos de todos os vo-
tos que se opuseram as razdes da Procuradoria. Condicao sine qua non
para Fachin e essencial para Mendes, ¢ o que, segundo Toffoli, permite
conciliar o ensino religioso confessional com a laicidade e a liberdade
de crenga. Lewandowski trata do tema desde o inicio de sua arguigio
como a solugdo do problema e o retoma com conclusées que serao re-
petidas por Cdrmen Licia: “E claro que, se o ensino religioso referido
no art. 210, § 1°, da Carta Politica ostentasse sempre o cardter secular,
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humanista, filoséfico e histérico tal como aventado na inicial, razao nao
existiria para garantir-se, em nivel constitucional, a sua facultatividade”
(p. 239-240).

As conclusoes a que podemos chegar considerando a defesa da con-
digao facultativa para o ensino religioso sao duas. Por um lado, trata-se
de uma defesa que nao atenta para as dificuldades com que muitas esco-
las se deparam em respeitar algo que jd estd nas principais leis que regem
o assunto. H4 dados que mostram que escolas nao encaram o ensino
religioso como facultativo ou nao planejam atividades alternativas. De
maneira mais geral, 0s juizes aqui agrupados, com excecao de Moraes,
nao dao atengao as formas de implementagao do ensino religioso, nem
sequer & questao que envolve o vinculo de docentes autorizados por
religides especificas a um servigo publico. Por outro lado, os argumen-
tos que enfatizam a condigdo facultativa do ensino religioso carregam
consigo um paradoxo: fazem a defesa de sua presenca no curriculo da
escola publica com base na sua excepcionalidade. Com isso, a laicidade,
que nao ¢ atacada por nenhum dos juizes, ganha contornos singulares,
como se fosse uma norma que chama aten¢ao por suas excegoes.

Sobre a concepgao de laicidade defendida por Moraes ¢ Mendes
— para quem o ensino religioso deve ser confessional — pode-se ain-
da dizer que estd pautada pela aceitagio de uma situacio estabelecida.
Ou seja, a ideia de que a laicidade desautoriza o Estado de estabelecer
um curriculo comum para o ensino religioso tem como contrapartida
a desconsideragio das assimetrias existentes entre as religioes tal como
historicamente se constituiram no Brasil. O que cabe ao Estado, na
visao dos dois ministros, é abrir as escolas para diferentes religioes trans-
mitirem suas doutrinas, como se essas religiées tivessem as mesmas con-
digbes materiais para se fazer presentes, um mesmo entendimento de
suas doutrinas e de seu papel na sociedade. Tal diversidade, por sua vez,
como veremos em seguida, seria um elemento importante em votos que
questionaram a validade do ensino religioso confessional. Em contraste
com uma laicidade de situacio, esses votos defendem uma laicidade de
intervengdo, confiando que um curriculo comum poderia reparar as as-
simetrias existentes.
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Julgamento do STF: votos favoraveis ao pedido da ADI

Os cinco votos que declaram sua concordancia com o pedido da
Procuradoria avangam uma tese que é inica e nisso reside uma de suas
diferengas com o bloco opositor: ao se posicionaram sobre a constitu-
cionalidade do Acordo Brasil-Santa S¢, todos, sem exce¢ao, desaprovam
o ensino religioso em seu modelo confessional. Isso nao significa que se-
jam homogéneos, mas que, em geral, depreendem da laicidade um im-
pedimento — especificamente, a confessionalidade do ensino religioso.
Veremos que a dimensio propositiva desse entendimento é menos fdcil
de distinguir. Comegarei com o posicionamento do ministro Barroso,
que foi o relator do processo e o primeiro a expressar seu voto.

Para um cientista social, o voto do ministro Barroso apresenta um
interesse especial. Ele contém, como uma espécie de contextualizagio,
uma se¢ao intitulada “breve nota sobre a religiao no mundo contempo-
rineo’. Nela, Barroso encampa a narrativa da secularizagio no Ociden-
te: “E certo que a modernidade trouxe, efetivamente, a secularizagio, a
laicidade do Estado e a separagio entre ciéncia e fé, com o deslocamen-
to da religido, predominantemente, para o espaco da vida privada”. Mas
ele constata, por outro lado, que “o sentimento de religiosidade nao
arrefeceu” (p. 42). Essa persisténcia ¢ caracterizada por uma enorme
diversidade de expressoes religiosas, o que coloca o Estado no papel de
formar seus cidadaos no respeito e no conhecimento do pluralismo.

Portanto, Barroso procura tragar um quadro que, a0 mesmo tem-
po, marca o cardter secular da sociedade, inclusive da brasileira, e re-
conhece a persisténcia da religido, inclusive em formas difusas e, so-
bretudo, na sua diversidade. Apesar das aparéncias, nao se trata de um
quadro simétrico, pois o autor confere ao Estado um lugar que estd
acima das religides. Disso resulta uma no¢ao normativa de secularismo,
que, segundo o ministro,

[...] se manifesta na convivéncia respeitosa entre cosmovisoes
distintas, sendo que no espago publico deve prevalecer a razio
publica [faz-se referéncia direta a uma obra de John Rawls], vale
dizer, valores laicos que possam ser compartilhados por todos e
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por cada um, independentemente de suas conviccoes pessoais

privadas (p. 44).

A mesma preeminéncia estatal reaparece no modo como Barroso
considera a previsao constitucional do ensino religioso:

Note-se que a simples presenca do ensino religioso em escolas
publicas jd constitui uma cldusula constitucional de exce¢ao (ou
de limita¢do) ao principio da laicidade, pelo fato de aproximar,
em alguma medida, as ordens estatal e religiosa. Por se tratar de
norma origindria, deve ela ser interpretada com o minimo de
restricdo a ideia de laicidade [...] (p. 50).

Vé-se que o ministro confere centralidade a nog¢ao de laicidade,
que, como notaremos, articula outros trés principios (separacio, neu-
tralidade e liberdade religiosa).

Antes, ¢ importante atentarmos para o modo como Barroso conside-
ra os modelos de ensino religioso. Para ele, a confessionalidade cobre nao
um, mas dois modelos de ensino religioso. Ou seja, hd o sentido estrito,
em que estudantes tém acesso a um contetido compativel com suas pré-
prias religides ministrado por “professores na qualidade de representantes
das confissoes religiosas”; e hd um sentido ampliado, “interconfessional”,
em que as religioes, de acordo com algum “denominador comum”, con-
tinuam como pardmetro. Assim: “o ensino interconfessional nao perde o
cardter confessional, mas apenas amplia o escopo da educacio religiosa
como resultado de um acordo entre diferentes religioes (em regra, as ma-
joritérias)” (p. 47). Para Barroso, a oposi¢ao relevante ¢ entre ensino de
religiao/religides e ensino sobre religioes.

O ministro do STF desenvolve os trés principios articulados pela
no¢ao de laicidade de modo a argumentar como cada um deles impede a
opgao pela confessionalidade no ensino religioso. A separacao entre Es-
tado e religides aplicada a escola veda “a identificacao institucional entre
o Estado, que oferece o espago publico da sala de aula durante o periodo
letivo, e as confissoes, que definem os contetidos a serem transmitidos”
(p. 50) — e ¢ ainda mais desrespeitada quando hd o vinculo de docen-
tes credenciados por instituigdes religiosas como servidores publicos. A
neutralidade estatal é rompida no modelo confessional, pois, com este,
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haveria o favorecimento de “religioes majoritdrias na sociedade brasilei-
ra (como as catélicas e evangélicas)”, as dnicas, segundo Barroso, com
“capacidade de credenciar e formar professores suficientes para atender
a todas as escolas publicas” (p. 52). Finalmente, nessas condi¢oes, a
defesa estatal da liberdade religiosa fica igualmente prejudicada, uma
vez que se cria “um ambiente escolar incapaz de assegurar a liberdade
religiosa dos alunos que professam as crencas nao representadas nas au-
las” (p. 52). Mesmo sendo facultativo, o ensino religioso, se oferecido
no modelo confessional, estimularia uma “sensacio de exclusao” (p. 53)
em alunos nao identificados com as crengas majoritérias.

Baseando-se nesses argumentos, Barroso propée que a tinica mo-
dalidade compativel com a laicidade ¢ o ensino religioso nao confes-
sional. O ministro nio se aprofunda na natureza desse modelo, cujo
conteudo deveria, para ele, ser objeto de pardmetros curriculares nacio-
nais definidos pelo Ministério da Educagao. Em seu voto, ele se refere
a “um ensino neutro e laico sobre religioes” (p. 57). Seu objetivo seria
“transmitir, da forma mais neutra e imparcial possivel, conhecimentos
sobre as diferentes religides (e, assim, favorecer a tolerdncia e o respeito
mutuo)”, perspectiva que deveria permear “a defini¢ao dos contetdos,
préticas docentes e a implementagao da disciplina no dia a dia da sala
de aula” (p. 58). Quaisquer desvios em relacio a essa diretriz sao carac-
terizados por Barroso como um risco de doutrinagao.

O voto do ministro Celso de Mello concorda em virios pontos
com a argumentagao de Barroso. A comegar pelo modo como define
laicidade, mencionando os mesmos trés principios: separagao, neutrali-
dade e respeito a liberdade religiosa. Similarmente, a presenca do ensino
religioso nas Constituigdes Federais, desde 1934, é caracterizada como
um compromisso, ou uma concessao, considerada a preeminéncia da
laicidade. A liberdade religiosa é também entendida como fundamen-
tal, mas para remeter “ao principio bédsico que consagra o pluralismo
de ideias” (p. 254). Nessa linha, o ministro faz uma defesa do papel do
STF na prote¢io das minorias: “O fato de o Catolicismo constituir,
hoje, a religiao preponderante no Estado brasileiro nao autoriza que se
produza, em nosso Pais, um quadro de submissao de grupos confessio-
nais minoritdrios a vontade hegemonica da maioria religiosa” (p. 283).
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Mello considera entio a recusa ao modelo confessional de ensino
religioso uma decorréncia necessdria do respeito a laicidade e da prote-
¢ao as minorias. Leiamos seu argumento:

[...] a ndo confessionalidade do ensino religioso na escola pa-
blica traduz, sob perspectiva constitucional, fator obstativo da
ministragao de aulas em conformidade com principios doutri-
ndrios de uma ou de algumas instituigoes religiosas, assim como
proibe que a escola publica atue como aparelho ideoldgico ou
agente fomentador de determinada confissio religiosa, pois nio
compete ao Estado, que hd de observar estrita neutralidade nes-
se dominio, exercer atividade de difusao de ideias ou de apoio a
crengas religiosas, quaisquer que estas sejam (p. 278).

A énfase na neutralidade estatal (p. 121) também estd presente no
breve voto da ministra Rosa Weber, que basicamente ratifica os argu-
mentos do relator.

Os demais votos, dos ministros Fux e Marco Aurélio, tém igual-
mente essa caracteristica de apontar o que ¢ vedado em obediéncia a
principios fundamentais, entretanto com um acento na consideragio
de arranjos e condigdes concretas. Vejamos o que o segundo argumen-
ta para concordar com o pedido da Procuradoria: “O ensino religioso
confessional em escolas ptblicas abre campo para o estabelecimento de
relagdes indevidas, sob o angulo da laicidade, entre Estado e religiao”
(Aurélio, 2017, p. 7). Fica bem caracterizada a relagao com o principio
da laicidade, que, para Marco Aurélio, impede “a possibilidade de ter-se
servidor publico professando, em cardter oficial, determinada corrente
religiosa” (Aurélio, 2017, p. 7).

O ministro Fux chega a conclusao semelhante, vendo um problema
sério na vinculacio de docentes, que sao servidores publicos, com apara-
tos religiosos. Ele se adianta ao argumento que defende o voluntariado
como possibilidade para os encargos docentes: “A influéncia econdémica
acarretaria um grave desnivel das classes ministradas por cada represen-
tante religioso, o que poderia converter a escola piblica em espaco de
proselitismo confessional e ostentagao” (p. 143). Ambos os votos apon-
tam o privilégio como uma consequéncia necessiria do modelo confes-
sional, pois, diante da impossibilidade pritica de atender 2 demanda de
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um grande numero de religides, as majoritdrias seriam beneficiadas. Fux
agrega que também as estruturas das religioes sao diferentes, nao estando
elas igualmente preparadas para atuar nas escolas publicas.

Em planos mais abstratos, hd diferengas entre os dois votos. Marco
Aurélio constréi um argumento que concilia o reconhecimento da “rele-
véncia da religiosidade para a sociedade brasileira” com sua caracteriza¢ao
como algo da “esfera privada’: a religido, “embora aspecto relevante da co-
munidade, digno de tutela na Constituicao Federal, desenvolve-se no seio
privado, no lar, na intimidade, nas escolas particulares” (Aurélio, 2017, p.
9). Para esse ministro, nas escolas publicas, “espago promovido pelo Es-
tado para convivio democrdtico das diversas visdes de mundo, deve pre-
valecer a ampla liberdade de pensamento, sem o direcionamento estatal a
qualquer credo” (Aurélio, 2017, p. 9). Nas consideragoes de Fux: “Ainda
que ndo decorresse da laicidade estatal adotada pelo constituinte, o ensi-
no nao confessional realiza de forma mais intensa a liberdade religiosa, a
igualdade e a tolerdncia” (p. 137). O inicio de seu posicionamento rela-
ciona laicidade e tolerincia, bem como frisa a necessidade de se proteger a
liberdade e a igualdade religiosas sem o endosso de uma religiao especifica
ou de religides majoritdrias.

Outro ponto comum entre os votos de Fux e de Marco Aurélio é
um certo desconcerto relacionado com a condi¢io facultativa da disci-
plina. O segundo assim comenta:

A previsio constitucional de inser¢ao da disciplina no curriculo
de institui¢oes oficiais de ensino deve ser entendida a partir da
relevincia da religiosidade para a sociedade brasileira. E dizer,
o Constituinte concluiu importante fomentar esse sentimento
nas criangas como aspecto fundamental — mas nio imprescin-
divel, porque facultativa a matricula — na formagao das geragoes
futuras (Aurélio, 2017, p. 7).

Em sentido semelhante, Fux, subscrevendo o questionamento da
Procuradoria, nota uma contradigao entre o texto da LDB, que consi-
dera o ensino religioso parte da “formacao bdsica’, e o texto constitucio-
nal: como algo facultativo pode ser basilar? (p. 140).

Por outro lado, nao se nota em nenhum dos votos favordveis ao
pedido da ADI uma desvalorizagio do ensino religioso. Vale novamente
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destacar as posi¢des nos votos de Marco Aurélio e de Fux. O primeiro
entende que a “disciplina pode abranger a transmissao de conhecimen-
tos gerais sobre ideias, regras e praticas das diversas correntes religiosas,
contetdo ausente nos curriculos de Histéria e Filosofia” (Aurélio, 2017,
p. 8). H4 basicamente um alinhamento com as ideias de Barroso. J4
Fux introduz a expressao “autodeterminagio religiosa” para defender os
propésitos de um ensino religioso na escola publica. Para tanto, ele ar-
gumenta, uma crian¢a nio pode ser “doutrinada para uma determinada
religiao”, como pretende o modelo confessional sem dar garantias de
que todas as religioes estardo presentes. Ao contrdrio, essas criangas pre-
cisam ter acesso “ndo apenas a sua, mas as mais diversas manifestacoes
religiosas” (p. 141)°. Ele assim completa seu argumento: “A escola deve
formar cidadaos livres, capazes de pensar criticamente sobre o mundo
a sua volta e sobre a sua prépria vida, aptos a realizar as suas préprias
escolhas religiosas, de forma consciente e informada” (p. 137).

Apesar de incisivas, essas palavras sobre o papel da escola nao to-
mam muito espago no conjunto dos votos. No caso daqueles que acom-
panham a reivindicagio da Procuradoria, ganham destaque argumentos
que fundamentam a recusa do modelo confessional. Esses argumentos
ora acenam para principios — entre os quais o da laicidade —, ora reme-
tem aos arranjos que envolvem a confessionalidade. Quando se trata de
saber qual a proposi¢ao de ensino religioso que se contrapde ao modelo
confessional, o cendrio é menos nitido. Aqui entramos na prépria ope-
racao de defini¢do desses modelos, o que vai nos permitir aceder outras
dimensoes da discussao travada pelos supremos magistrados.

Modelos de ensino religioso, normas e interpretacées

Toda a discussao envolta pelo julgamento do STE, incluindo a
ADI que o motivou, parte de uma interpelagao que se refere a modelos
de ensino religioso, opondo o “confessional” a outras possibilidades.
Longe de designarem referentes estabilizados, tais termos sao eles mes-

6 As divergéncias entre os argumentos de Moraes e de Fux lembram a discussdo sobre “dissonancia cognitiva” que
opde a reivindicagdo de uma familia e a decisdo dos juizes em um caso levado a Corte Suprema do Canada, apre-
sentado por Pettigrew (2014). A familia exigia que duas criangas fossem dispensadas da disciplina “Etica e Cultura
Religiosa” implementada nas escolas piblicas do Quebec.
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mos objeto de uma defini¢ao. Circunscrevo nesta se¢do duas formas
pelas quais essa definigao acontece. Primeiro, pelo argumento de que
o modelo “confessional” estaria estipulado na Constitui¢ao Federal de
1988. Isso contribuiria para a legitimagio desse modelo indicado do
texto do Acordo Brasil-Santa Sé. Segundo, pelo argumento de que o
texto da Lei de Diretrizes e Bases da Educacao Nacional sustentaria o
modelo “nio confessional”. Nesse caso, o que estd em jogo ¢ a defini¢ao
da “ndo confessionalidade”. Teremos, assim, a chance de explorar mais
alguns aspectos dos votos dos ministros do STE novamente privilegian-
do as exposicoes de Barroso e de Moraes. E também a oportunidade de
entabular um didlogo com dois textos de um dos principais debatedores
da histéria do ensino religioso no Brasil (Cunha, 2016, 2018) e com a
andlise de um pesquisador do direito (Leite, 2014).

A referéncia a Constitui¢ao Federal brasileira é, como se esperaria,
uma constante nos votos do julgamento do STE Enquanto muitos ar-
gumentos tratam de apontar os fundamentos constitucionais de prin-
cipios como laicidade e liberdade religiosa, o que pretendo discutir é a
referéncia & Constituigdo vigente, a de 1988, em relagao ao modelo de
ensino religioso. Em grandes linhas, temos duas posi¢oes. De um lado,
aquela expressa por Celso de Mello, que enxerga uma descontinuidade
entre os textos de 1946 e de 1988. Ao passo que a CF de 1946 estipu-
la que o ensino religioso serd “ministrado de acordo com a confissao
religiosa do aluno”, a CF de 1988 nao apresenta essa especificagao (p.
278-279). Apesar disso, o ministro Alexandre de Moraes sustenta que
a atual CF manteve “a tradigao constitucional brasileira de ensino re-
ligioso ministrado de acordo com a confissdo religiosa do aluno, que,
voluntariamente, se inscrever para a disciplina” (p. 88)”. Seu argumento
¢ transcrito por outros dois colegas que acompanham seu voto, Mendes
e Toffoli. Vejamos como esse argumento se constroi.

Moraes recorre aos registros da elaboracao da Constituigao de
1988. Constatando que o ensino religioso estava incluido desde as pro-
postas iniciais, o magistrado fixa-se na proposta da Comissao de Sis-
tematizagao: “O ensino religioso, sem distingao de credo, constituird
disciplina facultativa” (p. 87). Interpretando que esse texto “indicava

7 A “tradigdo constitucional” refere-se ao texto estipulado pela CF de 1934. Assim, Moraes subtrai dessa tradig¢do a
CF de 1891, que prescreve o ensino “leigo” nas escolas publicas.
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claramente para o ensino de natureza nao confessional”, ele o contrasta
com a versao definitiva. Considera ainda importante para “a supressao
desse cardter nao confessional do ensino” (p. 88) a discussao de uma
emenda de iniciativa popular que propunha que a “educagao religiosa
serd garantida pelo Estado no ensino de 1° e 2° grau como elemento
integrante da oferta curricular, respeitando a pluralidade cultural e a
liberdade religiosa” (p. 87). Segundo Moraes, “apds debates e votagoes,
os constituintes rejeitaram” tanto o cardter obrigatério da disciplina
quanto sua natureza nao confessional.

Com base nessa argumentacio, Moraes afirma, portanto, que a CF
de 1988 sustenta a confessionalidade do ensino religioso. A conclusoes
semelhantes chega o pesquisador Luiz Anténio Cunha (2018) quan-
do revé os mesmos debates da Assembleia Constituinte de 1987-88 ¢
constata um “confessionalismo vitorioso”. E importante mencionar que
Cunha buscou participar dos rumos da CF de 1988 como integrante
do Férum da Educac¢io na Constituinte em Defesa do Ensino Publico
e Gratuito. Sua posi¢ao, mantida ao longo dos anos, apoia a auséncia
da disciplina de ensino religioso nas escolas publicas e foi expressa por
meio de uma emenda de iniciativa popular proposta por uma entidade
que estipulava o direito ao “ensino publico, gratuito e laico”. A leitura
de Cunha sobre os debates tem como pardmetro tal diretriz, o que o
leva a enfatizar que, em mais de uma ocasido, foram recusadas ou reti-
radas propostas de supressao do ensino religioso. Para ele, a vitéria do
confessionalismo ¢ resultado direto da “laicidade derrotada”.

Podemos ainda recorrer a0 acompanhamento de Leite (2014, p.
279-297) acerca do trimite do ensino religioso na Constituinte. Mais
detalhado que o de Cunha, esse acompanhamento cobre todos os pas-
sos desde as discussoes da Subcomissao da Educagiao, Cultura e Esporte
até os debates finais no plendrio do Congresso Nacional. Assim, sabe-
mos que, anteriormente a formulagio salientada por Moraes, houve
uma proposta que mencionava explicitamente o “ensino confessional”
e ndo foi aceita. Também apéds o texto que resulta da Comissao de Sis-
tematizagao, o qual se tornard o pardgrafo primeiro do art. 210 da CF
de 1988, houve uma emenda que fazia menc¢ao a “confissao dos pais
ou alunos” — portanto entendendo que isso ndo estava devidamente
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estipulado até entao. Observando todo o trimite, percebe-se que a pre-
visao do ensino religioso resistiu tanto a iniciativas pela sua supressao
quanto a propostas que o indicavam como “parte da educagao integral”
ou como nao facultativo.

Tais pontos também sao admitidos por Moraes e Cunha, que,
como vimos, partem de entendimentos bem distintos sobre o tema.
Mas Leite permite avangar que os constituintes nao foram conclusivos
sobre o modelo que o ensino religioso deveria assumir (2014, p. 279),
possibilitando uma interpretagdo alternativa as duas anteriores. Moraes
ignora as tentativas de inserir no texto constitucional referéncias expli-
citas a0 modelo confessional. Cunha, ao proclamar a derrota da laicida-
de, nao aprofunda uma andlise das diversas concep¢oes dessa categoria.
Com base em Leite, podemos perceber que a categoria “laicidade” nao
foi objeto de contestagdo ao longo da Constituinte. Ou seja, naquele
momento, assim como no julgamento de 2017, o que estava em jogo
eram os seus distintos entendimentos.

Passemos agora ao segundo item desta secao, relacionado aos co-
mentirios do ministro Barroso 4 LDB. Em seu voto, Barroso enfatiza
a mudancga que houve na LDB no artigo referente ao ensino religioso.
O texto original, de 1996, apontava duas formas possiveis para a oferta
do ensino religioso, incluindo a modalidade confessional. O magistra-
do, em vista dos argumentos ji expostos, questiona a legalidade dessa
provisao, mesmo que ela se fizesse “sem dnus aos cofres publicos”. O
que chama de “equivoco” foi reparado com uma lei de 1997, que deu a
LDB a forma ainda vigente. Suas conclusoes:

O propésito da nova reda¢io foi eliminar o ensino confessional
e a contrapartida foi permitir que os professores do ensino re-
ligioso fossem remunerados pelos cofres publicos [...]. Houve
uma primeira versio do art. 33 que foi superada por esta nova
versdo do art. 33, que, a meu ver, de maneira explicita, elimina
o ensino religioso confessional em escolas publicas (p. 26).

Pensando em melhor fundamentar seu argumento, Barroso re-
cupera as origens da lei que provocou a alteragao do art. 33 (p. 47-
48). Como o magistrado aponta, ela surge de trés projetos de lei, um
dos quais tem um trecho de sua exposicao de motivos transcrita no
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relatério. Se seguirmos a pista deixada pelo juiz, é possivel chegar a
constatagoes algo distintas das suas. Barroso tem razio ao constatar que
se buscava, naquela modificacao da LDB original, uma alternativa ao
ensino religioso confessional. Entretanto, se observamos exatamente os
motivos que sustentam essa alternativa, encontraremos indicagoes que
sao diferentes daquilo que o juiz defende, ou seja, o ensino religioso nao
confessional como a transmissio de conhecimentos sobre as diferentes
religides. O que pretendo demonstrar é que a construgao de alternativas
ao modelo confessional segue em mais de uma diregao.

Dos trés projetos de lei que levaram a modificagio da LDB,
cabe destacar o que derivou de iniciativa do Poder Executivo (PL n°
3.043/1997), demonstrando o empenho do governo federal para aque-
la modificagao. Em suas justificativas, lemos:

O respeito a pluralidade religiosa, assim como ao principio bd-
sico da separagio entre Estado e Igreja, impoe que o ensino
religioso na escola publica seja tratado menos como “ensino de
uma religidao” ou “o ensino das religides” e mais como o ensino
de conceitos que ajudam a crianga e o jovem adolescente a com-
preender a importincia de abragar uma religido [...].

Vé-se que, nesse caso, a alternativa ao confessional nio remete a
um conteddo “sobre as religides”, mas sugere caminhos para aderir a
alguma delas. O texto continua: “[...] como forma de encontrar res-
postas para indagagbes que formam parte indissocidvel do ‘vir a ser’
de qualquer individuo, ser humano que se defronta e cada vez mais se
defrontard com perplexidades presentes no cotidiano de sua vida”. O
termo que aparece para rotular a proposta defendida é “ensino religioso
ecuménico’®.

Na verdade, o que veio a ser tornar a Lei n® 9.475/1997 nio foi
nenhum dos trés projetos iniciais, mas um substitutivo que, no entan-
to, recorre a justificativas de teor semelhante as que acabamos de ver.
Destaco o seguinte trecho:

Dessa forma, pela primeira vez no Brasil se criam oportunida-
des de sistematizar o ensino religioso como disciplina escolar

8 Disponivel em: http://imagem.camara.gov.br/Imagem/d/pdf/DCDOSJUN1997.pdf. Acesso em: 22 out. 2021, p.
14928.
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que nio seja doutrinagio religiosa nem se confunda com o en-
sino de uma ou mais religices. Tem como objeto a compreensio
da busca do transcendente e do sentido da vida, que dio crité-
rios e seguranca ao exercicio responsével de valores universais,
base da cidadania. Esse processo antecede qualquer op¢io por
uma religiao®.

Ao mesmo tempo que se recusam a catequese e o proselitismo,
afirma-se uma concepgao que encontra na religiao algo fundamental e
basico ao ser humano.

E possivel perceber afinidades entre essa concep¢io e aquela que
embasa as propostas pelo Férum Nacional Permanente do Ensino
Religioso (FONAPER). Constituido exatamente no bojo de iniciativas
que buscavam implementar o ensino religioso apés a Constituigao de
1988, o FONAPER foi o legado de reflexdes e acoes de setores do cato-
licismo e do protestantismo histérico que discordavam de um modelo
confessional. Entretanto, sua alternativa, como demostra Pauly (2004),
depende de nogoes que tomam a religiao como algo basico e fundamen-
tal para o ser humano (inatismo) e que colocam “o transcendente” como
aspecto definidor do género religioso e comum a todas as suas espécies. O
FONAPER defende também a existéncia de uma licenciatura especifica
para a habilitagao de docentes de ensino religioso, configurando, segundo
Cunha (2016, p. 270), “via indireta mas eficaz, posto que dissimulada, da
agao das instituigoes religiosas nas redes publicas de ensino™*’.

O ponto que tenciono frisar é que, nas motivagdes das propostas
que levaram 2 alteragao da LDB em 1997, residem argumentos que nio
correspondem categoricamente ao “ensino neutro e laico sobre religides”
defendido pelo ministro Barroso. Visto por essa dtica, o julgamento de
2017 apresenta outra dimensao além da decisao acerca da constituciona-
lidade do ensino religioso confessional. A derrota da posigao defendida
por Barroso representou também a derrota de uma definicao do que seria
o ensino religioso nao confessional. Lembremos que, para o magistrado,
confessionalidade e interconfessionalidade seriam variantes de um mes-
mo modelo, por oposi¢ao ao qual se institui o0 modelo nao confessional.

9 Disponivel em: https://imagem.camara.gov.br/Imagem/d/pdf/DCD18JUN1997.pdf. Acesso em: 22 out. 2021, p.
16518.
10 Sobre 0 FONAPER, cf. também Giumbelli e Carneiro (2006).
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A decisao contréria aos argumentos do relator significou deixar em aberto
a definicao do que seria a alternativa a0 modelo confessional. Como aca-
bamos de ver, havia outra(s) em jogo.

As coisas sao ainda mais complicadas. Pois a aparente nitidez da
posicao do préprio ministro Barroso é borrada quando ele se refere, em
seu relatério, a0 FONAPER. Um representante da entidade participou
da audiéncia publica promovida pelo STE Barroso caracteriza sua posi-
¢a0 como “nao confessional” (p. 14) — o que é contrariado por Cunha
(2016, p. 270), que prefere perfilar o FONAPER do lado do “inter-
confessionalismo”. Uma segunda referéncia ao FONAPER no relatério
de Barroso nota que a entidade “elaborou documento nio oficial em
que estipulou pardmetros curriculares nacionais do ensino religioso” (p.
65). A existéncia de uma norma dessa natureza estd entre as propostas
do magistrado visando dar diretrizes mais uniformes para a disciplina.
Pode-se ainda citar o voto do ministro Marco Aurélio (2017, p. 8), fa-
vordvel ao pedido da Procuradoria, mas impregnado de vocabuldrio que

o aproxima das concepgdes do FONAPER:

Implementar o ensino religioso nesses termos significa cultivar,
se assim quiser o aluno, o sentimento de religiosidade e ligacio
com o aspecto transcendental da experiéncia humana, inclusive
como forma de promogio do autoconhecimento, sem vincular
o Estado a crencas especificas.

Em suma, ao se discutir a variedade de modelos de ensino reli-
gioso, percebemos que essa variedade acolhe mdltiplas possibilidades
de categorizacio e de organizagao. Tal multiplicidade aparece também
nas distintas formas de apresentar os resultados da audiéncia publica
vinculada ao julgamento do STE Montero e Girardi (2019), cobrin-
do a totalidade dos posicionamentos, chegam a seguinte classificacao:
cinco a favor do modelo confessional, dezoito a favor do modelo nio
confessional, sete contrdrios a existéncia do ensino religioso e um indi-
ferente. Cunha (2016) contempla um universo parcial, apontando trés
posicoes a favor do modelo confessional, quatro a favor do nio confes-
sional, oito contrédrias ao ensino religioso. Barroso (p. 14), igualmente
em contagem parcial, anota: 23 posicionamentos a favor do modelo
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nao confessional e 4 a favor do confessional. Ao lado do desencontro
dos niimeros, hd algo mais importante: a variedade de defini¢oes sobre
os modelos de ensino religioso.

Comentarios finais

E preciso lembrar que o debate circunscrito pelo julgamento do
Supremo Tribunal Federal consiste em uma dimensao diminuta das
realidades que correspondem ao ensino religioso em escolas publicas
no Brasil. A decisao legitima o modelo confessional, mas nao proibe
que continuem a ser normatizados e implementados outros modelos.
Em sentido estrito, conforme o entendimento de Moraes e Mendes, o
modelo confessional foi adotado em poucos casos (Giumbelli, 2008).
Além disso, nas escolas e suas salas de aula, ¢ comum que os modelos
estabelecidos em normas nao tenham o esperado cumprimento. Por
exemplo, no Rio de Janeiro, cuja lei segue o modelo confessional, em
poucas escolas ele é implementado (Souza; Castro, 2021). J4 em Sao
Paulo, onde o modelo vigente se inclina para o nao confessional tal
como o define Barroso, as religies afro-brasileiras nio sao tratadas em
condicoes de igualdade com as cristas (Santos, 2016). No Rio Gran-
de do Sul, onde o modelo se intitula “supraconfessional” (Giumbelli,
2011b), estudos mostram que, nas salas de aula, muitas vezes o assunto
contorna qualquer contetido sobre religiao.

Pode-se também colocar em perspectiva o debate brasileiro com
referéncias a outros contextos. O livro organizado por Willaime (2005)
apresenta uma Europa na qual convivem modelos confessionais e nao
confessionais. Apesar disso, o autor observa uma tendéncia geral em
diregao a cursos de ciéncias da religido (Willaime, 2005, p. 21). Em
livro mais recente (Willaime, 2014, p. 19), o mesmo autor sugere que
aumentam os questionamentos dirigidos aos modelos confessionais,
embora sem a produgao de um modelo alternativo homogéneo. O caso
da Franga ¢ ilustrativo da complexidade da situagao. Por um lado, hd
um sistema dominante em que o “estudo dos fatos religiosos” nao estd
reservado a uma disciplina especifica — mas distribuido no curriculo de
cursos como histdria, letras e geografia — e em que se incrementam as
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formas de “ensino da laicidade”. Por outro lado, por razdes histéricas,
alguns territérios estao sujeitos a um regime que adota o ensino reli-
gioso confessional (catélico, protestante e judeu), cuja compatibilidade
com a laicidade ¢ sustentada (Willaime, 2005, p. 14).

As consideragbes de um desses livros (Willaime, 2005, p. 9-15),
voltadas para a construgao de uma abordagem comparativa, podem nos
servir de guia para alguns comentdrios finais que retomam pontos anali-
sados no julgamento do STF brasileiro. O primeiro de trés itens diz res-
peito ao “peso das identidades nacionais”. No panorama europeu, esse
peso expressa-se pela fusao entre cultura nacional e religiao majoritdria,
o que frequentemente serve de fundamento para modelos confessionais
de ensino religioso. Vimos como a discussao sobre maiorias e minorias
religiosas permeia o debate entre os juizes brasileiros. Tal debate precisa
ser contextualizado por um quadro com as seguintes caracteristicas: 1)
uma maioria catdlica em descenso, mas cujos porta-vozes reivindicam
uma relagdo privilegiada com a formagio nacional; 2) uma minoria
evangélica em ascensio, mas sem instancias de representagao centraliza-
da; 3) as religioes afro-brasileiras e o espiritismo, cujo ndmero de adep-
tos declarados é pequeno, mas com uma presenca cultural significativa.

Esse quadro brasileiro contemporaneo complexifica a referéncia a
maiorias e minorias religiosas e sua articulagao com quaisquer modelos
e arranjos de ensino religioso. E preciso notar que o Acordo Brasil-
-Santa S¢, por meio do qual se tentou validar o modelo confessional de
ensino religioso, é resultado menos de uma hegemonia estabelecida do
catolicismo e mais de uma reagdo diante de transformagoes no panora-
ma religioso brasileiro. A hegemonia catdlica deixou de ser controversa.
Um dos sinais disso é o avanco evangélico e sua reivindicagao de prota-
gonismo na afirmacao de um “Brasil cristao”. No entanto, na questio
do ensino religioso, os evangélicos mostram-se divididos entre vdrias
posicoes, desde a mais tradicional, que se opoe a qualquer modalidade,
até a mais recente, que apoia ou adere a um modelo confessional. J4 as
religides afro-brasileiras e o espiritismo — se é que podemos junti-las
— se deparam com o tema do ensino religioso por outras bases, pois en-
volvem concepgdes de religido e estruturas organizativas que dificultam
sua disposi¢ao “ao lado” das confissoes catélica e evangélicas.
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O segundo item diz respeito as relagdes entre publico e privado,
que remete, segundo Willaime (2005, p. 13), aos “papéis respectivos
do Estado, das familias e das instincias religiosas”. Observamos como
o debate acerca do ensino religioso confessional no STF mobiliza exa-
tamente uma discussao sobre tais papéis. No modelo confessional, tal
como defendido pelo ministro Moraes, tanto as familias quanto as ins-
tituigoes religiosas possuem um lugar importante e definidor. Isso é
criticado diretamente pelo ministro Barroso em um comentdrio ao voto
proferido pelo ministro Mendes: “A discussao aqui é se o espaco publico
pode ser apropriado, privadamente, por uma religido para doutrinar
criangas. E eu penso que nao” (p. 210). Por outro lado, como vimos,
nao hd precisao em relagao as condi¢des para o estabelecimento de uma
concepgao de ensino religioso destinada a transmitir conhecimento so-
bre as religides, que ainda estd a mercé de criticas que a tomam por uma
imposigao estatal.

O terceiro item ¢ exatamente “a questao da laicidade”, que o autor
define pelo respeito aos seguintes principios: neutralidade, liberdade de
consciéncia e nio discriminagao (Willaime, 2005, p. 13). A questao ¢é
que o debate entre os juizes do STF brasileiro envolve uma controvérsia
sobre esses trés principios e outros mais, como o pluralismo e a relagao
entre direitos e deveres. Alguns posicionamentos sustentam que 0 mo-
delo confessional é o que melhor obedece a neutralidade estatal e que
o ensino religioso precisa ser concebido como um direito; assim ficam
supostamente respeitadas a liberdade de consciéncia e a diversidade re-
ligiosa. Outros posicionamentos defendem que o modelo confessional,
ao dar curso a presenca das religides na escola, fere a neutralidade do
Estado e frustra o seu dever de preparar os estudantes para o pluralismo
ou para a “autodeterminagao religiosa” que expressaria uma consciéncia
livre; além disso, privilegia os grupos majoritirios, levando a discrimi-
nacao de pessoas vinculadas aos demais.

Sendo apropriada tal descri¢ao dos debates em cena no julgamento
do STF (com a observagao de que se trata de uma simplificagao de diver-
géncias ainda mais detalhadas), penso que ela se adequa a abordagem da
laicidade que nomeei como nominalista e minimalista. De acordo com
essa abordagem, nao hd necessidade de atribuir a laicidade uma definicao
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substantiva, ainda que ela fosse bastante flexivel para abarcar aplicagoes
muito variadas. Com base no material oferecido pelos votos dos juizes do
STE no qual a laicidade figura, desde o inicio, como uma questao cen-
tral, busquei exatamente destacar os diversos entendimentos a que essa
categoria estd sujeita, sugerindo uma oposigao entre laicidade de situagao
e laicidade de intervengao. Articulada ao tema do ensino religioso em
escolas publicas, tais entendimentos, longe de apontarem para solugoes
equivalentes, remetem para arranjos ao qual correspondem configuragoes
distintas de relagoes entre Estado, religioes e sociedade. Isso jd seria razao
suficiente para continuarmos a insistir na discussao sobre o tema, com o
bem-vindo auxilio de pesquisas e visadas comparativas.

Tal discussao deve levar em conta um dado que interfere no qua-
dro que serviu de ponto de partida para o julgamento do STE Ao final
do mesmo ano de 2017, o ensino religioso foi incluido na Base Nacio-
nal Curricular Comum (BNCC), documento que define os pardmetros
para os contetidos escolares. Isso significa que passaram a existir diretri-
zes nacionais para o contetdo curricular do ensino religioso (Gonzalez;
Dias, 2022). Ou seja, se as posi¢oes que defendiam essa ideia — em espe-
cial a do ministro Barroso — sairam perdedoras no julgamento do STE
outras forcas sociais foram capazes de torni-la vitoriosa no ambito do
Conselho Nacional de Educa¢ao. Longe de sacramentarem a natureza
do ensino religioso em escolas ptblicas no Brasil, essas definicoes for-
mam mais um capitulo de uma histéria de controvérsias que envolvem,
entre outros principios, a laicidade.
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ENSINO RELIGIOSO E EDUCACAO MORAL: UMA LAICIDADE EXPERIMENTAL

Eduardo Dullo
Jodo Vitor Gavioli

A Primeira Reptblica (1889-1930), foco temporal deste texto, é
usualmente relegada ao esquecimento, como se a formagio da nagao
tivesse seu inicio apenas na década de 1930, durante o periodo Vargas.
Por muito tempo, esse periodo foi nomeado pela literatura como “Re-
publica Velha”, indicando algo que deveria ser deixado para trds. Este
viés histérico é também reproduzido por parte significativa da litera-
tura que se dedica ao tema da laicidade, produzindo um curioso hiato
temporal nos estudos sobre o tema no Brasil. Fala-se, recorrentemente
e com muita qualidade, da transi¢io da monarquia para a reptiblica em
fins do século XIX para discutir o término do regime do padroado e, na
sequéncia, discute-se as transformagoes ocorridas a partir da década de
1930, quando a Igreja Catdlica conseguiu mais acesso e aceitagio entre
os politicos no governo do Estado, além das atuagoes da Liga Eleitoral
Catdlica, o retorno do ensino religioso e a instalagao do Cristo Reden-
tor no Rio de Janeiro em 1931 (p.ex., Cecchetti, 2016; Cecchetti; San-
tos, 2022; Giumbelli, 2008a). Esse hiato de pesquisas sobre as quatro
décadas desse periodo levou a uma interpretagio equivocada sobre a
Primeira Reptblica, em que prevaleceu a percepgao de ruptura radical
entre Estado e Igreja Catélica, chamada por alguns de “laicismo”.

Uma excec¢ao na literatura é o trabalho de Leite (2011), que se con-
trapde 2 interpretacio desse “laicismo” na Primeira Reptblica. Entre-
tanto, sua interpretagio caminha na dire¢ao oposta, de sugerir que nao
hd uma significativa distingao nesse periodo em relagao ao que ¢ esta-
belecido pela Constitui¢ao de 1934 sob Vargas, concluindo que “o que
se verifica é que, na prética, a Republica brasileira conheceu apenas um
modelo de laicidade. [...] [O] que se impds na realidade foi um modelo
de cooperagao e proximidade entre Estado e religiao, com o previsivel
destaque a religido majoritdria” (Leite, 2011, p. 51). O presente capitu-

1 Este trabalho ¢ parte da pesquisa financiada com a Bolsa em Produtividade em Pesquisa do CNPq (2021-2024),
recebida por Eduardo Dullo.
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lo tem por objetivo dar mais um passo para suprir essa lacuna, porém
discordando tanto das interpretagdes do laicismo de ruptura radical
quanto do modelo tnico de laicidade. A perspectiva aqui adotada ¢ a
de uma genealogia da formagao do secular (Asad, 2021; Dullo, 2012,
2013), capaz de atentar para as ambivaléncias, contradi¢des, instabili-
dades e disputas politicas préprias das dinidmicas sécio-histéricas que
dotam cada cendrio de uma particularidade. O argumento mais amplo
sugerido aqui, seguindo as perspectivas genealdgicas (Foucault, 1979),
¢ o de que tais dinAmicas nao configuram uma fundacio de modelo
tnico, uma matriz de laicidade que serd reproduzida e reiterada desde
a Primeira Republica, e, sim, que podemos ver uma disputa e invengao
de matrizes que, entretanto, nao se estabilizaram no longo prazo — o
que pode ser pensado como um dos efeitos da ruptura institucional
ocorrida em 1930. Assim, sugerimos que a Primeira Republica é ca-
racterizada pela experimentagio acerca da laicidade, ou melhor, uma
laicidade experimental.

A excelente literatura sociolégica e antropoldgica brasileira sobre
a laicidade (Camurca, 2017; Giumbelli, 2008b, 2013; Mariano, 2011;
Montero, 2015; 2018; Oro, 2011, 2023) permanece presa a este viés
temporal, enfatizando o tempo presente sem uma perspectiva histérica
que observe um momento de intensa experimentago social, com uma
fértil imaginagao de futuro para um pais que havia se tornado uma Re-
publica laica e ainda buscava meios para tornar socialmente efetiva no
cotidiano essa realidade. Por essa razdo, consideramos o aspecto mais
fascinante do material que trabalharemos neste texto o de sua imagina-
a0 e experimentagao, sobretudo de coisas que nao vieram a ser ou que
nao se concretizaram no longo prazo como projetado, abrindo novos
olhares para as transformagdes da laicidade no decorrer da histéria.

Nessa direcao, sugerimos que um foco de pesquisa na laicidade nos
leva além das relagdes entre Igreja(s) e Estado, isto é, que trabalhar com

2 Se Leite (2011) argumenta que o “ensino leigo” ndo era realidade em diversos estados (como Rio Grande do
Sul e Minas Gerais), cabe lembrar que os estados tinham suas proprias constituigdes nesse periodo e que mesmo
esses casos eram resultados de ambivaléncias e experimentagdes locais. A carta citada pelo autor acerca do ensino
religioso no RS ¢ bastante elucidativa dessa dinamica, na medida em que o ensino religioso foi implementado para
evitar a evasdo dos jovens da escola publica laica para escolas catélicas, nas quais recebiam a almejada formagao
para a comunhdo. Ja a situagdo em MG era resultante da articulagdo dos intelectuais catdlicos cariocas e mineiros
presentes na Associagdo Brasileira de Educagdo (ABE) e foi acompanhada em detalhes por Fernando de Azevedo,
tanto no Congresso da ABE quanto ao manter em sua pasta (Acervo IEB/USP) recortes de jornais acerca do debate
e da decisdo, agindo, como veremos, para impedir esse evento no Distrito Federal.

274



as controvérsias sobre a pertinéncia do ensino religioso nas escolas pu-
blicas laicas por ocasiao da Reforma Fernando de Azevedo no Distrito
Federal (na época, o Rio de Janeiro) dos anos 1927 a 1930 envolve falar
dos anseios e projetos de nagao, das tentativas de consolidar um “povo”
para o Brasil (A Reforma [...], 1927; O Ensino [...], 1928; O Novo
[...], 1928; Wurth, 1928). Em outras palavras, podemos notar que hd
um problema recorrente no debate publico sobre a laicidade brasileira:
a separagdo formal entre Igreja(s) e Estado corresponde um cotidiano
em que a experiéncia vivida e a subjetividade da populacio é marcada
pela religiosidade. O questionamento entre qual relacao deveria existir
entre Estado e sociedade civil é, portanto, central. Porém, no contexto
da Primeira Republica, essa sociedade civil era percebida como muito
menos plural do que no século XXI. A disputa ¢ pela manutengao ou
pela derrocada de uma hegemonia catdlica, que silenciava vozes dissi-
dentes e plurais, como as de religides afro-brasileiras ou ateias. Assim,
estamos debatendo nao apenas o conceito de laicidade, e, sim, o que Ta-
lal Asad chamou de “secularismo”, um projeto sociopolitico composto
de ideias especificas sobre o papel e o lugar da religido na modernidade.
Esse projeto da Primeira Repdblica, argumentamos, traz a marca de
uma primeira formacao: modernidade, nation-building, democracia e
laicidade eram temas que estavam na ordem do dia, mas que nio es-
tavam minimamente estabilizados em seus contornos e fundamentos.
Neste texto, discutiremos a pretensao desse projeto em formar a socie-
dade civil brasileira em sua secularidade’.

O presente capitulo estd estruturado para seguir uma das contro-
vérsias publicas® relacionadas 4 educagio: a do ensino da moralidade
necessdria para formar a populacio desejada para a nagao. Essa contro-
vérsia pode ser encontrada no material histérico arquivado no Acervo
Fernando de Azevedo do Instituto de Estudos Brasileiros da Universi-
dade de Sao Paulo (IEB-USP)°, que contempla dez dlbuns de recortes

3 Um aspecto central do projeto moderno de formagdo da nagéo envolveu a dimensdo biologica, em termos raciais,
eugénicos e higiénicos (Seyferth, 2020). Nao adentraremos esse topico neste momento, mas ¢ importante salientar
sua centralidade, pois desde a concepgao arquitetural dos prédios para as escolas, passando pela inser¢do dos espor-
tes, ensino de higiene bucal e educagao sexual, tudo demonstra um verdadeiro complexo projetado como forma de
governo biopolitica de populagao (Foucault, 2023).

4 Para uma proposic¢ao sobre o estudo com base em controvérsias publicas, cf. Montero (2015) e Dullo (2015).

5 A consulta a esse material somente pode ser feita no local, mas ¢ possivel pesquisar a catalogagao no site disponivel
em: https://www.ieb.usp.br/acervo/. Acesso em: 1° abr. 2023.
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dos jornais dos anos 1927 a 1929, com um total de 8.329 matérias de
jornal. Esses dlbuns foram montados pelo préprio Fernando de Azeve-
do, reunindo todas as matérias que se relacionavam com a reforma edu-
cacional em andamento sob sua coordenacio®. Apéds cuidadosa leitura
desse material jornalistico e de outros indmeros documentos do Acervo
Fernando de Azevedo (como correspondéncias, manuscritos e outros
— 0 acervo comporta mais de 17 mil documentos), identificamos o de-
senvolvimento dessa controvérsia pablica com um desfecho inesperado
e ainda ndo apresentado pela literatura especializada.

Aqueles que promoviam a Reforma na educagio, como o Diretor
da Instrugao Publica, Fernando de Azevedo, e que eram identificados
como parte de um grupo de intelectuais associados aos idedrios liberais,
julgavam que o ensino da moral era o da moralidade do progresso,
do civismo e da ciéncia (cf. Carvalho, 1998). Aqueles que almejavam
uma nagao catdlica consideravam que essa moral deveria ser transmi-
tida pelo ensino religioso confessional (catélico) nas escolas publicas
(Ensino [...], 1929). Essa separagao, entretanto, ¢ muito mais ambigua,
pois os agentes catdlicos com frequéncia adotavam as palavras e pautas
de seus adversdrios e as preenchiam com seus valores (Kalenda, 2021,
p. 211-217)". Veremos, portanto, que, diante das pressdes dos catdlicos
para que o ensino religioso fosse estabelecido, os reformadores preci-
saram intervir tanto no debate publico quanto nas mais altas esferas
decisérias e terminaram por concluir o embate com uma “solugao de
compromisso’: a educagao moral das criangas tendo como arcabougo
0 entao recente escotismo, visto por reformadores como nao religioso
e por catélicos como uma transmissao dos valores cristaos. Com isso,
nosso argumento ¢ o de que nesta laicidade experimental, justamente
por nio existir uma matriz estabilizada, uma mesma prética social pode
ser interpretada por ambos os lados como adequada aos seus projetos
morais.

6 Ainda que seja relevante em termos metodologicos questionarmos a autoria da fabricagdo dos acervos historicos e
as interferéncias politicas que dai possam advir, ressalto que este ndo ¢ o objetivo deste texto, cujos autores estao
cientes desse problema.

7 Kalenda (2021) demonstra como, nos jornais catolicos dos anos 1920, se formulou essa estratégia de cooptagéo das
palavras e pautas, sobretudo ao conceberem um “feminismo catolico” e uma “revolugdo catélica” que reforgavam
as posigdes tradicionais da mulher e a harmonia social hierarquica entre pobres ¢ ricos. Para a posigao do Pe. Leonel
Franca, SJ, sobre o manifesto educacional dos Escolanovistas, cf. (Franca, 1954a). Para o desenvolvimento das
agdes de leigos catolicos e sua relagdo com a modernidade, cf. Portantiolo Maia e Pinto Sales (2019).
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A Reforma no Distrito Federal (RJ): educacional e moral

O “estrangeiro” paulista, como Fernando de Azevedo (1894-1974)
foi chamado por setores cariocas quando nomeado Diretor da Instrugao
Pablica do Distrito Federal (Rio de Janeiro), assumiu com o compro-
misso e a inten¢do de realizar uma grande reforma no sistema educa-
cional. Sua posi¢io, bem como total autonomia e liberdade politica, foi
assegurada pelo prefeito Antonio Prado Jr. e em muitas vezes cobrada
pelo Diretor para que permanecesse no cargo. Apds um recenseamen-
to da situagdo escolar, um procedimento inovador naquele momento
em que o pais nio realizava ainda as pesquisas censitdrias, Fernando de
Azevedo encaminhou seu projeto de reforma. O cendrio era marcado
por uma intensa inspira¢io na educagio moderna promovida em paises
europeus (como Franca, Inglaterra, Alemanha) e nos Estados Unidos
da América, que era contrabalancada por fortes convicgdes, pertenci-
mentos e aliangas locais. O préprio Fernando de Azevedo era descrito
como marcado pela sua formagio humanistica cldssica greco-romana
que nio descuidava do corpo para trabalhar a mente (Griecco, 1927),
embora nio fosse enfatizado que boa parte de sua erudigao havia sido
formada nos bancos escolares jesuiticos (tanto no Colégio quanto ao
adentrar a Companhia de Jesus como novigo, na qual permaneceu por
cinco anos).

Diferentes parcelas da populagio colocaram-se como atores fun-
damentais do debate, ainda que a participagio na controvérsia putblica,
ocorrida nos jornais da época, estivesse disponivel apenas para uma mi-
noritdria elite alfabetizada e intelectualizada — e majoritariamente mas-
culina. Os dois principais atores coletivos na cena publica foram a Igreja
Catélica, que se manifestava por meio de intelectuais leigos, como os
pertencentes ao Centro Dom Vital — Jackson de Figueiredo falece em
1928, e Alceu Amoroso Lima assume a direcio nesse ano, durante os
debates da Reforma (Arduini, 2015) —, e o grupo dos intelectuais libe-
rais ao redor de Fernando de Azevedo, que passou a encabegar o mo-
vimento da Escola Nova, sendo o principal redator do Manifesto dos
Pioneiros em 1932 (Nagle, 2009; Vidal, 1994). Sendo estes tltimos os
propositores da mudanga, ao ocupar formalmente posi¢oes no Estado,
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coube a primeira o papel de reagao e de contencio dessas mudangas,
com vistas a niao perder a posi¢do de responsdvel pela formagao das
almas da populagio. Assim, durante todo o processo de aplicagao dos
novos métodos educacionais pela Diretoria de Instrugao Pablica do DF
(e mesmo nos anos posteriores, jd na década de 1930 com o governo
de Getdlio Vargas), a Igreja, por meio de representantes oficiais (como
sacerdotes) e de intelectuais leigos, se colocou como oposi¢ao central
nos debates, refletindo sobre suas diferentes formas de atuagao moral e
educacional. Entretanto, as posi¢oes e os féruns de debate nio estavam
segregados. A Associa¢ao Brasileira de Educagio (ABE), por exemplo,
congregava as mais diversas posi¢des, o que resultava em embates e ar-
gumentagdes também nos seus Congressos anuais (Carvalho, 1998; cf.
Azevedo, 1971, p. 98-99, para sua prépria nomeagio dos intelectuais
aliados a ele). O primeiro desses Congressos ocorreu em 1927, em Curi-
tiba; o segundo em Belo Horizonte, em 1928 (quando o governador de
MG anunciou o retorno do ensino religioso no estado); e o terceiro em
Sao Paulo, em 1929. Personagens como Everardo Backheuser, que co-
laborava regularmente para a Revista A Ordem, do Centro Dom Vital,
eram assiduos no embate da ABE e, durante parte significativa dessa
controvérsia, era o presidente da Associagao dos Professores Catélicos
do Estado do Rio de Janeiro (Jardim, 1929)3%.

Desde o inicio, a implementacio do projeto proposto enfrentou
dificuldades que demandavam uma transformagao da mentalidade e da
moralidade publica. Como afirmou Azevedo (1971, p. 100):

Eu me havia proposto modificagdes radicais de estrutura, de
mentalidade e de métodos e técnicas de ensino. Para alcancar
ésses objetivos, tinha de forcosamente comegar pela reorganiza-
¢a0 da escola destinada & formagio de professores. Era preciso
atacar a questdo pela raiz. E sob todos os aspectos. Materiais,
estruturais e pedagdgicos.

Sua luta pela “moraliza¢ao” do ensino comecou, portanto, pela mo-
ralizagao do trabalho dos professores, sobretudo do turno da noite, que
“ndo ensinavam em geral cousa alguma, e, — o que ¢ pior e mais escan-
daloso, — nao poucos s compareciam as aulas (quando compareciam),

8 Album 5, matéria 496.
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para ler jornais, sentados e com os pés sobre a mesa, enquanto os alu-
nos conversavam, discutiam ou entravam em lutas corporais” (Azevedo,
1971, p. 101). Sua a¢do foi a de transferir de escola esses professores, para
obrigd-los a pedir demissao por nao quererem ser realocados em um lu-
gar distante. Porém, a questiao da moral era central também na sua visao
de mundo e sua concepgao da vida social. Penna (1987, p. 7) afirma,
citando o préprio Azevedo ao final, que, para ele, “nessa época, a chave
do problema social estaria em uma reforma moral e religiosa, endossando
a enciclica De Rerum Novarum, de Leao XIII, ‘profundamente humana
porque reduz, em ultima andlise, a questao social a uma questao ética”.

A transformagio de mentalidade almejada era pensada no con-
texto de crescente urbanizacio e industrializagao e inclufa os esforcos
de formagao de mao de obra minimamente qualificada em termos de
conhecimento e racionalidade para o trabalho, mas sem descuidar do
objetivo ético-politico de formagao para a cidadania.

A educacio nova, nas suas bases, na sua finalidade, e nos seus mé-
todos, nio podia, pois, fugir, de um lado, as ideias de igualdade, de
solidariedade social e de cooperagio que constituem os fundamen-
tos do regime democritico, e por outro lado, as ideias de pesquisa
racional, trabalho criador e progresso cientifico, que guiam a socie-
dade cada vez mais libertada da tirania das castas e da servidao dos
preconceitos (Azevedo apud Penna 1987, p. 16-17).

O préprio Azevedo formulou sua posicao a respeito das ideias pre-
sentes na Reforma em seu livio Novos caminhos e novos fins: a nova poli-
tica de educagio no Brasil, enfatizando que a questao ético-moral era tao
central que nao foi concebido um ensino em separado para o tépico,
inexistindo uma disciplina de “instru¢o moral e civica”. Para ele, “nao
ha atividade escolar [...] que nio dé ensejo a uma li¢ao de moral ou de
civismo”, no qual se forma a consciéncia dos deveres, da responsabili-
dade e o hdbito do trabalho. Essa formacio moral dos estudantes deve
ocorrer na escola, porque esta é concebida como o ambiente em que o
estudante entra em contato com o mundo publico e aprende o senso
do sacrificio pela comunidade, em contraposicao aos valores individua-
listas. Sua formagao moral é dirigida para servir a coletividade nacional,
o que ele caracteriza como a “socializagdo” prépria dessa escola nova,
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na qual “a prépria classe, uma democracia em miniatura, apresenta as
caracteristicas essenciais de uma comunidade” (Azevedo, 1958, p. 78).

O “entusiasmo pela educagao” e depois o “otimismo” (categorias
cunhadas por Nagle, 1997) marcavam como a questao educacional era
tomada como a principal solugao para o problema do pais. Sua fungao
prética era vista como essencial para a evolu¢ao do Brasil, e o argumento
de que se devia tomar conta das riquezas nacionais fomenta essa relagao:
“precisamos cuidar primeiro da educacio da gente, para depois cuidar
definitivamente das riquezas da terra” (A festa [...], 1927)° e assim se
criava a necessidade de um “Ensino de utilidade Imediata”, a escola pri-
maria estaria na posi¢ao de ensinar fatos tteis e praticos para vida do es-
tudante. A posigao do sexo feminino também teve sua relagio debatida
com recortes da educagio prdtica, a fundamentacio de uma praticidade
relacionada as tarefas domésticas e organizacionais do lar eram os focos
principais do debate, que teve uma formagio em separado chamada
de “educagio doméstica”, isto é, para a domesticidade entendida de
forma racional em sua economia: “Educamos a mulher para atrair, para
agradar, preparamo-a com uma certa dose de aguda perspicicia para o
encanto dos sentidos e, no entanto, nio educamo-a para a felicidade
do lar que é o verdadeiro reino” (A remodelagao [...], 1927)". Essas
posicoes demonstram o cardter com que era trabalhada a relagao entre a
reforma educacional e o ensino pritico, naquele periodo.

A dimensio técnica, da educagdo voltada para o trabalho (Educa-
¢ao [...], 1929), era central em sua proposta e, ainda que a maioria a
entendesse como um passo importante para o sucesso da nagao, muitos
almejavam uma instrugao mais humanistica. Em uma das matérias pu-
blicadas nesse contexto, o jornalista paulista Sud Mennucci refletiu so-
bre o assunto, dizendo: “As escolas oficiais ndo podem esquecer que ser-
vem de preferéncia a populagio pobre, na sua maioria, daqueles que se
destinem, na vida, a operdrios, artesaos, artifices. Nao se tomard como
exagero retorico dizer-se que 80% da populagio seguird o caminho”

(apud Vianna, 1927)".

9 Album 1, n° 352 do Acervo Fernando de Azevedo (IEB/USP).
10 Album 1, n® 686 do Acervo Fernando de Azevedo (IEB/USP).
11 Album 1, n° 149 do Acervo Fernando de Azevedo (IEB/USP).
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A defesa da perspectiva da praticidade do ensino publico basea-
va-se muitas vezes em uma relagio de fomento de uma educagao que
se angariava as populagdes mais pobres. Nao entraremos na discussio
pormenorizada de uma diferencia¢o de educagio moral para as elites
e para a massa popular, existente no periodo para ambas as posigoes. A
separacao entre povo e elite era estruturante do pensamento da época
e, aqui, trata-se sobretudo da educa¢io moral a ser oferecida para as
massas. Assim, a educagio para o trabalho tinha, também, um papel de
moralizacio dos costumes, na medida em que visava & “implementagio
de um modo de vida moralizado e sanitarizado no qual o trabalho e a
familia eram modelados por uma série de micro-dispositivos” (Carva-
lho, 1998, p. 315).

Por outro lado, havia aqueles que consideravam que deveria exis-
tir um ensino moral especifico, uma disciplina como a de ensino reli-
gioso, direcionada aos preceitos e valores cristaos. Tratava-se de pensar
nos jovens estudantes como futuros trabalhadores sim, mas, sobretudo,
como o espirito da nagdo, que deveria ser moralmente ilibado. Essa
posicao nao era sustentada apenas pelos catélicos. O Sr. Langrien, lider
do Colégio Batista Americano-Brasileiro no periodo, abordou a ques-
ta0: “Nao sao ainda mais eficientes os nossos programas de ensino, pela
demasiada complexidade. Seria, talvez, mister, sem prejuizo do lado
intelectual, ampliar tanto quanto possivel o lado moral, o mais pre-
ponderante na vida e na conduta do homem” (O recenseamento [...],
1927)". O trabalho moral era visto como fundamental na construcio
de uma reputagdo impar, por parte do estudante, e que era tida como
central para a vida em sociedade.

Nesse momento inicial do debate, a nogao de ensino laico, assegu-
rada por um Estado laico, era uma das fontes principais de discussao. A
proposta de Reforma visava formar tendo como base os valores civicos
e era enunciada como parte de uma “democratizagao” da educacio, so-
bretudo por torni-la obrigatéria, ampliando o acesso de uma imensa
massa populacional analfabeta. Porém, algumas das questoes colocadas
discordavam filoséfica e teologicamente da possibilidade de fundamen-
tar uma moral em outra coisa que nao em Deus.

12 Album 1, n® 92 do Acervo Fernando de Azevedo (IEB/USP).
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No primeiro Congresso da ABE, por exemplo, a questao do ensino
religioso apareceu por maos catdlicas, e encaminhou-se para aprovagio
no plendrio a mog¢io de que deveria ser realizado nas escolas primdrias
publicas fundado na doutrina catdlica (Carvalho, 1998, p. 311-314). No
entanto, o reformador e pedagogo Lourenco Filho apresentou um subs-
titutivo que alterava a redacio para que a “instrugio moral, nas escolas
primdrias, tivesse base na nogao de Deus, porém fora de qualquer sectaris-
mo” (Carvalho, 1998, p. 314). Como fica evidente, a solugao encontrada
visava minimizar os efeitos da votagao em plendrio, marcada pelo debate
publico. Os agentes catélicos buscavam ocupar essas posigoes e garantir a
legitimidade democrdtica (pautada na votagao de maioria).

De maneira similar, o Projeto da Reforma deveria ser primeiramen-
te aprovado no 4mbito do Conselho Municipal para poder entrar em
execuglo. Nessa ocasido, o Dr. Jeronymo Penido propés uma emenda
ao Projeto, acrescentando o ensino religioso facultativo nas escolas pu-
blicas. A emenda foi aprovada pelo Conselho, gerando intensa disputa
na esfera publica e contrariando Fernando de Azevedo, que se manifes-
tou contrdrio e apelou ao prefeito. Os argumentos que fundamentavam
a proposta de Penido eram os de que s6 a religiao (e o catolicismo) po-
deria constituir uma educagao moral verdadeira. Apenas por meio dessa
concepgao de moral, o individuo se tornaria verdadeiramente livre, de
fato, para tomar suas decisoes.

Como j4 havia colocado Carvalho (1998, p. 43), o que estava em
jogo era a produgao de uma nacionalidade fundamentada no catolicis-
mo, j& manifestada por Jackson de Figueiredo (em publicagao de 1921),
em que dizia que o “catolicismo é a for¢a de ordem moral e religiosa que
arregimenta todas as forgas do pais” (apud Carvalho, 1998, p. 43). Essa
visao era prolongada para interpretar o projeto de Fernando de Azevedo
como o de uma criagao da nacio desprovida de sua esséncia por meios
considerados “autoritdrios”.

O cardter facultativo do ensino religioso era também um impor-
tante ponto ressaltado pelos defensores da emenda e, de acordo com
eles, essa posi¢ao nio estaria contrdria a Constituigdo, por niao obrigar
e, sim, criar a possibilidade de escolha. Esses pontos eram amplamente
contrariados pelas personalidades incompativeis com a proposta; para

282



elas, na realidade, o fato de essa emenda tornar o ensino facultativo po-
deria resultar em dois problemas: o primeiro seria a abertura para uma
educagio religiosa que suportasse todas as correntes religiosas (ainda
que o debate fosse limitado ao cristianismo), o que era entendido como
a criagdo de uma confusao na mente dos jovens; e o segundo problema
¢ que uma educagao religiosa que s6 abarcasse os fundamentos catdlicos
estaria em contraposi¢ao a constitui¢ao do Estado brasileiro laico.

A emenda, mesmo sendo aprovada em uma sessio do Conselho
Municipal, acabou por ser vetada pelo prefeito, com o argumento de
nao haver nenhuma finalidade coletiva angariada pela proposta: “Os
dispositivos vetados alteram a estrutura da lei orginica e constituem
medidas de cardter pessoal” (Falta [...], 1927)". Esse fato, grandemente
influenciado pela personalidade de Fernando de Azevedo, resultou na
manutengio do cardter proibitério em relacao ao ensino religioso.

Como parte dos esforcos catdlicos e vendo o caminho da votagio de-
mocrética fracassar, Everardo Backheuser propos, por meio da ABE, que
fosse feito um inquérito sobre o ensino de moral e o ensino religioso, con-
sultando personalidades eminentes, como ex-presidentes brasileiros, consti-
tuintes de 1891, ex-presidentes da Ordem dos Advogados, a respeito de dez
quesitos, dos quais citaremos apenas alguns (Grande [...], 1928)™:

Deve o ensino moral ser feito apenas no lar ou também nas
escolas?

Pode ou deve o ensino moral ser levado a bom termo indepen-
dente de qualquer nogio de religiao ou melhor serd que se ligue
a nogoes religiosas?

A letra e o espirito de Constitui¢io republicana sio contrarios
a0 ensino, em caracter facultativo, nas escolas publicas, de dou-
trinas e principios religiosos?

Pode ou deve ser proibido ao professor primario ministrar edu-
cagio religiosa, na sua propria escola, desde que paes ou respon-
saveis 0 autorisem e sem perturba¢io do horario das disciplinas
escolares?

Attendendo a que catholica ¢ a grande maioria da populagao
brasileira, serd vantajosa para a consolidagio da moral catholi-
ca, dentro das escolas? ou, ao contrério, serd a educagio catho-
lica da infincia prejudicial a essa unidade nacional?

13 Album 2, n® 978 do Acervo Fernando de Azevedo (IEB/USP).
14 Album 4, n® 548 do Acervo Fernando de Azevedo (IEB/USP).
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Articulando uma sequéncia de perguntas que culminam na centra-
lidade do catolicismo para a formacao nacional, o “inquérito” proposto
por Backheuser é instrutivo da racionalidade operante. Imediatamente,
colocava-se a responsabilidade da educacao moral: seria apenas familiar?
Caberia ao Estado, em suas escolas? Parece-nos, sabendo da posi¢ao ca-
télica do formulador dessas perguntas, que a resposta almejada era pela
afirmativa: de que caberia primeiramente a familia, mas também a esco-
la promover a educa¢io moral das criangas. E curioso que, nesse debate,
nao tenha sido mencionada a responsabilidade das igrejas em oferecer
essa educagao, ainda que as perguntas continuassem questionando se
essa moral nao deveria estar ligada a questdes religiosas. E, por fim,
direcionando-se para argumentos “liberais” e “democriticos”, como a
liberdade de escolha, o cariter facultativo e a decisao da maioria. En-
tretanto, o Diretor da Instrucido Publica era inflexivel: nao aceitaria o
ensino religioso na escola publica e exigiu do prefeito o exercicio de seu
poder de veto quando da emenda proposta por Penido no Conselho
Municipal. Essa postura lhe valeu a alcunha de “autoritdrio”, irredutivel
as argumentagoes e decisdes do debate piblico “democrdtico” e 2 mobi-
lizagao de maiorias por agentes ligados a Igreja Catdlica.

Uma solu¢ao de compromisso: o escotismo

Com uma relativa derrota no 4mbito politico, os agentes religiosos
se viram na necessidade de uma mudanga de atuagao. O cardter funda-
mental das mudangas educacionais foi reafirmado, o combate ao anal-
fabetismo foi refor¢ado, e uma nova instituigao surgiu para recolocar os
preceitos morais catélicos, de forma inesperada, em pauta. O escotismo
formou-se como principal areumento moralizante durante os primeiros

p palarg
meses de 1928 (O Escotismo [...], 1928).

Considerada “uma forma de educacao fisica, moral e civica” (Es-
coteiros [...], 1928)" e “uma escola de educacao de virilidade, moral,
civismo e fraternidade” capaz de criar “para a familia: bom pae - bom
filho - bom irmao” e “para a patria: patriota - educador - trabalhador”

15 Album 3, n° 822 do Acervo Fernando de Azevedo (IEB/USP).
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(Martins, 1928)'°, o escotismo adquiriu centralidade. Ele se tornou ao
mesmo tempo um brago moralizante para parte da intelectualidade ca-
télica e uma atividade prética de educagao fisica e higiene moral para os
intelectuais reformadores da Escola Nova, tendo uniformes padroniza-
dos regulamentados pelo Estado e a aceitacao do Diretor de Instrugao
Fernando de Azevedo.

Sua organiza¢ao em “Associa¢ao Escolar dos Escoteiros” resultou
em diversas medidas a serem tomadas pelas institui¢des educacionais da
época, discutindo regulagoes sobre a maneira de propagar o escotismo
em ambiente escolar e de como essa organizacao funcionaria no contex-
to educacional do pais.

Como trabalho preliminar dessa organizacio torna-se necessd-
rio que, nas escolas, os professores expliquem aos alunos o que
¢ escotismo e, em casa, 0s pais ou responsaveis por eles, fiquem
ao corrente dos fins dessa instituicéo.

A explicagao aos alunos deverd ser breve, consistindo em informar
que o fundador do escotismo foi 0 General Baden Powel, que esta-
beleceu, na Inglaterra, em 1908, e que essa obra tem por fim a edu-
cagio complementar, do ponto de vista fisico, moral e intelectual.
Em seguida, o professor explicard o significado de cada um dos
artigos do Decdlogo. Depois, incumbira cada escoteiro de entregar
a seus pais ou responsdveis o folheto explicativo ndmero 2.

Apbs esse trabalho preliminar, trata-se ha de organizar a “Asso-
ciagio Escolar dos Escoteiros”.

A terceira etapa serd o estabelecimento da “Escola de Instruto-
res Escoteiros”.

Finalmente formar-se-do os “Ntcleos de Escoteiros Escolares”
separados por distritos (A sede [...], 1928).”

Além da estrutura, a atuacio dos ensinamentos dos escoteiros ti-
nha uma forma muito bem definida, os fatos morais estavam sempre
em papel de destaque e fomentados por normas religiosas.

Tudo se faz por meio de continuas licées de coisas, ou pelo
exemplo pessoal, de modo que, durante esse periodo da idade
se encaminhe a juventude para o bem, sob todas as formas,
habitados de religiao, sentimentos de honra e responsabilidade,

16 Album 6, n° 189 do Acervo Fernando de Azevedo (IEB/USP).
17 Album 3, n® 814 do Acervo Fernando de Azevedo (IEB/USP).
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horror 4 mentira, espirito de iniciativa: higiénica, fisica, mental,
generosidade, econ6mica etc. (Escoteiros [...], 1928)".

Nesse mesmo ponto, a educagao moral, agora trabalhada pelos
grupos escoteiros, passou a constituir a ideia de busca pelo progresso da
nagio. Esse fato era colocado nio de maneira contriria a educagao pu-
blica, mas, sim, de forma complementar. Sua estrutura era vangloriada
como essencial nio sé para o avango presente do pais, mas também na
construgao de um povo votante, constituido de uma moral catélica, e
para bons politicos que iriam dirigir a nagao com fé e moral puras. “O
pequeno escoteiro que tirou da rua uma casca de laranja, vale como um
professor de educagao civica. Se o Brasil tivesse — nao estamos exageran-
do — dez homens de governo com essa mentalidade ele nao escorregaria
tanto” (Escola [...], 1928)".

Conclusao

E surpreendente para nés, quase cem anos depois, que o escotismo
tivesse essa forca e fosse encarado como um programa moral nacional,
mas nao ¢é algo dnico do cendrio brasileiro. Em seu livro sobre o encontro
imperial da Gra-Bretanha com a India, van der Veer (2001, p. 83-105)
dedica boa parte de seu quarto capitulo ao escotismo. Porém, ali, a0 mos-
trar a origem do escotismo no contexto imperial britinico, ele nos revela
que fazia parte da produ¢do da masculinidade racial branca como forma
de dominagio viril de outros povos, considerados inferiores. Uma das
principais preocupagoes de Baden-Powell ao criar os escoteiros era a de-
terioragao da raga britAnica no encontro colonial. O curioso, ele salienta,
¢ que o escotismo se difundiu globalmente, ¢ mesmo os indianos, que
eram descritos como afeminados, desejavam ser escoteiros, criando uma
curiosa dificuldade para o General Baden-Powell.

Mas por qual razao o escotismo alcanca tamanha importincia? Em
primeiro lugar, ele aparece como uma atividade coletiva pratica, capaz
de criar vinculos entre as criangas e os jovens sob o olhar hierdrquico

entre eles até o topo, com um adulto. Logo, responde tanto aos anseios

18 Album 3, n° 822 do Acervo Fernando de Azevedo (IEB/USP).
19 Album 4, n° 6 do Acervo Fernando de Azevedo (IEB/USP).
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catblicos quanto dos reformadores, que colocavam centralidade na edu-
caglo fisica (e o primeiro livro publicado por Fernando de Azevedo foi
sobre esse tema). O mote “corpo sdo, alma s3” (a sound soul in a sound
bodly) era assumido tanto por Fernando de Azevedo quanto pelo Gene-
ral Baden-Powell, visando mediante o lazer e exercicios fisicos garantir
a moralizagdo dos costumes das classes populares, sem uma instrugao
tedrica e formal acerca da moral e da ética. Nessa dire¢io, permite,
também, que a moralidade e o civismo sejam aprendidos sem que haja
uma disciplina em separado, mas por meio de exemplos e atividades, na
sequéncia da preocupagao de Azevedo jd mencionada no inicio.

Por fim, e como apontou van der Veer (2001, p. 89, traducio
nossa), “trata-se de uma organizagio que nao estd afiliada a nenhuma
igreja, ainda que preenchida pelo moralismo cristao”, solucionando o
problema de nio corresponder a nenhuma igreja e, portanto, respeitar
a letra e o espirito da Constituigao laica, a0 mesmo tempo mantendo
uma fundamentagio da moral em preceitos reconhecidos pelos intelec-
tuais catdlicos. O padre Leonel Franca, SJ, ainda em 1927, louvou o
escotismo ao fazer o discurso de inauguragio de uma de suas sedes no
Rio de Janeiro (cf. Franca, 1954b). Em 1931, em discurso acerca do
ensino religioso (apds o decreto do governo Vargas), ele comenta:

Nos escoteiros onde jd se comega a sentir a influéncia da edu-
cagio religiosa — Suit God not Yourself — foram mais conso-
ladores os resultados. Em grupos de formagio muito recente
a propor¢io dos meninos honestos jd se elevava a 58 ¢ 60%
enquanto, como vimos, na melhor das escolas nao passava de
41%. As segbes mais antigas, organizadas, hd meses ou 2 anos,
j4 ofereceram um coeficiente de moralidade que atingia 80,4 %
e 82,3 % (Franca, 1954c, p. 352).

Porém, para nés, a maior surpresa foi perceber esse escorregao do
debate publico rumo ao escotismo, apoiado e elogiado por ambos os
lados. De um questionamento acerca da moralidade e dos fundamentos
religiosos da moral, e ap6s seguidas tentativas fracassadas de impor o
ensino religioso cristao e catdlico nas escolas publicas, é no escotismo
que se encontra uma solugao para a discussao da laicidade no final da
década de 1920. Essa situacao inesperada é parte crucial da argumenta-
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a0 levada a cabo neste capitulo, a de que a laicidade na Primeira Repu-
blica deve ser entendida como uma laicidade experimental.
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LAICIDADE COM ASPAS: INTERPRETACOES E REINTERPRETACOES DE UMA
NOCAO EM DISPUTA NOS PROCESSOS JUDICIAIS MOVIDOS PELA
ASSOCIACAO BRASILEIRA DE ATEUS E AGNOSTICOS (ATEA)'

Sabrina Testa

Introducao

A Associacao Brasileira de Ateus e Agnésticos (ATEA) é a principal
entidade ateista do pais. Fundada em 2008, tem como finalidade expli-
cita a defesa dos interesses e direitos de ateus e agnésticos, o combate ao
preconceito que os atinge, a promogao de visdes de mundo e sistemas
de valores nio religiosos e — o que é visto como parte indissocidvel do
resto — a defesa da laicidade do Estado. Para tanto, a associagio pos-
sui presenca ativa no meio virtual em seu site e de seu perfil e grupo
no Facebook, nos quais incentiva o ativismo online dos simpatizantes.
Essa atividade virtual — que foi mais intensa em anos anteriores — ¢ a
principal responsével pela popularidade da associagdo, assim como da
sua reputagdo polémica, forjada a base de criticas (e ridicularizacoes)
da religiao. Se é frequentemente associada a memes e piadas invariavel-
mente superficiais, a discussoes tao inflamadas quanto simplistas sobre
assuntos como as inconsisténcias da Biblia, ou a hipocrisia dos cédigos
morais de igrejas vdrias ou a, ainda, defesa caricatural do método cien-
tifico, nao ¢é este o trabalho que os responsdveis da ATEA, na condigao
de associacio formalmente constituida, consideram o mais relevante.

A atividade considerada “séria” pela diretoria, e aquela & qual des-
tinam a maior parte dos seus magros recursos, ¢ o ativismo judiciério
em defesa da laicidade do Estado. Esse trabalho assume duas formas. A
primeira é a participa¢do como amicus curiae em processos que trami-
tam no Supremo Tribunal Federal. Trata-se de casos de alcance nacio-
nal nos quais a associa¢do solicita intervenc¢ao a fim de dar seu parecer
informado sobre o assunto em discussao, mas nao se encontra direta-
mente envolvida na agao. Destaca-se aqui a participagao no julgamento

1 Este texto tem como base a pesquisa de pos-doutorado da autora, financiada pelo programa CAPES/COFECUB
(numero do processo: 88887.647652/2021-00).
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da Acio Direta de Inconstitucionalidade n°® 4.439, relativa a oferta de
ensino religioso confessional nas escolas publicas, na qual a associagio
se manifestou contrdria a0 modelo vigente. Por meio de um escrito
enviado pela advogada representante, Dra. Maria Cldudia Bucchianeri
Pinheiro, a associa¢ao arguiu que a facultatividade da disciplina deveria
se fazer realmente efetiva e que a oferta deveria compreender a “mun-
dividéncia de descrentes, ateus e agndsticos” para os estudantes que a
procurarem®. A segunda forma de ativismo judicidrio consiste na apre-
sentagdo de dentincias, seja aos tribunais de justica, seja a0 Ministério
Puablico, perante atos que, entendem, violam o principio de separagio
entre as igrejas e o Estado consagrado pela Constitui¢ao Federal (CF).
Os denunciados sao, em geral, representantes do poder publico de nivel
municipal (na maior parte dos casos), estadual ou federal, e o contetido
das a¢des diz respeito a utilizagao de recursos pablicos ou a estrutura do
Estado em sentido amplo, para fins (tidos por) religiosos: a construgao
de um monumento a um santo, a Nossa Senhora ou a Biblia; a contra-
tagdo de um show de musica gospel; a instauragio da prética da oragio
em escolas puablicas; a celebragao de cultos em dependéncias do Estado;
entre outros. Geralmente, as dentncias referem-se a instrumentacio da
mdquina publica em favor do cristianismo —seja do catolicismo, seja do
setor evangélico, seja do conjunto sem distingao —, porém a associagio
tem impugnado atos andlogos realizados em beneficio de segmentos
outros, mesmo minoritdrios (como o povo de terreiro) ou do conjunto
destes (no caso dos atos inter-religiosos).

Este capitulo propoe abordar esta faceta menos conhecida do tra-
balho da ATEA, delimitando o campo de observagao aos processos mo-
vidos diretamente pela associagio nos tribunais de justiga entre 2016
e junho de 2022. Isto é, o foco estd colocado nos casos em que a asso-
ciagao intervém como autora da a¢do, dando inicio ao processo e par-
ticipando ao longo de todas as suas instincias como parte denunciante.
Com esse recorte, deixam-se de lado os casos em que a ATEA intervém
por meio do Ministério Publico, quando ¢é este quem se encarrega de
conduzir o processo, assim como 0s casos em que a associagao partici-

2 Disponivel em: https://www.jota.info/opiniao-e-analise/artigos/inconstitucional-ensino-religioso-em-escolas-pu-
blicas-23082017. Acesso em: 10 set. 2021.

294



pa como amigo da corte’. A proposta é analisar os argumentos que sio
mobilizados nas disputas pelos diferentes atores envolvidos: os repre-
sentantes da associagio, os poderes publicos denunciados e os juizes
a cargo das decisoes. O objetivo reside em compreender as nogoes de
laicidade, religiao e Estado que sao mobilizadas nessas trocas, captando
os contornos e contetidos dados as respectivas categorias, as relagoes que
se figuram entre elas, assim como as variagoes e os deslocamentos que
possam existir entre esses elementos ao longo do processo.

Essa delimita¢io do campo de observagao obedece ao intuito de
analisar as posi¢des e interpretagoes conflitantes em torno da laicidade
ali onde o contraste assume maior nitidez. Tais processos expdem clara-
mente a visao da associa¢do, que leva adiante um secularismo de combate
(Portier, 2020; Portier; Willaime, 2021, p. 65-75), aquela dos pode-
res publicos, que, em geral, defendem uma atitude mais receptiva para
com o religioso por parte do Estado, bem como a margem de decisao
dos juizes — em regra, magistrados de primeira e segunda instincia das
justicas estaduais de diferentes pontos do pais —, quem tém se revelado
diversos em suas maneiras de interpretar o direito e de argumentar suas
decisoes. Entende-se aqui que tais processos importam nio pelo seu
alcance (trata-se comumente de pequenas agoes locais), nem pelos seus
efeitos imediatos (raras vezes conduzem a uma modificagio do status
quo), mas como via de acesso a concepgoes em tensao, no atual cendrio
do pais, sobre o melhor modo de ordenar as relagdes entre as religioes e

o poder publico (Giumbelli, 2002, 2013).
Da abordagem do direito pela antropologia

A abordagem dos processos movidos pela ATEA foi realizada por
intermédio dos documentos nos quais se materializa. Os processos ju-
diciais — assim como qualquer processo administrativo tramitado jun-
to ao Estado — se fazem efetivos por meio de petigdes, requerimentos,
atas, procuragdes, autos e outros documentos escritos similares, que sao
passiveis de andlise e interpretagdo pelas ciéncias sociais. A prioridade

3 Disponivel em: https://www.stj.jus.br/sites/portalp/Paginas/Comunicacao/Noticias/22082021-Os-amigos-da-cor-
te-requisitos-para-admissao--funcoes-e-limites--segundo-a-jurisprudencia-do-STJ.aspx. Acesso em: 9 fev. 2022.
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foi dada aqueles em que constam os argumentos mobilizados pelos di-
ferentes atores envolvidos, em geral acérdaos e sentengas. O acesso foi
realizado nos sites dos tribunais de justica correspondentes e pelo con-
tato direto com o advogado da associagao, cuja colabora¢ao foi indis-
pensdvel. Os documentos utilizados sao de cardter publico e, portanto,
podem ser citados no trabalho.

Quanto ao estatuto desse material, segue-se a abordagem proposta
por Giumbelli ao tratar das controvérsias em torno dos Novos Movi-
mentos Religiosos: os documentos judiciais nao serdo tratados como
“totalidades autocontidas e autossuficientes’, mas “como atos, con-
siderando-os pelas interagdes em que se envolvem e pelos resultados
que produzem” (Giumbelli, 2002, p. 59). Nesse sentido, para além do
assunto especifico de cada processo, estes serdo abordados como regis-
tros de disputas em torno das relagoes e dos limites das relacoes entre
as religides e o poder publico, disputas nas quais intervém setores de
natureza e posi¢ao diferentes (religiosos e nao religiosos, estatais e nao
estatais) que tentam fazer valer como legitimas suas concepgoes median-
te o recurso ao sistema de justica (Isrdel, 2009). Entende-se que esses
processos constituem uma das numerosas arenas de controvérsias acerca
da laicidade que existem hoje em dia na sociedade brasileira (Camurca,
2017) e que, como tais, dizem respeito a tensdes e transformacoes de
larga escala em andamento na sociedade brasileira como um todo.

No que tange as especificidades do sistema judicial nas sociedades
ditas complexas, adotam-se em sentido amplo as premissas da antro-
pologia do direito (Fonseca, 2011; Moore, 2001; Starr; Collier, 1989).
Assim, entende-se que, se os processos judiciais estudados ocorrem
dentro de um sistema com procedimentos e estrutura préprios, eles
nao se esgotam em seus aspectos puramente processuais ou legais. Pelo
contrdrio, assume-se que a interpretagdo e a aplicagao da lei nao sio
neutras, mas estao sempre impregnadas de valores e visoes sobre a vida
em comum e a cultura nacional que em muito excedem o estritamente
juridico (McCann, 2004). Nesse sentido, o objetivo aqui nio ¢ deter-
minar se ou em que medida determinadas leis sao ou nao aplicadas,
nem questionar ou endossar a legalidade dos atos sendo julgados, mas
observar as diferentes posicoes e concepgoes assumidas pelos atores so-
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bre a questao da laicidade. Mais precisamente, trata-se de observar as
disputas em torno da interpretagao prdtica de um principio constitu-
cional geral e abstrato, cuja formulacio admite leituras muito diversas
(Camurga, 2019; Mariano, 2011) e cujas implicagées dizem respeito
ao ordenamento politico-institucional do pais e da convivéncia social
como um todo.

Panorama geral dos processos

Na pesquisa que dd origem a este texto, foram contemplados os
processos iniciados pela ATEA entre 2016 e junho de 2022. Conside-
rando esse recorte, obtém-se um universo de 36 agdes, cuja distribuigao
temporal permite observar um declinio na atividade da associagao nos
tltimos anos, conforme a Tabela 1:

Tabela 1 — Processos iniciados pela ATEA (2016-2022)

Ano Nimero de processos
2016 7
2017 12
2018 8
2019 4
2020 4
2021 1
TOTAL 36

Fonte: Elaborado pela autora.

Quanto a distribuicao por estados, Rio de Janeiro e Sao Paulo con-
tam com nove e oito processos respectivamente, Rio Grande do Sul
com sete, Santa Catarina e o Distrito Federal com trés e os estados de
Bahia, Ceard, Paraiba, Piaui, Rio Grande do Norte e Tocantins com um
processo cada. Com relagio ao tema das agoes, catorze questionam o
financiamento publico ou a cedéncia de espagos e/ou equipamentos pu-
blicos para a realiza¢ao de eventos religiosos (Semana da Cultura Evan-
gélica, Marcha para Jesus, entre outros). Nove questionam a cedéncia
de espago publico ou o financiamento publico de monumentos religio-

297



sos (Praca da Biblia, Monumento a Sao Sebastido, entre outros), cinco
questionam a instala¢ao de placas com dizeres religiosos ou de simbo-
los religiosos por parte do poder publico (“Jesus Cristo é o Senhor de
Paraty”, p.ex.) e quatro buscam derrubar normativas que instauram a
prética da oragao, da leitura da Biblia ou mesmo a realizagio de oficios
religiosos em escolas publicas. Os dois processos restantes questionam a
participacao do presidente Jair Bolsonaro num evento inter-religioso na
TV Brasil na Piscoa de 2020, e o seu comparecimento, junto a outros
politicos, a canoniza¢io da Irma Dulce no Vaticano em 2019.

Em quase todos os casos (menos em um), trata-se de Agoes Civis
Pablicas (ACP). Com isso se faz referéncia a um instrumento processual
regulado pela Lei n° 7.347/1985 (alterada pelas Leis n° 12.966/2014 e
13.004/2014) destinado a protecio de direitos coletivos e difusos, isto é,
direitos cuja titularidade nao recai sobre individuos determinados, mas
sobre a sociedade como um todo ou sobre parte dela. Entram nessa classi-
ficagao a protecio ao meio ambiente, ao consumidor, a bens e direitos de
valor artistico, estético, histérico, turistico e paisagistico, contra a infragao
da ordem econdmica, da ordem paisagistica e, o que interessa aqui em
particular, a protecio da honra e da dignidade de grupos raciais, étnicos
ou religiosos. A excegao mencionada corresponde a uma Agao Direta de
Inconstitucionalidade (ADI) em que a ATEA questionou uma lei muni-
cipal que institui a leitura da Biblia nas escolas de Teresina (PI). A ADI é
um instrumento juridico previsto no artigo 102 da Constituigao Federal
e regulado infraconstitucionalmente pela Lei n® 9.868/1999, que visa a
realizagio do controle de constitucionalidade da lei, ou seja, destina-se a
verificar a compatibilidade de atos normativos emitidos na esfera federal
e estadual com os preceitos da lei maxima.

Desse universo de 36 processos, apenas uma parte teve os docu-
mentos incluidos na andlise. Em primeiro lugar, foram excluidas as
agoes que aguardam julgamento e aquelas desconsideradas por questoes
de processo. Aqui interessam as a¢des que cumprem com duas condi-
¢oes simultineas: a) contam com algum tipo de decisao e, portanto,
com documentos expondo os fundamentos de tal decisao (que também
resumem os argumentos das partes); b) essa decisao debruga-se sobre
o mérito da questio, isto é, considera e avalia argumentos referidos a
questao da laicidade. Se ao todo existem 26 agoes que cumprem ambas
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as condicoes de pertinéncia, em trés casos os documentos permanece-
ram inacessiveis por problemas nos sites dos tribunais de justica corres-
pondentes ou por dificuldades para localizar esses processos (Tocantins,
Paraiba e Distrito Federal). Ao todo, consideram-se os argumentos cor-
respondentes a 23 agoes.

Algumas questdes de forma

Como apontado anteriormente, os processos considerados apre-
sentam uma série de caracteristicas em comum: trata-se de acbes em
justica iniciadas por uma associagdo secularista com o fim de pér em
questao a legalidade de certos atos cometidos pelo poder publico e que,
com isso, dizem respeito a interpretagdo prética do principio de laici-
dade. Aqui a ATEA se posiciona, sem excegdo, contra — ou seja, pela
ilegalidade de — disposicoes que obrigam escolas e bibliotecas publicas
a oferecer Biblias, os alunos de estabelecimentos também publicos a
rezarem o Pai Nosso, ou ainda a oferta de ensino religioso confessional;
contra a construgio de monumentos religiosos com verba publica ou o
financiamento publico de eventos de contetido religioso; contra a reali-
zagao de cultos ou rezas em dependéncias do Estado ou mesmo conzra a
participa¢do de funciondrios estatais (como o presidente), nessa condi-
¢ao de agentes publicos, e fazendo uso de recursos ptblicos em atos de
cunho religioso, entre outros.

E possivel afirmar que a associagio apresenta uma postura que é
constante e consistente em favor da separagao dos assuntos do Estado
dos assuntos das religioes. Em todos os casos, a ATEA denuncia o que
entende como excessos cometidos pelo poder publico — que extrapolaria
suas atribui¢oes atuando em matéria religiosa — e busca com o recurso a
l'arme du droit (Isrdel, 2009) a corre¢io, a reparagio ou, quando possi-
vel, impedir que acontegam, além do estabelecimento de jurisprudéncia
que abone futuros processos. Perante tais dentincias, os agentes pabli-
cos — na maioria dos casos prefeituras, mas também autoridades estadu-
ais e nacionais, incluindo o presidente — defendem os atos realizados e
argumentam « favor da sua legalidade, ou seja, pela sua conformidade
com o principio de laicidade, que nunca é colocado em questao como
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tal, mas entendido de maneira diversa (Mariano, 2011, p. 253). Por sua
parte, os juizes a cargo dos processos podem se manifestar @ favor ou
contra a legalidade dos atos denunciados, embora possam também in-
troduzir gradagdes nas interpretagoes e posturas assumidas pelas partes.

Considerando a dindmica particular do procedimento juridico que
deve decidir, em dltimo termo, pela legalidade ou pela ilegalidade dos
fatos impugnados, se procederd a analisar os argumentos* dividindo-os
entre aqueles que defendem e aqueles que se opoem a legitimagao dos
atos questionados pela ATEA. Sem prejuizo de leituras mais nuangadas
por parte dos agentes de justica, aqui as formas e os procedimentos
préprios do sistema judicial sao tomados como ponto de partida, estru-
turando a exposi¢ao conforme a légica bindria que lhe é caracteristica.
Tendo em vista que o que interessa nesta andlise sao os modos diferentes
de entender a laicidade e que tais concepgoes variam segundo a avalia-
¢ao que se faz dos fatos em questdo — sejam estes considerados legais
ou ilegais, sejam bons ou maus (o direito é em si mesmo um sistema
normativo) —, organizar a exposi¢ao em argumentos a favor e contra
se mostra um caminho ao mesmo tempo util para ressaltar os contrastes
entre as posi¢des em conflito e adaptado as particularidades do material
analisado.

A laicidade como no¢do em disputa: os argumentos de juizes e
partes

Os argumentos contra: a laicidade como separacao

A ATEA apresenta uma postura clara, constante e previsivel com
relagio a questao da laicidade. Sendo a parte que propoe as agdes, o
faz por meio de uma petigdo inicial que mantém essa postura em seus
argumentos de fundo, variando de um caso a outro apenas os dados
especificos. Quer dizer, os argumentos utilizados sio fundamentalmen-
te os mesmos, seja qual for o ato impugnado: rezas em escolas, praga
da Biblia, decretos consagrando uma cidade X ao Senhor Jesus, entre

4 Aos fins praticos, os argumentos sao entendidos, por aproximagéo, segundo o conceito da l6gica nao formal (Copi,
1978, p. 23).
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outros. Tais argumentos d4o conta de uma visao separatista da laicidade
(Baubérot; Milot, 2011) que, em seus tragos gerais, segue a chamada
doutrina liberal das relagdes entre Estado e Igreja formulada nos albores
da modernidade europeia (Giumbelli, 2002, p. 46). Esse modelo con-
cebe um Estado que se desentende da religiao, assim como uma religiao
que constitui um dominio préprio e bem delimitado do universo social.
Nesse esquema, a religiao é confinada a esfera do privado, remetendo
a consciéncia individual de cada cidadio. Aqui todas as confissoes sao,
a priori, igualmente vélidas e nao cabe ao Estado interferir em seus as-
suntos. O resultado ¢ um ideal de pluralismo religioso em que a fungao
do Estado se limita a garantir o marco institucional da liberdade de
consciéncia, concebida de maneira negativa (Berlin, 1988).

Resultado dessa abordagem sio argumentos de cardter técnico e
geralmente breves, que nio abundam em digressdes ou notas de cor.
A estrutura argumentativa apoia-se, em primeiro lugar, no artigo 19
da Constitui¢ao Federal de 1988, que proibe ao Estado, em todos seus
niveis, estabelecer, subvencionar, prejudicar ou manter relagées de de-
pendéncia ou alianga com cultos e igrejas, porém ressalva a colaboragao
em prol do interesse ptblico (Brasil, 1988). Ocasionalmente, invoca-se
de forma conjunta o artigo 1° do Decreto n° 119-A/1890, que proibe
a atuagdo da autoridade federal e dos Estados federados em matéria
religiosa e consagra a plena liberdade de cultos (Brasil, 1890). Essas
cldusulas sao interpretadas de maneira ampla pelos ativistas secularis-
tas, interpretando-se, em contrapartida, de maneira restritiva a excegao
aberta para colabora¢oes em prol do interesse piblico.

Em segundo lugar, invoca-se o artigo 5° da Constituigao de 1988,
que assegura a liberdade de consciéncia e o principio de nao discrimi-
nacgao, além de garantir a protecio dos locais de culto e liturgias pelo
Estado (Brasil, 1988). A associagio entende que o favorecimento de
um culto ou uma religido especifica implica — direta ou indiretamente
— o beneficio de uns sobre outros, ou seja, a viola¢ao do principio de
nio discriminacio. Necessariamente, entendem, se o Estado financia o
monumento a um santo cat6lico ou a praga da Biblia (para citar apenas
alguns exemplos), ndo apenas estd subvencionando ou estabelecendo
uma relacio de alianga com um culto ou igreja particular, mas também
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fazendo isso em detrimento de todos aqueles que nao participam desse
credo. Indiretamente, argumentam, o Estado estaria favorecendo os fi-
éis de um determinado culto em oposi¢ao a todos os outros, incluidos
os nao crentes. Ora, a validez desse argumento descansa sobre uma ca-
tegorizagdo do ato impugnado como tendo uma natureza, um cardter
ou uma finalidade de ordem refigiosa. Logo, uma parte nao menor das
arguicdes destina-se a demonstrar esse enquadramento, no qual sub-
jaz um entendimento da religido como um dominio que se define por
determinados simbolos, doutrinas e liturgias. Por exemplo, na petigio
inicial> que deu origem 4 ACP questionando a construgao do Museu
da Biblia no Distrito Federal, o advogado da associagdo cita matérias da
imprensa que, ao noticiar o lancamento da pedra fundamental, repro-
duzem as palavras pronunciadas pelo governador do DF na solenidade:
“Quero que continuem com a palavra de Deus, para que todos possam
visitar o Eixo Monumental e saber que aqui é um lugar de Deus que
esse espaco vai representar todas as religides, toda a vontade do povo
brasileiro, que é um povo religioso”. J4 na sentenga do juiz’, o enqua-
dramento do museu como monumento religioso é constituido pelo
Termo de Referéncia da construgao, anexado a petigdo inicial. Neste,
consta que o museu visa “cativar os visitantes” pelo “Livro Sagrado e
sua Historicidade”, prevendo a existéncia de espago destinado a “gran-
des reunioes de grupos relacionados a Biblia” e a comercializa¢ao de
exemplares do livro em diversas tradugées. Para o juiz, assim como para
a ATEA, esses elementos bastam para entender que hd, sim, promogao
do cristianismo pelo Distrito Federal, portanto viola¢ao 4 Constituigao
Federal. Se o enquadramento de um Museu da Biblia como empreen-
dimento religioso é de certa forma 6bvio, considerando a identificagao
cultural da religiao com o cristianismo e o cristianismo com o seu livro
sagrado, em casos menos evidentes a operagdo realizada ¢é similar. Por
exemplo, a Lei n° 3.875/2013 do municipio de Itanhaém (SP), que
instaura a “Semana Cultural Evangélica”, incorreria no mesmo vicio ao
ter por objetivo expresso “divulgar a cultura evangélica”, ser destinada
a0 “congracamento de todas as igrejas evangélicas” e prever “trabalhos

5 Esse ¢ o tnico documento nao publico utilizado na elaboragdo deste artigo. Foi facilitado pelo advogado da ATEA,
quem também deu autorizag@o para que seja citado.
6 Sentenga, ACP n° 0705849-85.2020.8.07.0018, TIDF.
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evangelisticos” junto a “manifestagoes artisticas e culturais”™. O mesmo
procedimento foi utilizado no caso do “Festival de Musica Religiosa”
promovido pelo Municipio de Vacaria (RS), onde a associacao cita o
regulamento do festival, que, em seu artigo 1°, propde “elevar a expres-
sa0 artistica com tema biblico”. Em outros casos, ainda quando nao
hd men¢ao semelhante nos regulamentos emitidos pelo Estado, a refe-
réncia a um setor social, um simbolo ou uma liturgia tidos convencio-
nalmente como religiosos ¢ suficiente — aos olhos da associa¢ao — para
justificar o enquadramento.

Em geral, se o monumento a ser construido ou a placa a ser insta-
lada estd dedicada a um santo ou uma divindade (Nossa Senhora, Jesus)
ou a fé nestes, entende-se que ¢ de natureza religiosa. O mesmo ocorre
com os eventos promovidos ou financiados pelo poder ptblico e iden-
tificdveis por termos como “cristao”, “evangélico”, “gospel”: entende-se
que eles se destinam a um setor da populagao definido por critérios
religiosos. Assim mesmo, é considerado inconteste para a associagio o
cardter religioso de atos como preces, cultos e liturgias em geral (ainda
se referidos a denominagées nio cristas, como as afro-brasileiras), como
nos casos dos municipios que instauram a prdtica da oragao antes das
aulas. No entendimento da associagiao, no momento em que um ato se
enquadra como religioso, seu patrocinio por parte do Estado entra em
conflito com a disposi¢ao constitucional que proibe a este “estabelecer
cultos religiosos ou igrejas, subvenciond-los, embaracar-lhes o funcio-
namento ou manter com eles ou seus representantes relagdes de depen-
déncia ou alianca” (Brasil, 1988, art. 19).

Uma vez enquadrado um ato como sendo de cunho religioso —
e, portanto, provada a violagao da separagio entre o Estado e as ins-
tituigoes religiosas —, entra em jogo o segundo argumento, que alega
viola¢ao do artigo 5° da CF. Considerando que as obras, os eventos ou
as disposigoes em questdo podem quase sempre ser identificados com
um segmento confessional especifico — por via de regra, o cristianismo
—, o relegamento, por parte do Estado, daqueles que nao participam
do segmento religioso privilegiado — que comporta descrentes e fiéis
de denominagdes outras — ¢ tido como consequéncia l6gica. Fazendo
uso de uma expressao extraida da jurisprudéncia da Suprema Corte dos

7 Acordao, ACP n° 1005943-32.2018.8.26.0266, TISP.
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Estados Unidos, alegam que o Estado estaria exercendo “pressao coer-
citiva indireta sobre as minorias religiosas”. Aqui deve ser considerada
a posi¢ao majoritdria e de poder politico e econdmico do cristianismo,
setor ao qual se imputam a maioria das violagoes a laicidade do Estado
denunciadas, assim como o rol de defesa das minorias assumido pela
associagdo. Acrescentam ainda, nesses processos, que “a adesao maci-
¢a da comunidade” a eventos como o “Acampamento com Jesus” nao
legitima o financiamento ou a promogao publica®.Nesses casos, o fi-
nanciamento publico ou, ainda, a participacao direta da administragio
publica na organizagio do evento configuraria “propaganda crista fi-
nanciada pelo erdrio”. Nas situagoes mais flagrantes, como a do Museu
da Biblia anteriormente mencionada, entende-se inclusive que o Estado
estaria instaurando uma religido “quase oficial” ou mesmo um “livro sa-
grado”, deixando virtualmente 2 margem da sociedade aqueles que nao
participam desse credo. Entendem, igualmente, que isso incentivaria a
intolerincia religiosa, jd estendida na sociedade brasileira. Nas palavras

do advogado:

Sendo assim, a constru¢io de um Museu da Biblia pelo Gover-
no do Distrito Federal sinaliza para a sociedade que o cristia-
nismo ¢ a religido “oficial” e a biblia ¢ o livro religioso do Es-
tado, colocando as demais crengas nao-cristas e os descrentes a
margem dessa sociedade principalmente aquelas correntes que
nio possuem poder econdmico ou politico para promover estas
atividades religiosas, acabando por ferir de morte os principios
democridticos da Republica Federativa do Brasil, como a igual-
dade, a impessoalidade e a laicidade do Estado’.

Em outras ocasioes, considera-se igualmente que o Estado viola a
liberdade de crenga ao promover determinados credos e nao outros. Na
Agao Civil Publica que questionou uma lei do municipio de Xangri-L4
(RS) que tornou obrigatéria a leitura da Biblia nas escolas, o juiz deu
procedéncia ao pedido da associagdo citando jurisprudéncia segundo a
qual “na medida em que, por exemplo deixa de ser garantida a leitura
do tord ou corio, ou de outros textos religiosos, hd privilegiamento de

8 Acorddo, ACP n° 70084470657, TIRS.
9 Extraido da Peti¢do Inicial do processo n® 0705849-85.2020.8.07.0018, referido a construgdo do Museu da Biblia
no DF.
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uma religiao, e resulta violado o principio constitucional de liberdade
de cren¢a”®. Numa citagao que se repete em vdrios processos, os juizes
entendem que o problema ¢ a escolha de uma religiao sé pelo Estado e
ligam o pluralismo religioso a liberdade de crenga:

Nio se questione que o Estado laico nio seja um Estado que
deva reprimir as manifestagoes religiosas; apenas nio deve sub-
sidid-las, posto que, se assim o fizesse, deveria fazer a todas as
religides, uma vez que ¢ constitucionalmente proibida a escolha
de uma s6. O pluralismo e a liberdade de crenca, portanto,
nada tem de inconcilidveis''.

Aqui deve ser notado que, na argumenta¢ao da associagao, o ar-
gumento da violagao do principio de nao discriminagao vem reforcar
aquele da inconstitucionalidade da atuacao religiosa do Estado rour
court. Quer dizer, entendem que o Estado brasileiro teria vedada toda
atuagao em matéria religiosa, ainda se essa atuagao nao se referir a uma
confissao ou um setor confessional especifico. Como atesta a Agao Civil
Pablica ajuizada contra o estado de Sao Paulo pela realizagao de um “ato
inter-religioso em celebracao ao més da consciéncia negra”, a associagio

sustentou que tal evento estd em desacordo com a Constituicio
Federal e a legislacio infraconstitucional, pois viola o principio
da laicidade do Estado, que prevé a separacio total entre o Esta-
do e Igrejas. Dessa forma, nio pode o poder ptiblico promover
ou auxiliar qualquer evento religioso, ainda que ecuménico’~.

De parte do Judicidrio, no entanto, parece pesar mais o argumento
da isonomia que aquele da separagao das igrejas e do Estado, o que pode
ter contribuido com o fato de a associagio ter deixado de ajuizar agoes
referidas a atos inter-religiosos. Isso fica claro na citagdo sobre a leitura
da Biblia em Xangri-L4 (RS), onde o elemento determinante para o juiz
foi a exclusao de doutrinas de religiées outras (menciona o Corao e a
Tord), mais que o fato mesmo de o Estado estar promovendo leituras
religiosas em hordrio de aula.

10 Decisdo, ACP n° 5003536-39.2020.8.21.0141, TIRS.
11 Acordao, Embargos de declaragao, ACP n° 1004126-47.2016.8.26.0477, TISP.
12 Sentenga, ACP n° 1053784-51.2016.8.26.0053, TJSP.
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O entendimento da laicidade, assim como da fun¢ao do Estado e
do lugar da religiao propugnados pela ATEA, encontra-se explicitado
na Peti¢ao Inicial da ACP da Constru¢io do Museu da Biblia (DF),
dando conta de uma visio moderna, inclusive modernista, da questio.
Antecipando o contra-argumento de seus antagonistas, que com frequ-
éncia lembram que “o Estado ¢ laico, mas nao ¢ ateu”, acrescentam que
o Estado nio ¢ tampouco confessional, mas deve ser zeutro em questoes
de fé. Esclarecem a diferenca entre esses conceitos de maneira bastante
diddtica:

O Estado Confessional ¢ aquele que possui uma religido ofi-
cial ou o que expressa apoio a alguma(s) determinada(s) reli-
gido(des), afirmando, por sua vez, que Deus ou alguma outra
divindade existem.

O Estado Ateu ¢ aquele que nega a existéncia de qualquer re-
ligiao ou divindade.

O Estado Laico ¢ aquele que é absolutamente neutro, indife-
rente em matéria religiosa, mas garante e protege a liberdade
de crenca/descrenca dos cidadaos, enquanto inserido na esfera
particular.

E ainda completam a demonstragao com um quadro esquemitico,
deixando claro o alinhamento da associagao com a postura /zica (nem
ateia, nem confessional):

Quadro 1 — Conceito de laicidade da ATEA

Estado Estado Estado
.
Confessional Laico Ateu
Frase na cédula “Deus seja louvado” Nada :::;:::“o o “Deus ndo existe”
Sio protegidas e RE g ) N —
Igrejas subvencionadas pelo u'::" 'K:: !d-f ;m’: s S0 proibidas
governo i —
. Ndo se intrometem nas

& Promovem oragoes em Proibem alunos de

Escolas piblicas questdes religiosas
sala de aula particulares efetuarem suas oragdes
- - Sdo ostentados por = :

Estituas e demais Sio ostentados por - Sao destruidos pelo
simbolos religiosos orgdos estatais s governo
g e ey ] privadas |
Ofensas a simbolos e Sio punidas com Sdo tratadas como Sdo praticadas pelo
autoridades religiosas sever xlod{ extra gyolquer outra ofensa 7podu7|,r>(£bhco

Fonte: Peticao Inicial da ACP do Museu da Biblia no DF (p. 30).
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Essas precisoes permitem fazer alguns comentdrios. Em primeiro
lugar, que a religiao pertence, conforme a narrativa liberal moderna, a
esfera privada. Esta diz respeito aos cidadaos e as suas convicgdes e prati-
cas individuais, saindo, portanto, das incumbéncias do Estado, que, por
definic¢io, se dedica a gestao da coisa prblica. Em matéria de religido, a
funcao deste se limita a garantir as condicoes para a liberdade de crenga
e nao crenga dos individuos. Fazem questao de esclarecer que, como as-
socia¢ao, nao sao contrdrios 2 religiosidade como “expressao humana’,
apenas ao financiamento ou promogao desta por parte do Estado. No
mesmo sentido, dado que a religido seria um assunto eminentemente
privado, nio caberia alegar beneficio ao interesse piblico quando da
promogao de um ato ou uma construgao eminentemente religiosa. Se o
artigo 19 da Constitui¢ao Federal habilita a colabora¢ao entre o Estado
e as instituigoes religiosas, conforme o entendimento da associagao, essa
colaboragao nao pode ter por fim a religido mesma, assim entendida.

Os argumentos a favor: entre a colaborac¢ao de interesse ptblico e o
valor cultural da religido

Comparativamente, os denunciados (em geral, representantes do
poder publico municipal) apresentam em sua defesa um repertdrio mais
nutrido de argumentos, que sao mais criativos, mais abundantes em
palavras e menos ortodoxos que os da contraparte. Como caracteristica
geral, em todos os casos defendem um lugar de destaque para a religiao
no seio da sociedade e do Estado, posi¢ao que, alegam, nao seria con-
flitante com a laicidade, tal como a entendem. Os juizes, como ji se
avangou, tendem a coincidir com eles e o fazem endossando seus argu-
mentos, mas podem as vezes apresentar variantes ou leituras alternativas
do direito e dos fatos dos quais se avalia a adequagdo ao direito. Em
todos os casos, e em virtude da estrutura mesma do processo judicial, os
argumentos utilizados pela contraparte (e pelos juizes que se inclinam
em favor deles) tém cardter de resposta aos argumentos da ATEA, isto
é, trata-se de contra-argumentos que buscam refutar ou desacreditar a
postura da associagao (e por vezes a propria associacio).

Em termos gerais, os argumentos mais utilizados pelos acusados
apoiam-se no tltimo trecho do artigo 19 da Constitui¢ao, que habilita
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a colaboracio em prol do interesse piiblico entre o Estado e os repre-
sentantes de cultos e igrejas, fato que, aduzem, matiza ou coloca um
limite & separagao estrita defendida pela ATEA. Essa leitura da norma
constitucional vem ligada a uma defesa do valor intrinseco da religiao
para o povo brasileiro e/ou do valor extrinseco que a religiao aporta a
sociedade por meio dos eventos e monumentos dos quais se questiona a
promocio estatal. Aqui entra em jogo também o artigo 5° da Constitui-
a0, que garante a prote¢ao aos lugares de culto e liturgias religiosas, e o
artigo 215, nao considerado pela ATEA, que garante a prote¢do ¢ o in-
centivo do Estado as manifestacoes culturais. De maneira geral, subsiste
uma concepeao da religido como algo que excede a esfera privada dos
individuos e é fundamental para a configuracio cultural e o equilibrio
social do Brasil no que este tem de mais préprio e especifico. Liga a isso
uma visao da religiao em que esta resulta indissocidvel na pritica de ou-
tros dominios da sociedade, aos quais se vincula de maneira soliddria (e
sempre positiva). Finalmente, subjaz uma concepc¢ao do rol do Estado
como tendo uma obrigagao para com esse componente fundamental do
povo brasileiro, em particular aquele menos favorecido.

O argumento da colaborag¢ao de interesse pablico é o que embasa
a decisao do juiz na A¢ao Civil Pablica correspondente a cidade de
Imbé (RS), na qual a ATEA questionou a promogao, a organizagio e
o financiamento por parte do municipio de um evento denominado
“Acampamento com Jesus” em fevereiro de 2019. Na sua defesa, o mu-
nicipio alegou que

[...] a realizacdo do festival impugnado nio se enquadra no
conceito de estabelecimento de cultos, subvencio, auxilio,
alianca ou manuten¢io que atente ao interesse publico. Des-
taca que o incentivo fornecido nao caracteriza desempenho de
atividade religiosa, nao extrapolando o que normalmente se faz
em relacdo a muitos outros eventos de relevincia comunitdria
de naturezas diversas (rodeio crioulo, futebol, carnaval), razio
pela qual nao hd cogitar de violagio ao artigo 19, I, Constitui-
¢ao Federal®.

13 Acordao, ACP n° 9000242-52.2019.8.21.0073, TJRS.
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J4 no julgamento de primeira instincia, que tinha sido igualmen-
te favordvel ao municipio, a juiza entendeu que, embora seja provado
que o demandado “auxiliou no apoio, organizacao e financiamento do
evento denominado ‘Acampamento de Verao com Jesus” e que “o alu-
dido evento possui cardter religioso, o que ¢ facilmente identificado no
préprio material de divulgagao que instrui a inicial”, isso nao configura
afronta ao artigo 19, inciso I, da Constituigao Federal, porque

Nio se verifica no caso em apreco que o réu esteja estabelecen-
do algum culto religioso ou igreja, ou ainda mantendo relacio
de dependéncia ou alianga com aqueles, mas sim a existéncia de

colaboragio de interesse publico na promogao de um evento de
14

relevAncia comunitdria'4,

Aqui pode ser apreciado que se faz uma interpretagio mais restrita
do primeiro trecho do artigo 19 da Carta Constitucional, que explicita
o que estd vedado ao Estado em matéria de religiao, e uma leitura mais
ampla da exce¢do a norma geral, que explicita o que o Estado pode fazer
em matéria de religiao.

Ora, no caso mencionado, o interesse pablico ¢ justificado pela
via do cardter nao apenas religioso do evento. Nesse sentido, o juiz de
segunda instdncia entendeu que, embora a temdtica religiosa seja evi-
dente de acordo com a leitura da programagio do evento, “se trata de
festividade com evidente cunho turistico, cultural, artistico e recreativo,
com a realizacio de diversas atividades, como teatro e mateada, além da
realizagao de diversos shows musicais, dois deles com cantores gospel de
renome nacional”. O mesmo entendimento teve o juiz que decidiu pela
improcedéncia dos pedidos da ATEA na instincia de apelacao da ACP
referente 4 Semana Cultural Evangélica do municipio de Tapejara (RS).
No documento, o juiz, seguindo o argumento do municipio, alegou
que se tratava de um evento que “sé traz beneficios 4 comunidade em
geral e a0 municipio”, tendo em vista que,

Pela programacio do evento, trata-se, na realidade, de uma sema-
na em que se incentiva o turismo local, movimentando-se a co-
munidade, pois diversos sao os shows e palestras, inclusive sobre
satide da familia, da mulher, e até um semindrio sobre finangas.

14 Sentenga, ACP n°® 9000242-52.2019.8.21.0073, TJRS.
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Além disso, sao colocados brinquedos infldveis para as criangas,
incentivando nucleos familiares a se divertirem e conviverem
socialmente. Trata-se de um evento festivo em que todas as pes-
soas podem participar, respeitadas suas diferencas®.

Essa leitura tanto da natureza dos eventos quanto da norma cons-
titucional dd conta de uma concepgio colaborativa da laicidade (Baubé-
rot; Milot, 2011). Sem entrar na discussao juridica e dando prioridade
aos conceitos nativos, deve ser apontado que a interpretagao que se faz,
nessa chave, do artigo 19 descansa sobre uma concepgao do interesse
pitblico, cuja definigio nio vem dada pelo texto constitucional. E preci-
samente o que ponderou o juiz da primeira instincia da agdo contra o
financiamento publico da Marcha para Jesus do municipio de Maricd
(R]), quem entendeu que nao cabe a Justica definir o que constitui, ¢ o
que ndo, interesse ptblico:

No que diz respeito a “colaboracio de interesse publico”, nio
cabe ao Poder Judicidrio definir os seus contornos, sob o risco
de esbarrar na triparti¢io de poderes, j4 que o atingimento da
finalidade publica se encontra dentro da margem de discricio-
nariedade administrativa, que se realiza pelo juizo de conveni-
éncia e oportunidade, ressalvada a ilegalidade manifesta'®.

Quer dizer, o que impede nesse caso a subvencao publica do even-
to nio ¢ a questdo de fundo de saber se a marcha constitui ou nao um
evento de interesse publico, mas a falta de uma lei que regulamente a
colaboragao (a tarefa de defini¢io corresponde ao legislador na condi-
¢ao de representante do povo, nao ao juiz). Aqui o foco da interpretagao
do artigo 19 da Constituigao nacional recai sobre o trecho “ressalvada,
na forma da lei, a colaboragao de interesse publico”.

Ora, na falta de especificacao legal, o que se entende por “interesse
publico” pode variar grandemente, segundo a avaliagao que os diferen-
tes atores facam do fato religioso. Nos trechos apontados, o interesse
publico vem justificado pelo beneficio que os eventos promovidos tra-
zem 2 sociedade para além da religido: incentivo ao turismo, a econo-
mia, ao lazer e promogao da arte. No entanto, por vezes se apela ao

15 Acorddo, ACP n° 70084599562, TIRS.
16 Sentenga, ACP n° 0013703-70.2018.8.19.0031, TJRJ.
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valor cultural da religiao como tal. Argumenta-se que, no Brasil, o reli-
gioso nao seria apenas religioso, mas parte constitutiva e incontorndvel
da cultura e da histéria nacional. Com isso, teria garantido e protegido
por lei um lugar de destaque no espaco publico, inclusive por meio dos
simbolos que lhe sao préprios. Esse é claramente o argumento mais
utilizado pelos acusados e um dos mais recuperados pelos juizes que
validam esse entendimento. Embora haja superposi¢coes com a questao
do interesse publico, aqui a fundamentacao legal se desloca da questao
estrita da laicidade (art. 19 da CF) para aquela da protegao dos direitos
e das manifestacoes culturais (art. 215 da CF).

Foi o caso da A¢ao Civil Publica contra o financiamento publico
de uma nova estdtua de Sao Sebastiao no municipio homénimo no
estado de Sao Paulo. Na defesa, os acusados alegaram que “religio,
histéria e cultura se confundem no Brasil, especialmente nas cidades
litordneas”; “a obra impugnada visa preservar a histéria e cultura do
municipio”; “o Estado deve preservar as manifestagées culturais, ne-
las compreendidas as religiosas”; “a identifica¢ao cultural de um povo
constitui elemento de dignidade humana”; “trata-se da construgao da
imagem de Sao Sebastido, padroeiro da cidade, uma obra artistica para
enaltecer os simbolos culturais da localidade”; “trata-se de um simbolo
municipal real construido e fortalecido, histérica e culturalmente, ao
longo de 400 anos, que incentivard o turismo local e representa for-
te potencial econémico”. Argumentos préximos foram utilizados pelas
autoridades de Aparecida (SP), para justificar a constru¢ao de um mo-
numento a Nossa Senhora na cidade'®.

Na mesma linha vai um trecho de jurisprudéncia citado em vérios
processos, que retoma sentenga relativa a agao similar da ATEA ques-
tionando a instalagao de uma placa com o dizer “Sorocaba é do Senhor
Jesus” na referida cidade, no estado de Sao Paulo. Na ocasido, o desem-
bargador entendeu que a inscri¢ao em questao se trata “ndo de manifes-

1719

tagao religiosa, mas, isto sim, de uma expressao cultural” e que:

17 Acorddo, ACP n° 1000708-23.2020.8.26.0587, TJSP.

18 Acorddo, ACP n° 1002030-14.2017.8.26.0028, TJSP.

19 Jurisprudéncia citada no Acordao da ACP n° 1000693-31.2016.8.26.0058, TJSP, referente a inscrigdes religiosas
em bens ¢ logradouros publicos no municipio de Agudos.
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Impedi-la implicaria, a meu ver — com a devida vénia — dis-
criminacdo contra as raizes civilizacionais brasileiras e contra
a liberdade expressiva do pensamento popular. A margem de
afirmagio epistémica alguma sobre a verdade da fé crista, calha,
sem duvida, que tem de admitir-se o fato de 0 povo brasileiro ser,
em sua origem bistdrica, civitas cristiana. A s6 mengao, portanto,
do nome de Jesus Cristo reportado a cidade de Sorocaba é uma
referéncia historico-cultural, que, por si s6, nao aflige o 4mbito
do poder politico, nem ainda o da liberdade de consciéncia e
de crenca.

Nesse ponto, e dependendo dos casos e da sua temadtica, a argu-
mentagio pode tomar diversos rumos. H4 ocasiées em que os magistra-
dos consideram relevante frisar a importancia dos simbolos, nio s6 para
a cultura brasileira, mas para o ser humano em geral. E nesse sentido
que se pronuncia a sentenca de primeira instincia da ACP que questio-
nou a construgao e a manutengio com recursos publicos de uma Praga
da Biblia no municipio de Tijucas (SC). O magistrado entendeu que “E
inegdvel que nosso pais foi colonizado e formado dentro de uma #radi-
¢do cristd-catdlica, o que inevitavelmente leva a discussao para a questao
da expressao cultural de nosso povo”, e ainda que:

Ora, desde a Era Primitiva simbolos e sinais permeiam a vida
da humanidade. Era através do uso dos simbolos — no caso, das
inscrigoes rupestres — que os homens primatas demonstravam
o modo em que viviam. E por meio de simbolos que uma ins-
tituicdo religiosa se diferencia da autora, sendo possivel identi-
ficar seu semelhante no 4mbito religioso mediante a apreciacio
de suas figuras, simbolos e registros documentais®.

Este destaque da importincia dos simbolos (cuja relagio com a
questao a decidir ndo ¢ evidente) pode vir associado ao adendo, tam-
bém bastante frequente, sobre a impossibilidade de depurar o pais de
todos os seus simbolos e as suas referéncias religiosas, manifestos em
nomes de cidades, feriados e festividades. Esta desviacdo, espécie de
redugao ao absurdo do argumento da contraparte, pode ser associada ao
argumento do cardter eminentemente cristao da cultura e da civilizagao
brasileiras, assim como da por¢ao majoritdria de sua populac¢iao. No

20 Relatorio da Apelagdo n° 0300946-72.2016.8.24.0072/SC, TISC.
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mesmo sentido vao as citagdes ao Curso de Direito Constitucional de
Gilmar Mendes e Paulo Gonet Branco:

A liberdade religiosa consiste na liberdade para professar fé em
Deus. Por isso, ndo cabe arguir a liberdade religiosa para impe-
dir a demonstragdo da fé de outrem ou em certos lugares, ain-
da que publicos. O Estado, que nao professa o ateismo, pode
conviver com simbolos os quais niao somente correspondem a
valores que informam a sua histdria cultural, como remetem a
bens encarecidos por parcela expressiva da sua populagio — por
isso, também, nio ¢ dado proibir a exibi¢io de crucifixos ou de
imagens sagradas em lugares publicos.21

Como mostra essa citagao, a questao esbarra naquela da liberdade
religiosa sancionada pelo artigo 5° da norma constitucional. Assim, pre-
domina o entendimento de que fodas as expressoes religiosas tém lugar no
espaco publico, sejam estas maioritdrias, sejam minoritdrias. Essa postura
implica, por sua vez, uma concepgao positiva do pluralismo religioso,
assim como um entendimento igualmente positivo do dever do Estado
para com a religido. Entende-se que o Estado deve acolher e proteger
qualquer manifestagao religiosa da populagdo, sem distingao. Que uns se
beneficiem mais do que outros, de fato, desse espago ou da colaboragao
com o Estado nao ¢ visto como problemidtico, desde que todos tenham,
em principio, a mesma possibilidade de fazé-lo. Ao mesmo tempo, que
a maioria das expressoes religiosas no espago publico sejam cristas tam-
pouco constitui um problema, mas apenas uma manifestagao da cultura
e da histéria do pais, tal como ela é. Esse foi o entendimento do juiz de
primeira instincia da ACP contra a subven¢io de monumentos em co-
memorag¢do aos 300 anos de Nossa Senhora de Aparecida®:

Pois bem. Como sabido, no Estado Democrético de Direito ¢
dever incluir, e a inclusdo ¢é feita na medida do interesse publi-
co. Logo, se existe uma significativa comunidade catélica no
Municipio ou importante turismo local religioso, nio se torna
ilegal ou imoral reconhecer os direitos de determinada fracio
da populacio de festejar suas crengas. O espago democridtico di-

21 Extraido da sentenga da ACP n°® 0705849-85.2020.8.07.0018, referente ao Museu da Biblia na cidade de Brasilia,
TIDF.
22 Agéo Civil Publica n° 1002030-14.2017.8.26.0028, TJSP.
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vide-se para todos, nao devendo o reconhecimento do interesse
de uma comunidade catdlica no Municipio ser encarado como
algoz do espaco de todas as outras crengas.

Note-se que, nesse entendimento, se borram as distingdes claras
e univocas que existiam na argumentagao da ATEA. A religiéo é, no
limite, indistinguivel da cultura, e ambas se encontram em perfeita con-
tinuidade com o interesse publico. Assim mesmo, essa leitura d4 conta
de um espaco puiblico povoado de manifestagdes religiosas e de um
Estado que acolhe todas elas, por mandato constitucional. Numa ex-
pressao do ministro do STF Gilmar Mendes, “neutralidade estatal nao é
o mesmo que indiferenga... ainda que o Estado seja laico, a religiao foi
e continua sendo importante para a formacao da sociedade brasileira”.
No mesmo sentido recupera-se o entendimento do ministro Dias Tof-
foli, segundo quem “a neutralidade diante das religides que a laicidade
estatal impoe encontra ressalvas em razao de preceitos constantes na
prépria Constituigao Federal”®. Desse modo, a laicidade — que nunca
perde sua ligagao com a ideia de separagio — deve ser contrabalangada
ou equilibrada com outros principios constitucionais, em particular o
de liberdade religiosa. Afirma-se que o Brasil adota um modelo de “se-
paragdo atenuada’ em que “o Estado emite um julgamento positivo
sobre a religido em geral, embora predominem os objetivos laicos, le-
galmente estabelecidos, sobre os objetivos religiosos, e nao haja opgao
por determinada crenga”*.

O julgamento positivo sobre a religiao revela-se um ponto funda-
mental nas argui¢des, e é nesse sentido que se distingue, com frequén-
cia, a laicidade do laicismo:

A laicidade, caracteristica do Estado Laico, decorre de um ente
nio confessional, que mantém neutralidade perante a religiao,
agindo com respeito diante de qualquer credo ou na auséncia
deste, que seria o ateismo. Diferentemente disso, o laicismo,
nio confessional como o anterior, se traduz num Estado antir-
religioso e que assume uma postura de intolerincia religiosa e
inimizade com a f¢, vendo qualquer crenca de forma negativa®.

23 Extraido do Acordao da ACP n° 1002030-14.2017.8.26.0028, TJSP.
24 Apelagao n® 0300946-72.2016.8.24.0072, TISC.
25 Sentenga, ACP n° 1002030-14.2017.8.26.0028, TJSP.
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Aqui se verifica um deslocamento da argumentagio da questao da
legalidade ou da ilegalidade do financiamento publico de monumentos
ou eventos religiosos, ou, ainda, da promogao ou organizagao por parte
do Estado de eventos de cunho religioso para aquela, logicamente dife-
rente, da desejabilidade ou da indesejabilidade da existéncia mesma de
tais manifestacoes no espago publico. Por vezes, uma questao resulta in-
distinguivel da outra, superposi¢ao que ¢ eloquente sobre a concepgao
tanto da laicidade quanto do rol do Estado em face do religioso. Dessa
maneira, é o impedimento ou a supressio das manifestagoes religiosas
(que sdo também culturais) que constituiria uma afronta a liberdade de
crenga protegida constitucionalmente (e também ao direito de expres-
s20), inclusive um ato de intolerincia praticado pelo Estado.

No limite, o que se opera é uma inversao das relagdes conceituais
mantidas pela ATEA. Assim, é o impedimento de uma manifestacao re-
ligiosa no espago publico que constitui uma afronta a liberdade religiosa
e, no caso de se tratar de apresentagdes artisticas, a liberdade de expres-
s20. Quando a presenca de tais manifestagoes se dd por meio do finan-
ciamento, da promogao ou da organizacao por parte do Estado, é o ndo
financiamento, promogao ou organizagio por parte deste que atentaria
contra a tolerincia para com o religioso. Vale insistir, em qualquer caso,
¢ o impedimento ou a proibigio do apoio direto do Estado a uma ma-
nifestagao religiosa que é vista como problemadtica, inclusive ofensiva.
Que este laissez-faire beneficie mais a uns que a outros nao ¢ visto como
problemadtico, desde que ninguém esteja formalmente impedido de se
beneficiar do mesmo trato. Assim mesmo, nao hd qualquer menco a
mecanismos especificos para tornar efetiva essa igualdade de iure.

Quanto aos ateus que formulam tais demandas de obrigacio de nio
fazer, devem aprender a conviver em sociedade e respeitar as diferengas.
Esse é o entendimento do juiz de segunda instincia no julgamento da
organizagao pelo poder ptblico do Festival de Musica Religiosa do mu-
nicipio de Vacaria (RS):

Por fim, cumpre destacar que o principio da laicidade nao
q
pode servir de fundamento para tolher o direito a liberdade
de expressio e o multiculturalismo, notadamente porque no
q
preAmbulo da Constituicdo estd expressamente posta a inten-
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¢ao dos Constituintes, qual seja, de promover uma sociedade
pluralista, sem preconceitos, e fundada na harmonia social, o
que pressupde a aceitagio e tolerincia por parte de quem é ateu
ou agndstico em relagio a todas as manifestagées e expressoes
das mais diversas convicgoes religiosas®.

H4 quem v4 mais longe e veja nos processos da associagao uma in-
tencionalidade proselitista — assim como a ATEA vé intuito proselitista
no financiamento publico de eventos ou monumentos religiosos —, que
também ¢ utilizada para abonar as arguicoes, mesmo que isso nio toque
o ponto fundamental da legalidade ou da ilegalidade das a¢oes levadas
adiante pelo poder publico. Assim, no julgamento de segunda instincia
referente a promogao pelo municipio de Tapejara (RS) de uma “Semana
Cultural Crista”, o magistrado entendeu que “o vértice da questao con-
siste muito mais em impor o ateismo do que propriamente defender a
laicidade do Estado, atitude que contraria o principio da liberdade de
pensamento, crenca e religiosidade™.

Consideracoes finais

Na introdugio deste capitulo, afirmou-se que o estudo desses pro-
cessos interessava na medida em que eles teriam algo a dizer sobre a
questao da laicidade (e suas transformagdes) no Brasil dos tltimos anos.
Considerados os argumentos mobilizados pelos atores envolvidos na
disputa, resta entrar no mérito da questio elaborando algumas consi-
deracoes de ordem geral sobre as controvérsias estudadas. Quer dizer,
estes comentdrios nao pretendem ir além do corpus empirico que serviu
de base a pesquisa e estdo, portanto, referidos as diferentes formas de
operacionalizar a no¢io de laicidade e de entender suas implicacoes que
se fazem presentes nesse material. Cabe apontar que, nesse contexto,
com laicidade assim como com Estado e religido, se faz referéncia as
categorias nativas e nio aquelas definidas e debatidas pelos cientistas
sociais, sem esquecer que hd necessariamente superposicoes e didlogos
entre ambas.

26 Acordao, ACP n° 70077285948, TIRS.
27 Acordao, ACP n° 70084599562, TIRS.
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Dito isso, a primeira conclusio de ordem geral que ¢ possivel ex-
trair desse percurso vem a abonar o j4 apontado por pesquisas prévias:
em matéria de laicidade, niao hd definicoes consolidadas, existindo am-
pla margem para interpretagoes divergentes da no¢ao. Como aponta
Camurga:

Atualmente, os termos “secular” e “laicidade” sao explicitamen-
te usados no léxico politico e social do pais. Mas sua concei-
tualizagdo ¢ polissémica. O “secularismo” é evocado por fun-
ciondrios publicos, organizagées de direitos humanos e lideres
religiosos, representantes de religides incorporadas ou ligadas
ao Estado. Cada um deles se apropria dessa nocio, produzindo
diferentes concep¢oes — algumas rigidas, outras mais amplas —
do papel da religido na esfera pablica (Camurga, 2019, p. 177,
tradugio nossa)*.

Aqui, como um adendo, nota-se que nem a palavra “laicidade”
nem seus derivados constam na Constituicio vigente. A rigor, a Ginica
apari¢ao de termos dessa familia na lei madxima foi na Constituigao Re-
publicana de 1891, na qual o artigo 72, pardgrafo 6 rezava: “Serd leigo
o ensino ministrado nos estabelecimentos pablicos” (Brasil, 1891). As
subsequentes edi¢oes eliminaram essa disposi¢ao, e o termo nunca vol-
tou a entrar no texto constitucional, embora seja invocado de maneira
habitual ao fazer referéncia ao mencionado artigo 19 da CF de 1988.

Se a interpretagao da nogao de laicidade ¢ aberta, o mesmo pode
ser dito de sua instrumentalizagio. Como afirma Camurga (2019, p.
177-178, tradugao nossa) no mesmo texto: “Uma das caracteristicas
histéricas da construcio de um sistema de regulagao da religiao no Bra-
sil é a falta de regras gerais explicitas para a implanta¢ao desse siste-
ma’*. Segundo o autor, essa situa¢ao permite arranjos dos mais diver-
sos, determinados pela presenca ostensiva e publica do campo religioso
brasileiro no seio do Estado, da politica e das institui¢oes, assim como
por outras relacoes de forca internas, a saber, a preeminéncia histérica

28 No original: “Aujourd’hui, les termes de ‘laique’ et de ‘laicité’ sont explicitement utilisés dans le lexique politique
et social du pays. Mais leur conceptualisation est polysémique. La ‘laicité’ est évoquée par des agents publics,
par des organismes de droits de I’homme et par des chefs religieux, des représentants de religions incrustées dans
I"Etat ou en rapport avec lui. Chacun s approprie cette notion, en produisant divers conceptions — certaines strictes;
d’autres plus larges — du role du religieux dans 1’espace publique”.

29 No original: “L’une des caractéristiques historiques de la construction d’un régime de régulation du religieux au
Breésil se trouve dans le manque d’explicitation de regles générales pour la mise en place de ce dispositif”.
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do catolicismo e a ascensdo atual dos evangélicos, em particular dos
pentecostais (Camurga, 2019, p. 177-178). No que diz respeito aos
processos judiciais analisados, estas apreciagoes se mostram acertadas, o
que constitui a conclusao talvez mais ébvia do trabalho.

Ora, se a coexisténcia, nio isenta de tensdes, de concepgoes di-
versas da laicidade é um fato conhecido da bibliografia, é na descrigio
dessas variagées, tanto na interpretagdo da lei quanto dos fatos que estao
sendo questionados em sua licitude, que este trabalho procurou fazer
seu aporte. Tendo em vista que os diferentes entendimentos da questao
j& foram expostos ao longo do texto, procura-se aqui sintetizar algumas
observagdes de conjunto sobre a controvérsia em que se inserem, o que
inevitavelmente implica deixar de fora alguns detalhes. Nesse sentido,
sugere-se que leituras diferentes da laicidade e de sua instrumentagao
vém atreladas a preocupacoes diferentes, as quais encerram apreciagoes
divergentes dos perigos a serem evitados e dos valores a serem preser-
vados com as decisoes dos juizes. Em outros termos, o que se insinua é
que leituras divergentes da laicidade nao se esgotam em diferengas con-
ceituais, mas comportam valoragées diferentes dos fatos em questao e,
sobretudo, de suas implicagoes. Comportam, em particular, nao apenas
concepgdes, mas também valoracoes diferentes do rol do religioso no
espago publico e na convivéncia social no sentido amplo (Giumbelli,
2002, 2013).

Dessa forma, é possivel sintetizar que, nos argumentos de oposi-
cao — aqueles da ATEA e dos magistrados que abonam a posicao desta
-, que s3o também os que dao inicio as agdes, a preocupagio central
estd colocada naquilo que ¢ visto como um excesso: o financiamento e/
ou a promogido de um culto religioso pelo Estado. Isso é problemdtico,
entendem, porque prejudica a necessria neutralidade do Estado em
matéria de religido e, com isso, a igualdade e a liberdade dos seus ci-
dadaos. Consideram, de acordo com visoes jd cldssicas da questao, que
aqueles individuos que nao participam do culto favorecido pelo poder
publico se veriam automaticamente excluidos do beneficio e estariam
sendo indiretamente coagidos a se conformar a crenga promovida pu-
blicamente. Que esta seja, via de regra, aquela da maioria nao faz, nessa
perspectiva, sendo acentuar a pressao sobre as minorias. Segue-se daf
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que o fundamental é a preservagao dos principios abstratos que tragam
fronteiras e imp6em limites tanto ao religioso quanto ao poder publico,
por isso a énfase no artigo 19 da Constituigao. A postura padrao ¢ a
de excluir o religioso das incumbéncias do Estado, que nao pode, nem
deve, se expedir sobre a questio sem recair em injustica. E precisamente
quando excede o dominio que lhe é préprio — isto é, o dominio do pri-
vado — e penetra nas estruturas do Estado que o religioso, que nao seria
bom nem mau per se, pode se tornar prejudicial para a vida em comum.

J4 nos argumentos que embasam as posturas a favor — defendem
a legalidade dos atos questionados —, observa-se, com frequéncia, um
deslocamento da questao. Sem prejuizo dos casos em que os juizes de-
cidem com base em questdes estritamente institucionais — ndo com-
provacao do financiamento publico, falta de lei especifica regulando a
colaboragao, por exemplo —, aqui a preocupagio tende a estar colocada
na defesa do valor intrinseco e extrinseco da religido, e do necessirio
reconhecimento desse fato por parte do Estado. Este nao pode, nem
deve, limitar as manifestagoes religiosas, nem mesmo aquelas que tém
lugar no espago e/ou na esfera publica (a distingao desses conceitos nao
¢ clara nos processos), a risco de privar a sociedade dos beneficios que
este lhe proporciona ou mesmo de um componente fundamental da
sua identidade cultural. Entende-se, com base nisso, a énfase no trecho
final da formula¢io do artigo 19 da Constitui¢ao nacional, que habi-
lita a colaboragio de interesse pablico entre o Estado e as institui¢oes
religiosas, assim como o foco geral no artigo 5°, que garante a protegio
pelo Estado de lugares de culto e liturgias.

Nesse cendrio, o risco a ser evitado nao ¢ a transgressao de frontei-
ras, mas a imposi¢ao de limites vistos como artificiais ou exdgenos em
relagio a civilizagao brasileira e seus modos préprios de ordenar a vida
em comum. O perigo ¢ a degeneragao da laicidade — que nunca perde
sua vinculagao com certa ideia de separagao — em laicismo, que desconfia
infundadamente do religioso e busca exclui-lo do espaco publico, lugar
que, no Brasil, lhe é préprio e legitimo. Em contraposicao, defende-se
a visao de um poder publico aberto, que acolhe todas as manifestagoes
de fé que solicitem seu concurso para se exprimir socialmente, dentro
e fora das fronteiras estatais, vistas como permedveis. Que com religido
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se faga fundamentalmente referéncia ao cristianismo, que o beneficii-
rio dessa colaboragao com o Estado seja, comumente, o cristianismo,
nada mais ¢, nessa perspectiva, do que reflexo da histéria e da cultura
do pais, e nao um problema a ser corrigido. Cabe apontar, finalmente,
que, assim como sucede com a laicidade e o interesse priblico, tampouco
a religido conta com uma definicao juridica estabelecida, estando sujeita
a0 mesmo jogo de interpretacoes e avaliagdes contrastantes.

Ao todo, se hd algo que destaca da anilise dessas concepgoes (que
sa0 também valoragoes) em disputa, ¢ a disputa mesma. Definigoes e
redefinigoes, leituras diferentes da lei, apreciagdes divergentes dos fatos
e valoracoes também divergentes do que importa dos fatos dao corpo
a controvérsias nas quais atores em posi¢oes antagOnicas tentam fazer
valer como legitimos os préprios posicionamentos. Se na sua definicao
minima essas contendas devem decidir o que o Estado pode ou nao
pode fazer em matéria de religiao — construir um monumento, exibir
um simbolo, determinar a introdu¢do de certos contetidos nos curri-
culos escolares —, a questao facilmente deriva em outras mais amplas,
que dizem respeito a diferentes visdes do Brasil, da sua cultura, de seu
ordenamento institucional, de sua histéria inclusive. Nesse contexto,
as diferentes nogdes de laicidade em jogo levam a marca do contexto
agonistico em que emergem. Nao sao apenas nogoes, mas também defe-
sas e acusagoes, instrumento de suspeitas e de reivindicagdes, veiculo de
aspiragoes e interesses antagonicos. Assim, no ir e vir dos argumentos,
h4 laicidade boa e laicidade ma4, laicidade verdadeira e falsa laicidade,
laicidade genuina e laicidade espuria, enfim, laicidade e “laicidade”. Em
qual concepgao particular se coloquem as aspas dependerd, inevitavel-
mente, da posi¢ao que se assume no debate.
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LAICIDADE AS MARGENS: REFLEXOES SOBRE RELIGIAQ E VIOLENCIA
EM CONTEXTOS EXTREMOS

Carly Machado

Nas tltimas duas décadas, um relevante conjunto de estudos sobre
religiao desenvolvidos no Brasil tem discutido a presenca de praticas e
simbolos religiosos em cendrios marcados pela violéncia e por condi-
¢oes de existéncia em contextos extremos. Essas pesquisas, no entanto,
desviam-se de qualquer perspectiva utilitdria que poderia indicar que a
falta da paz e da seguranga seriam as auséncias fundamentais que fariam
florescer o religioso. Seguindo outra diregao analitica, esses trabalhos
demonstram rela¢oes complexas entre agentes e instituigdes do religioso
e do secular, de perfil estatal e nao estatal, na produgao tanto da paz
quanto dos conflitos em cendrios marcados pela violéncia.

Alguns dos importantes estudos nesse campo sio caracterizados
por pesquisas etnogrificas densas, realizadas em diferentes contextos:
prisoes (Scheliga, 2005), institui¢oes policiais (Albernaz, 2010), grupos
criminais (Vital da Cunha, 2015) e equipamentos estatais e eclesidsticos
situados em territérios marcados por conflitos entre grupos armados
(Oosterbaan; Machado, 2020; Teixeira, 2015). Nesses contextos, a dia-
de religioso/secular é mobilizada por meio de manejos de alta comple-
xidade nos quais agentes religiosos e seculares, estatais e nao estatais, se
colocam como parte tanto da dindmica da produgao da seguranga e da
prote¢ao como da violéncia e do controle.

O objetivo deste capitulo ¢ discutir o tema da laicidade tendo
como base as reflexdes apresentadas por esse campo de debates sobre
religiao e violéncia no Brasil. Contextos extremos, caracterizados pela
violéncia cotidiana, exigem reflexdes sobre a relagao mais geral entre o
Estado e a questao da laicidade que partam de realidades cotidianas as
margens, nas quais o religioso se imbrica em praticas estatais e criminais
de modos muito variados e analiticamente desafiadores. Uma aborda-
gem exclusivamente normativa da laicidade é, nesses contextos, insu-
ficiente para qualificar andlises pautadas nao em uma dimensao ética
definida a priori, mas nos desafios de formula¢ao de uma ética ordindria
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(Das, 2015), negociada por sujeitos em situagdes extremas, que exigem
movimentos arriscados, limitrofes, em terrenos politica e sociologica-
mente minados.

O recorte especifico da andlise que serd aqui apresentada ¢ o dos
estudos sobre pentecostalismo nas periferias urbanas brasileiras, em
particular no Rio de Janeiro. Os debates mais gerais sobre a relagio
entre o tema da laicidade no Brasil foram mobilizados por muitos anos
tendo como pauta central as discussdes sobre a relagao entre o Esta-
do brasileiro e a Igreja Catdlica (Camurga; Martins, 2014; Giumbelli,
2008, 2011; Oro, 2011; entre outros). Mais recentemente, com a alte-
racao do campo religioso no pais e o desdobramento dessa mudanga no
campo politico, o tema da laicidade tem sido debatido considerando-se
a presenga de lideres e institui¢des evangélicas no cendrio nacional e
suas disputas, particularmente no campo das moralidades que fazem
e desfazem politicas pablicas (Almeida, 2020; Camurga; Silveira; An-
drade Junior, 2020; Oro, 2023). Até 0 momento, o governo Bolsonaro
(2019-2022) constituiu o dpice deste processo de reorganizacio das re-
lagoes entre o campo religioso brasileiro (catélico e evangélico) e a cena
politica nacional. E, por isso, nestes anos, o tema da laicidade foi pre-
dominantemente pensado no Brasil com base no tema dos evangélicos
e sua articulacdo com o Bolsonarismo.

As reflexdes que serdo aqui realizadas vao tratar do tema da laicida-
de nas margens, pela relagao entre pentecostalismo e violéncia, privile-
giando trabalhos etnogréficos que abordam essas fronteiras em situagoes
cotidianas. As relagoes entre prdticas pentecostais e estatais analisadas,
portanto, nao serao aquelas que se dao no 4mbito do Legislativo nacio-
nal ou do Executivo federal. O exercicio a que dedica este texto é o de
pensar a questao do religioso e o tema da laicidade na micropolitica do
cotidiano e na vida dos sujeitos em contextos marcados pela violéncia.

Essa proposi¢ao, no entanto, abre um outro vasto campo de possi-
bilidades analiticas para o tema. Cabe, assim, especificar que as relagoes
entre o pentecostalismo e as prdticas estatais e criminais que serao aqui
abordadas se destacam por mobilizar a questao do sofrimento cotidiano
vivenciado em contextos violentos e o modo como, diante desses sofri-
mentos, agencia-se o religioso, produzindo projetos marcados pelas ten-
sas fronteiras entre cuidado e controle, protecio e risco.
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Laicidade e violéncia: religiao e o governo das popula¢ées as
margens do Estado

A temitica explicita da violéncia aparece muito pouco em traba-
lhos sobre o tema da laicidade. Uma busca pela palavra “violéncia” (e
outras préximas) em mais de uma duzia de textos elaborados por di-
ferentes autores de referéncia que tratam de forma mais conceitual da
questdo da laicidade resultou em raras mengdes a essa ideia. As que
foram identificadas referiam-se, em sua maioria, a casos de violéncia
resultantes de conflitos relacionados a intolerincia religiosa.

No entanto, apesar da auséncia de um tratamento explicito das
violéncias que fazem parte do debate sobre o tema da laicidade, é pos-
sivel tragar, mesmo que de forma breve, um eixo central de questoes
para conduzir essa reflexdo. Portier (2018), no desenvolvimento de suas
discussoes sobre mudancas no modelo de laicidade francés nas dltimas
décadas, retoma um histérico desse processo na Europa e, mais especi-
ficamente, na Franca. Ao refletir sobre a relagao entre laicidade e o pro-
jeto do Estado moderno, afirma Portier (2018, p. 23, tradugao nossa):
“a ordem moderna entao se afirma com base em uma reconfiguracio da

ideia de poder”.

Tudo agora acontece “como se Deus no existisse”, etsi Deus non
daretur, segundo a férmula de Grotius. A lei do Estado, longe
de qualquer referéncia & bona vita, nio visa mais estabelecer as
condigoes para a possibilidade de um exercicio harmonioso dos
direitos humanos. J4 nao unifica pensamentos e comportamen-
tos; limita-se a ordenar os intimeros pluralismos emanados da
sociedade civil (Portier, 2018, p. 23, tradu¢ao nossa).

Essa nova ordem social, continua Portier (2018, p. 24), deixa uma
questdo em suspenso: “que estatuto atribuir a figura divina, e as Igrejas
que lhe administram o culto, neste universo assim entregue as suas pro-
prias razdes?”. Os governos modernos, indica o autor, tentaram resolver
o problema inventando a “solu¢ao secular”. Essa expressao, prossegue
Portier, descreve um regime de direito, marcado, por um lado, pelo
respeito a liberdade de consciéncia e, por outro, pela afirmagao da neu-
tralidade do Estado (Portier, 2018, p. 24).
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Ressalto aqui essa concepgdo da “neutralidade do Estado” como
um ponto critico para um debate sobre o tema da laicidade que busque
abordi-lo considerando o problema da violéncia. Os limites da ideia
de “neutralidade do Estado” como base politica para a formulagao de
principios laicos em contextos nacionais diversos ja foram abordados
por diferentes autores (destaco Giumbelli, 2012). No entanto, tendo
como perspectiva a questao da violéncia, sugere-se uma articulacao des-
sa questao com as discussoes pautadas por Das e Poole (2004), em sua
abordagem sobre o Estado e suas margens. O que se coloca em questao,
com essa leitura, é a prépria concepgao de Estado e como se articula
com o problema da violéncia.

Ao sugerirem uma antropologia das margens do Estado, Das e Po-
ole (2004) propdem uma andlise que se distancia da imagem do Estado
como uma forma administrativa racionalizada de organizacao politica
que se torna gradativamente enfraquecida ou menos articulada em suas
margens sociais e territoriais. Ao invés disso, sugerem as autoras, uma
andlise das margens do Estado deve dedicar-se a pensar como as poli-
ticas da vida nessas dreas dao forma a prdticas politicas, regulatérias e
disciplinares que constituem efetivamente o que se chama de “Estado”.

No desenvolvimento dessa formulacio, Das e Poole apontam para
o fato de que um aspecto-chave do problema das margens é exatamente
a relagao entre a violéncia e as fungoes ordenadoras do Estado. A ge-
nealogia da ideia de Estado tem por principio uma concepgao politica,
teoldgica e sociolégica de que este teria o monopdlio da violéncia. Nos
termos de Weber, discutidos por Das e Poole, “o monopélio do legiti-
mo uso da forga fisica na execu¢ao de sua ordem” (Weber apud Das;
Poole, 2004, p. 7).

Nesta visdo sobre a vida politica, o Estado ¢ imaginado como
um projeto sempre incompleto sobre o qual se deve constan-
temente falar — e imaginar — por meio de uma invocagio da
brutalidade, da ilegalidade e da selvageria que nio apenas estd
fora de sua jurisdi¢io, mas também o ameaca por dentro (Das;
Poole, 2004, p. 7).

Recusando uma leitura das margens como um campo de ausén-
cias, uma andlise do Estado por suas margens propde a possibilidade
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de acompanhamento dos processos pelos quais o Estado se faz con-
tinuamente, refundando seus modos de produgao da ordem e da lei
(Das; Poole, 2004, p. 8). Essa perspectiva demanda, assim, uma reviso
dos principios previamente estabelecidos que pautavam uma ideia de
“neutralidade do Estado” e de seu monopélio soberano sobre o uso da
forga. Das e Poole (2004, p. 13) apontam para o fato de que pesquisas
que buscam as margens, ao invés de evidenciarem o mal funcionamento
estatal, notabilizam priticas que manifestam a reformula¢io continua
da lei por meio de formas de autoridade e violéncia, formas estas que
podem ser interpretadas como extrajudiciais e externas, ou anteriores
ao Estado.

Essa refundagao, afirmam as autoras, ocorre tanto pela produgao de
corpos matdveis, referindo-se a Agamben, quanto pelos tipos de poder
corporificados por figuras como o policial ou o “chefe” local. “Como
o homo sacer, essas figuras gozam de certa imunidade 2 lei justamente
porque se configuram como existindo fora ou antes da lei” (Das; Poole,
2004, p. 13, tradugao nossa). Tipos como esses, analisam Das e Poole,
carregam autoridade local muito personalizada de poder privado, mas
também uma autoridade impessoal e neutra da autoridade estatal. Essas
e outras combinagoes de agentes e préticas evidenciam que, tomando as
margens como ponto de partida, ¢ possivel entender como a fronteira
do legal e do ilegal se constréi por dentro do Estado e das instituigoes
que o corporificam e mediante a gestao da violéncia.

Uma proposta critica que sugira uma reflexido sobre o tema da
laicidade tendo como base as margens do Estado exige o enfrentamento
do problema da violéncia em diferentes niveis. Esse trabalho j4 tem sido
feito no conjunto dos esfor¢os de muitos estudos sobre o tema do Esta-
do moderno, da laicidade e o do secularismo. Nessa perspectiva, sugiro
aqui um olhar sobre o trabalho de Talal Asad.

A questao do Isla atravessa todo o trabalho de Talal Asad sobre
as formagoes do secular (2003), fomentando reflexdes sobre o projeto
moderno em termos politicos e sociais e mobilizando suas questdes so-
bre democracia, cidadania, modos de governo, entre outros. Connolly
(2000), ao formular uma sintese dos grandes temas da obra de Asad,
afirma que, para esse autor,
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a constitui¢io da Europa moderna, como um continente e uma
civilizagio secular, obriga a tratar os mugulmanos em seu meio,
por um lado, como cidadios abstratos e, por outro, como uma
minoria distinta a ser tolerada (a orientacio liberal) ou restri-
ta (a orientacdo nacionalista), dependendo da politica do dia
(Connolly, 20006, p. 76, tradugao nossa).

Ao analisar particularmente a presenca do Isla na Europa e nos Es-
tados Unidos, o trabalho de Asad volta-se constantemente para o tema
da violéncia e da produg¢io do medo “do ponto de vista de dentro”. Suas
andlises sobre 0 11 de setembro discutem as diversas formulag¢oes que
apontam o Isla como “fonte de violéncia” para o Ocidente e 0 mundo
islAimico sendo tratado como tendo sido falho em abragar o secularismo
e entrar na modernidade. Essa falha no processo de secularizagao seria,
de acordo com essa acusa¢io, a razao da inabilidade dos paises mugul-
manos em romper com sua “raiz violenta” (Asad, 2003, p. 10).

O processo de secularizagio e a laicidade do Estado podem ser
pensados, deste ponto de vista critico, nao apenas como dispositivos
de regulacao do religioso (Giumbelli, 2016), mas da prépria violéncia,
concebida como uma paixao humana que pode ser provocada pela re-
ligido no geral (como nos lembra Asad, 2003) e por religioes particu-
lares, em contextos conflituosos especificos. Em nome da laicidade do
Estado, combinam-se, entlo, formas de gestao da violéncia e formas de
gestao do religioso e, ainda, aponta Asad, modos de produgio do que se
define, ou se qualifica, como especificamente religioso.

Em sua abordagem das polémicas em torno do uso do véu por me-
ninas mugulmanas em escolas na Franca, Asad (2006) coloca o debate
sobre os principios laicos do Estado francés nos seguintes termos:

Uma forma de encarar o problema que me interessa ¢ a seguin-
te: uma vez que a “religido” direciona a atengdo dos sujeitos
para preocupacoes de outro mundo, o poder do Estado precisa
definir seu devido lugar para o bem-estar mundano da popula-
¢io sob seus cuidados. (Isso nao inclui a garantia da vida; o Es-
tado pode, por conta prépria, matar ou deixar morrer, enquan-
to nega esse direito a qualquer outra entidade. Mas isso inclui,
mesmo assim, o encorajamento de uma florescente cultura de
consumo). Uma imagem de bem-estar mundano que pode ser
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identificada na vida social e na qual se pode acreditar é assim
necessdria, mas também o ¢ uma resposta a seguinte pergunta:
quais sdo os sinais da presenca da religido? A laicidade me pa-
rece, portanto, compardvel a outros secularismos, como o dos
Estados Unidos, uma sociedade hospitaleira a crenga e ao ativis-
mo religioso, na qual o governo federal também acha necessdrio
definir o que seja “religido” (Asad, 2006, tradugdo nossa).

Destaca-se nessa citagio nao apenas uma andlise sobre o caso espe-
cifico do uso do véu, mas os termos colocados por Asad para tratar dessa
questao. Retomando a citacio, nela o autor afirma que os processos de
secularizagio e laicizacao, para cumprir seus objetivos modernos, preci-
sam substituir as preocupag¢oes “de outro mundo” dos sujeitos religiosos
por um modelo de “bem-estar mundano”, secular, definido pelo poder
do Estado, que se responsabiliza em cuidar de sua populagao, garantin-
do-lhe esse bem-estar. Mas, no duro contetido colocado entre parénte-
ses nessa sentenca, Asad destaca que esse cuidado oferecido pelo Estado
ndo inclui a garantia da vida: o Estado pode matar ou deixar morrer, e
esse direito sobre a vida ele nega a qualquer outra entidade.

Articulando o contetdo entre parénteses com o que estd sendo
discutido no conjunto do argumento de Asad, é possivel afirmar que
a gestdo soberana da vida feita pelo Estado é a matriz que abarca as
demais regulagoes especificas, inclusive a do religioso. Sendo assim, a
defini¢do do “religioso” a ser controlada ¢ sempre cultural, sociolégica e
politica. Sempre referida a populagoes especificas, cujos corpos e emo-
¢oes sao lidos pela matriz da violéncia e, portanto, representam ameagas
em potencial.

Uma mudanc¢a no modelo de laicidade francesa a partir dos anos
1970 e 1980 ¢ discutida por Portier (2018) com base nos efeitos da
confrontagio da sociedade francesa com reivindicagoes identitdrias e
numa reorganizacao das esferas do publico e do privado derivada desse
processo. Situa-se nesse conjunto de reivindicacoes a reafirmacao de
identidades confessionais, entre elas, a muculmana.

Este renascimento mugulmano, cujos sinais se manifestam a

partir do final dos anos 1980, em particular nas geracoes jovens
mal integradas (ou que se consideram discriminadas), manifes-
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ta-se frequentemente no quadro da esfera privada, em que sio
realizadas a prética da oracio, a observincia do Ramada, e o res-
peito pelas obrigacoes alimentares (em torno do halal). Mas ele
afeta também a esfera publica: a afirmagio da identidade ¢ mui-
tas vezes acompanhada de um pedido de reconhecimento dirigi-
do as autoridades publicas (Portier, 2018, p. 27, traducio nossa).

Essa dimensao publica do religioso, e a reorganizacio do modelo de
laicidade francesa, mais uma vez tem no centro do debate a presenca do
Isla na Franga. Montero (2013) aponta para um temor da “islamizagao da
Europa”, provocado por progndsticos demogrificos que indicam a possi-
bilidade de uma maioria islimica na Franca dentro de alguns anos. Asad
(2006) afirma que “a laicidade nao é cega para grupos religiosamente de-
finidos em publico”, e mantém-se suspeita sobre o que imaginam que eles
sejam capazes de fazer. “O desejo de manter alguns grupos sob vigilancia e
redimir-se com outros [...] s3o emog¢des que sustentam a integridade da
Republica laica” (Asad, 2006, tradugio nossa).

A laicidade francesa sustenta-se, portanto, também por camadas
de emogdes, entre elas 0 medo do perigo e da violéncia atribuidos ao
Isla, e sobre o qual o Estado francés impoe dispositivos de gestao da vida
em suas margens. Esses dispositivos incluem praticas e politicas de cui-
dado, controle, violéncia e, com base nesse enquadramento, regulagoes
do religioso, tal como a proibigao diferenciada do véu, exclusivamente
voltada aos corpos de mulheres mugulmanas.

Na Franga, a alteridade perigosa gerida pelo Estado, inclusive me-
diante seu modelo de laicidade, ¢ a mugulmana. No Brasil, essa gestao
da alteridade perigosa tem sido historicamente efetivada sobre as vidas
negras. Em sua andlise do processo de constru¢ao de um modelo de
laicidade no Brasil, Oro (2011) pontua a repressao policial sofrida pelas
religides afro-brasileiras durante o periodo do Estado Novo. Segundo o
autor, a perseguigdo contra essas religioes, frequentadas naquele periodo
majoritariamente por afrodescendentes, se inscreve no “espirito da épo-
ca’, marcado por politicas apoiadas na ideologia do embranquecimento
e da modernizagio. O periodo do Estado Novo, de acordo com Oro:

Era também o periodo em que se oficializava o discurso mé-
dico no Brasil, presente em movimentos como o sanitarismo.
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Neste contexto, as religides afro-brasileiras eram facilmente
enquadradas no Cédigo Penal, nos artigos 156, que prevé o
exercicio ilegal da medicina; no 157, que condena a prética do
espiritismo e do charlatanismo, e no 158, que prevé a prdtica
do curandeirismo. A consequéncia disso é que “intensificaram-
-se 0s processos criminais contra feiticeiros e aqueles que fazem
mal 4 satide publica e 4 nacionalidade” (Maggie, 1992) (Oro,
2011, p. 226).

O controle das religides afro-brasileiras no Brasil foi historicamente
orquestrado e executado pela combinacao de atores estatais, cientificos
e religiosos, com a mobiliza¢ao de instituigoes médicas, juridicas, cris-
tas, meios de comunicagio, além de forcas policiais. Parte substantiva
da produgio do modelo da laicidade brasileira nutriu-se, notadamente,
do tratamento conferido as religides afro-brasileiras nesse periodo. Nes-
se contexto, discutiu-se amplamente o que se definia ou nao como refi-
gido no pais. Assim, antes de projetos que resultaram em uma regulagao
limitada e restritiva do lugar das religioes afro-brasileiras no contexto
nacional, o que se colocava em questao era o estatuto de “religiao” des-
sas prdticas, na relagdo direta destas com nogoes de risco e perigo. Nos
termos de Asad, o que estava em questao era o que se imaginava que essas
pessoas eram capazes de fazer.

Se esse processo pode, por um lado, ser lido como uma operagao
que resulta na criminalizacio da religiao das populagées as margens,
por outro, ele nos possibilita pensar sobre o processo de criminaliza-
¢ao dessas populagoes pelo viés religioso. Nas margens, a regulagao do
religioso opera refundando os modos de produc¢ao da ordem. Acom-
panhar a gestao do religioso do ponto de vista das margens, seja por
sua restri¢do, seja por seu alargamento, implica acompanhar como
o Estado se faz. Nesse sentido, a presenga do religioso nas margens,
usualmente lida como sua auséncia ou ineficiéncia, pode ser compre-
endida como um modelo particular de laicidade, voltado a gestao de
populacoes definidas como perigosas e a produ¢io de subjetividades
pacificadas e controladas.

H4 vérias décadas, o estado do Rio de Janeiro é tratado como um
territorio marcado pelo problema da violéncia (Leite, 2014; Machado da
Silva, 2004). Nesse processo, populagoes especificas vém sendo categori-
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zadas como populagoes “perigosas” e capturadas por um amplo processo
de criminalizagao (Misse, 2010). Esta condenagao a priori orienta as pra-
ticas do Estado sobre essas populagoes tendo por base uma “metéfora da
guerra’ (Leite, 2014), que legitima a¢des violentas e letais por parte dos
agentes da seguranca publica sobre territérios especificos e seus morado-
res, tratados como inimigos internos. Afirma Leite (2014, p. 629):

a metdfora da guerra se constituiu, no Rio de Janeiro, como um
dispositivo matriz de referéncia de discursos em torno da alteri-
dade como ameaca e das modalidades de identificagio dos mo-
radores de favelas como assujeitados ao campo do crime violento
por pertencimento as atividades ilegais do comércio de drogas
ilicitas ou as orbitarem, fornecendo as justificagées morais das
politicas institucionais e das prdticas dos agentes estatais que
atualizam o préprio dispositivo de gestao da ordem publica nas
favelas cariocas.

Um dos desafios da gestao dessas préticas estatais que tém por
modelo a guerra ¢ a identificagdo, dentro dos territdrios considerados
“perigosos”, daqueles que seriam realmente “bandidos”, diferenciando-
-os dos moradores “honestos”, considerados “pessoas de bem”. Assim,
ainda segundo Leite (2014), o debate ptblico sobre a violéncia urbana
transita para um plano moral, em que as periferias urbanas sao identifi-
cadas como um territério “inimigo” da ordem publica, e seus morado-
res s vezes como vitimas, porém mais frequentemente como cimplices
do crime violento. As populacoes periféricas sao assim recobertas pela
categoria amplamente estigmatizadora de “cimplices da violéncia’, e
a gestao de suas vidas operadas pelo Estado segundo essa perspectiva.

Nesse sentido, nos indica Leite (2014, p. 631), tendo a metifora
da guerra como dispositivo matriz de suas politicas de gestao das perife-
rias urbanas e de sua populacio, o Estado reduziu as politicas publicas
dirigidas a esses territérios aos segmentos “vulnerdveis ao crime”. Essa
perspectiva colocou em operagao um dispositivo de gestao da violéncia
que, para dar conta nao s dos “criminosos”, mas de toda uma popula-
¢ao “vulnerdvel ao crime”, ampliou-se por meio da integracao as agoes
do Estado de outros mediadores do social, em especial organizacoes da
sociedade civil, de cardter educativo e formativo, inclusive as religiosas.
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Em sua andlise sobre o processo de construgio da violéncia como
problema nas tltimas décadas, Birman (2012) tem discutido como as for-
mas de governo, justificadas por modelos de controle de populagoes, vém
se constituindo nas relagoes entre o religioso e o secular no Brasil. Consi-
derando-se o “problema da violéncia”, afirma a autora, foram se alterando
as formas de habitar e circular na cidade, assim como as disposigoes sub-
jetivas marcadas por novas modalidades de intervengio. Afirma Birman:

O par religioso/secular em agées conjugadas veio a ser um po-
deroso instrumento no interior dos dispositivos de governo dos
pobres. Com o objetivo de conter a criminalidade, de elimi-
nd-la e de dominar os territérios em que supostamente ela se
origina, forjaram-se modos de governar nos quais os usos cor-
rentes e cada vez mais expandidos da nogio de crime tornaram
mais complexa as relacoes entre esses dominios efetivamente
entrelacados. Surgiram novos atores, novas temdticas e novos
modos de agir de religiosos e leigos nas igrejas, nas ruas e pragas,
na midia, ocupando espagos publicos, impensdveis até pouco
tempo atrds (Birman, 2019, p. 117).

Somando-se a esse debate, com base em seus estudos sobre dinAmi-
cas violentas nas periferias urbanas, Gabriel Feltran (2020) afirma que,
para compreender as estratégias de busca por direitos e justica nesses
territérios, é fundamental entender a coexisténcia de “regimes norma-
tivos” de referéncia para seus moradores. Segundo o autor, essa trama
de gestao da ordem articula a justica estatal, a justica dos tribunais do
“crime”, a justica seletiva da policia e a justi¢a divina. Tais regimes, ar-
gumenta Feltran, nio operam apenas na formulacio do “dever ser”, na
defini¢do de “regras ou leis”, mas constituem instancias de reivindicagao
e atuam como operadores praticos do debate, da deliberagao e da execu-
¢ao de medidas de punicao, regulacio e controle (Feltran, 2020, p. 47).
No centro dessa gestao, o autor aponta para o fato de que a violéncia,
“compreendida como o uso da for¢a ou a ameaga de fazé-lo” (p. 48), e
sobretudo a violéncia letal, tem sido assim gerida por esses regimes nas
periferias urbanas. E essa gestao da ordem, elabora Feltran, qualifica os
sujeitos que mobilizam esses diferentes regimes normativos, conforme
sua disposicao para produzir “acordos” (Feltran, 2020, p. 65).
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Um dos efeitos dessa gestao da ordem ¢é o deslocamento forgado
de sujeitos de seus territérios, marcado principalmente por ameagas de
aprisionamento ou morte dos préprios, e/ou de seus familiares. Essas
ameagas, tanto da prisao quanto da morte, s3o mediadas e negociadas,
tal como sugerido por Feltran, por agentes estatais, criminais e religiosos.

Pentecostalismo e pacificacdo nas periferias urbanas

Nas tltimas décadas, atores e institui¢des pentecostais tém se con-
solidado como os principais mediadores do campo religioso operando
nos contextos violentos das periferias no Rio de Janeiro. Diversos estu-
dos desenvolvidos pelas Ciéncias Sociais brasileiras vém analisando di-
ferentes formas da articulagio do pentecostalismo com o campo da vio-
léncia em distintos territérios no Brasil. Essas pesquisas jd se ocuparam
da andlise de préticas pentecostais realizadas em contextos institucionais
como prisoes (Scheliga, 2005), equipamentos voltados a ressocializagao
de presididrios (Teixeira, 2015), contextos criminais (Vital da Cunha,
2015), entre outros. Minhas pesquisas fazem parte desse conjunto de
reflexdes nos ultimos quinze anos. Parte desse trabalho foi dedicada a
andlise de projetos pentecostais articulados a politica de seguranga pu-
blica desenvolvida no estado do Rio de Janeiro entre os anos de 2008 e
2018, nomeada como Politica de Pacifica¢ao’.

De 2010 a 2015, desenvolvi pesquisa de campo na Assembleia de
Deus dos Ultimos Dias (ADUD). Em artigo de 2012 (Birman; Macha-
do, 2012), analisamos a trajetéria de seu lider, Pastor Marcos Pereira,
conhecido no estado do Rio de Janeiro a época como um pastor que
fazia pregacoes em delegacias, mediava rebelides em prisoes e ajudava a
afastar pessoas envolvidas com o tréfico. No periodo da pesquisa, o pas-
tor conduzia uma igreja formada majoritariamente por “ex-bandidos”
e era conhecido por fazer incursdes em favelas para resgatar da morte
(termo nativo) pessoas condenadas pelo chamado tribunal do trdifico.
Identificamos, naquele momento, que a referéncia a origem de seu mi-
nistério em suas prdticas missiondrias nos presidios era reveladora da

1 Projeto de pesquisa “Crime e religido: mediadores sociais do processo de pacificagdo na regido metropolitana do
Rio de Janeiro” (2011-2015). Financiamento FAPER) — APQ1 — Edital de apoio a pesquisa, 2012.
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maneira pela qual ele se concebia como alguém cujo mandato divino
nao s6 ajudaria o Estado a lidar com as populagoes marginais, mas tam-
bém a corrigir suas falhas: o pastor buscava agir onde o Estado se mos-
traria incapaz de impor sua ordem (Birman; Machado, 2012, p. 58).

Em trabalho posterior (Machado, 2017), analisei outra faceta da rela-
a0 dessa igreja com projetos de governanga no Rio de Janeiro, ao tratar do
fluxo institucional e de pessoas entre a ADUD e uma Unidade de Policia
Pacificadora (UPP) no Rio de Janeiro. O objetivo desse artigo foi pensar o
dispositivo de pacificagdo como um conjunto de discursos, priticas e imagi-
ndrios ligados a politica de pacificagao como projeto de seguranca publica
do Rio de Janeiro, capaz de articular atores estatais, religiosos, culturais e
mididticos. O trinsito de sujeitos entre igreja e UPP era marcado por casos
que, na triagem informal dos policiais, nao seriam casos de justica, a0 me-
nos nao ainda, e eram conduzidos 2 igreja para que ali ficassem até estarem
em condicoes de retornar aos seus locais de moradia.

A justificativa para o aparentemente inusitado deslocamento tem-
porério de uma pessoa para viver dentro de uma igreja, e sob sua tutela,
era seu envolvimento com as drogas e/ou com o crime. Na prdtica e nos
detalhes, os casos eram muito variados, mas a articulagao UPP-igreja
era bastante sélida e institucionalizada. Uma das ceriménias analisa-
das nesse texto foi um culto realizado na prépria Unidade de Policia
Pacificadora como parte do ato oficial de celebragio do primeiro ano
da referida UPP. Um dos lideres e pregador da ADUD fez seu agrade-
cimento a unidade policial referindo-se a Politica de Pacificagdo como
algo que “veio fortalecer o trabalho das igrejas nas favelas”, este sim jd
presente nas comunidades cariocas antes das UPPs, segundo o evange-
lista. Como testemunho vivo da parceria da ADUD com a UPP, uma
jovem foi apresentada no evento devidamente recuperada pela ADUD
para a sociedade, vestida no roupao tipico utilizado pelas mulheres da
igreja. A jovem foi convidada para partir o primeiro pedago do bolo que
comemorava o aniversario da UPP.

O desenvolvimento dessa pesquisa evidenciou que a Politica de
Pacificacao proposta pelo Estado para o Rio de Janeiro se estruturava
diretamente com atores e institui¢des nao estatais para implementar um
projeto de controle das periferias urbanas. Ou seja, mais do que agir
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onde o Estado nio estava, a igreja agia nas margens do Estado, como
parte do dispositivo da pacifica¢ao.

Em sua andlise, Das e Poole (2004) apontam que o que faz das
margens um campo privilegiado, nao para discutir-se a auséncia do Es-
tado, mas, sim, analisar o modo como se faz o Estado, é o fato de que
as periferias sdo vistas como contéineres naturais para pessoas conside-
radas insuficientemente socializadas na lei.

Como etndgrafos, estdvamos interessados em compreender as
tecnologias especificas de poder por meio das quais os Estados
tentam “gerenciar” ou “pacificar” essas populacdes por meio da
forca e da pedagogia da conversao, destinada a transformar su-
jeitos indisciplinados em sujeitos legitimos para o Estado (Das;
Poole, 2004, p. 9).

Se a articulagao de uma igreja pentecostal a um projeto de segu-
ranga publica pode parecer incoerente com uma proposta de Estado
laico, o que essas pesquisas evidenciam é que a regulagao do religioso
acompanha a gestao da violéncia, visando ao controle de populagoes
consideradas perigosas e a sua transformacao em sujeitos fiéis ao Estado.
Sugiro entdo que, ao invés de pensar as margens como excegdes a0 pro-
jeto de laicidade, territérios e sujeitos na vida dos quais esse processo se
encontra “ainda” incompleto, pesquisas sobre as margens evidenciam a
laicidade do Estado se fazendo, com arranjos explicitos do religioso e do
secular que atendam ao governo das populagées e seu controle.

Comunidades Terapéuticas, cuidado e controle nas margens

Nos tltimos anos tenho desenvolvido pesquisas sobre o tema dos
centros de recuperagao religiosos voltados para o acolhimento de pessoas
que fazem uso problemdtico de drogas®. Esses espagos existem hd muitas
décadas no Brasil e, mais recentemente, cresceram bastante em nimero.
De acordo com Loeck (2018), apoiado em dados do Instituto de Pesquisa
Econ6mica Aplicada (IPEA, 2017), 21% desses servigos foram fundados

2 Projeto de pesquisa: “Danos, sofrimentos, acolhimento e recuperagdo: Comunidades Terapéuticas e as tramas do
religioso e do secular no fazer da politica e dos cuidados nas periferias urbanas do Rio de Janeiro”. Coordenagdo de
Carly Machado. Bolsa de Produtividade CNPQ — Nivel 2 (2021-2023).
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até 1995, e mais de 40% entre 1996 e 2005. Os anos 1990 marcam um
periodo de expansio desses projetos. Doudement e Concei¢ao (2018) in-
dicam, no entanto, que esse tipo de instituigao comegou a surgir no Brasil
na década de 1970, e a Nota Técnica do IPEA (2017) identificou unida-
des com data de fundagao da década de 1960. Estima-se que existam hoje
aproximadamente 2 mil institui¢oes com esse perfil em atividade em todo
o territério nacional (Fiore; Rui, 2021).

O foco de pesquisa nesses equipamentos permite uma abordagem
muito particular acerca da relacao entre a religiao e as prdticas de go-
verno das populagdes urbanas em contextos de violéncia. Diferente-
mente das “igrejas”, o formato juridico, politico e social desses proje-
tos possibilita arranjos formais entre os centros e o Estado brasileiro,
em diversos niveis. E, mais recentemente, tais arranjos vém suscitando
questionamentos sobre a laicidade do Estado brasileiro, no que tange a
sua politica de drogas.

A relagao dos centros de recupera¢ao com o poder publico foi por
muitos anos bastante incipiente e mesmo nula no Brasil, tanto no que diz
respeito aos recursos a ela aportados quanto a sua fiscalizagao. Em 2011,
primeiro ano do governo Dilma Rousseff, com o langamento do progra-
ma “Crack: é possivel vencer”, o governo federal passou a contratar vagas
em “Comunidades Terapéuticas” (CTs), por meio da Secretaria Nacional
de Politicas sobre Drogas (SENAD), do Ministério da Justiga. A categoria
“Comunidade Terapéutica” foi entao formalmente adotada no 4mbito da
politica publica implementada nesse periodo, como forma de caracterizar
esses centros de recuperacdo ji em atividade no pais.

Podemos assim dizer que o uso do temo “Comunidade Terapéu-
tica” como modo de nomear os centros de recupera¢ao que existem hd
décadas no Brasil foi consequéncia da intensificagao da relagao dessas
institui¢oes com o Estado brasileiro pela sua inclusao em politicas pu-
blicas governamentais. E essa categoria sé faz sentido nessa relacao. Sen-
do assim, uma parte considerdvel dos “centros de recuperagao”, e seus
voluntdrios, funcionam até hoje sem se identificarem com a categoria
“Comunidade Terapéutica”.

A formalizagao gradativa das relagoes do Estado brasileiro com essas
entidades conformou um coletivo antes bastante disforme sob o guarda-
-chuva da categoria “Comunidades Terapéuticas”. Sua integracao ao ser-
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vigo de atendimento aos “dependentes quimicos” foi o principal desen-
cadeador da formulagao de sua existéncia como um problema publico.
As agora chamadas “Comunidades Terapéuticas” tornaram-se, portanto,
formalmente prescritas pelo Estado brasileiro como parte integrante e
indispensdvel da Politica Nacional de Drogas, na fronteira entre sadde,
justica e assisténcia social. Desde entao, um amplo debate nacional cons-
tituiu-se em torno desse tema, e a demanda por “regulagao” e “fiscali-
zagao” sobre as préticas dessas Comunidades Terapéuticas ganhou um
importante espaco no debate. Como pano de fundo, questionava-se o
tipo de tratamento realizado em tais institui¢des (Santos, 2018).

O “problema das Comunidades Terapéuticas” é frequentemente
apresentado como um problema de invasao e desrespeito das frontei-
ras entre saberes e prdticas sociais, especialmente entre religiao e cién-
cia, e religiao e Estado. A breve andlise dos processos sociais relativos a
concepgao de centros de recupera¢ao religiosos no Brasil e no mundo
nos mostra que o desafio a essas fronteiras sempre foi uma caracteristi-
ca desses projetos: eles sempre representaram um questionamento aos
saberes médicos e seus modelos de intervengdo terapéutica e medica-
mentosa, em contraposi¢io as experiéncias cotidianas e comunitérias,
especialmente as religiosas. Dessa forma, sempre estiveram no 4mbito
de legitimidade do modelo das Comunidades Terapéuticas projetos co-
munitdrios que se apresentavam em variados formatos, cuja propos-
ta poderia ter por base os mais diversos fundamentos para uma “vida
em comum’, e com arranjos mais ou menos frouxos com o Estado,
seus agentes e suas praticas. Nesse arranjo, os projetos religiosos sempre
figuraram como uma possibilidade legitima. A dimensao “espiritual”
das praticas dos Alcdolicos Andnimos, por exemplo, sao uma evidéncia
direta desse aspecto das possibilidades das CTs (cf. Gongalves; Pillon,
2009; Sanchez; Nappo, 2008).

No Brasil, o aspecto “religioso/espiritual” define o perfil das Co-
munidades Terapéuticas. O relatério do IPEA (2017, p. 8), em sua
introdugao, indica que o “modelo de cuidado proposto pelas CTs an-
cora-se em trés pilares — a saber, trabalho, disciplina e espiritualidade —
combinando saberes técnico-cientificos (médicos, psicolégicos e socio-
assistenciais) com prdticas espirituais”. O modelo das CTs pauta-se na
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exigéncia da abstinéncia de drogas como condi¢do para o trata-
mento (em oposi¢ao i légica da reducio de danos); [n]a inter-
nagio prolongada dos pacientes (e sua consequente segregacio
de seu ambiente familiar e comunitdrio); e [n]o uso de simbolos
e rituais religiosos/espirituais como recurso terapéutico (IPEA,
2017, p. 10).

Tais principios opoem-se diretamente aos fundamentos da refor-
ma psiquidtrica que conferem a base do modelo de cuidado instituido
pelo Ministério da Saide para pessoas com transtornos decorrentes do
uso de dlcool e outras drogas, nos quais ganhariam protagonismo os
Centros de Atengio Psicossocial para Alcool e Drogas (Caps-AD) —
equipamentos ambulatoriais voltados ao cuidado integral dos usudrios
de dlcool e drogas, orientado pela légica da redugao de danos.

A tensao entre “redugdo de danos” e “abstinéncia’ configura uma
dobradura muito especifica na qual se inscreve a dimensao moral do
conflito entre tratamentos que tém por foco o uso de dlcool e drogas.
Uma politica de redugao de danos opera com a possibilidade de gestao
da vida incluindo o consumo de “drogas”, enquanto os projetos de abs-
tinéncia visam a total interrupgao do consumo?’.

Apesar de nio exclusiva ao campo religioso, a proposta de absti-
néncia ¢ uma marca das Comunidades Terapéuticas religiosas de perfil
cristao. O aspecto disciplinar das instituigoes que visam a abstinéncia
destaca-se nas rotinas das CTs, e as atividades religiosas, nesses casos,
funcionam como prdtica voltada a esse fim. Por esse motivo, até o fi-
nal de 2018, a integracao das Comunidades Terapéuticas ao campo do
“tratamento” do uso problemadtico de drogas marcava um descompasso
com as politicas de saide mental no Brasil que se pautava na politica de
reducio de danos.

Se conceitualmente as CTs nao eram projetos condizentes ao mo-
delo de cuidado instituido pelo Ministério da Satde para pessoas com
transtornos decorrentes do uso de dlcool e outras drogas, sua relagio
com o Estado brasileiro fazia-se possivel pelo fato de ter-se consolidado

3 Redugdo de danos ¢ um conjunto de politicas e praticas cujo objetivo ¢ reduzir os danos associados ao uso de
drogas psicoativas em pessoas que nao podem ou néo querem parar de usar drogas. Por definigdo, redugdo de danos
foca a prevengdo aos danos, ao invés da prevencao do uso de drogas; bem como foca pessoas que seguem usando
drogas — posigdo oficial da Associagdo Internacional de Redugdo de Danos (IHRA). Disponivel em: https:/www.
hri.global/files/2010/06/01/Briefing_what_is HR_Portuguese.pdf. Acesso em: 21 jul. 2020.
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por meio das politicas de justiga e seguranga publica, e nio de satde, em
Ambito federal. Até 2019, os editais de financiamento voltados as Co-
munidades Terapéuticas eram oriundos do Ministério da Justi¢a, como
apresentado no inicio desta se¢ao do texto*. Logo, se por um lado o
problema das CTs parecia tratar-se de um problema entre modelos de
laicidade e formas de regulagao do religioso, por outro, a anilise desse
processo evidencia que existe outro dilema em questao: se as drogas sao
problemas de satide ou de justica.

H4 uma evidente tensao no que se refere a temdtica da politica na-
cional de drogas entre os campos médico e juridico. O livro Drogas no
Brasil: entre a saiide e a justica — proximidades e opinides, organizado por
Vilma Bokany (2015), apresenta uma sintese desse debate, evocando
uma importante critica as politicas proibicionistas e a criminalizagao das
drogas e seus usudrios. As priticas do campo da justica no Brasil operam
por uma perspectiva repressiva que vé a “droga” como questao de policia.
O argumento que parte do campo da satde, por outro lado, tende a re-
cusar o modelo da criminaliza¢ao, apresentando a droga como “problema
de satide”, ou seja, pela sua patologizagao. Apesar de a maior parte dos
debates publicos sobre as CTs (e seus problemas) ocorrer com base na
temdtica do “tratamento”, pensado pelo viés da sadde mental, as articula-
coes densas entre as CTs e as politicas de seguranca puablica — que tomam
as “drogas” como problema de policia — s20 menos analisadas.

O debate sobre as Comunidades Terapéuticas é, em geral, articu-
lado ao tema das politicas de satide mental, seus desafios, os recursos e
os equipamentos disponiveis. Sobre esse tema, mais do que relevante,
h4 trabalhos, tais como os de Pitta (2011), Bolonheis-Ramos e Boarini
(2015), e Barretto e Merhy (2021). No entanto, para enfrentar os de-
safios colocados por uma antropologia das margens, como sugerida por
Das e Poole (2004), faz-se relevante um deslocamento da perspectiva
da auséncia, além do desenvolvimento de anilises sobre o modo como,
na gestao das margens, o Estado se faz presente em formas de governo,

4 As politicas relacionadas as CTs mudaram muito nos ltimos anos, atravessando os governos Dilma, Temer e
Bolsonaro. As principais articulagdes instituidas e também desfeitas no ambito federal nesse periodo foram com
os Departamentos de Justiga, Saude, Assisténcia Social e Direitos Humanos. Descrever toda a institucionalidade
desse processo (muito rico e revelador) seria outro trabalho, e esse ndo ¢ o objetivo especifico deste texto. Mas vale
dizer que o presente artigo foi elaborado no momento das controvérsias que envolviam a criagdo do “Departamento
de Apoio a Comunidades Terapéuticas” (Decreto n° 11.392/2023) dentro da Secretaria Executiva do Ministério do
Desenvolvimento e Assisténcia Social, Familia e Combate a Fome, no primeiro més do governo Lula (2023-2026).
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operando inclusive por meio do excesso de politicas ptblicas violentas e
asfixiantes voltadas as populacoes marginalizadas. Sob essa perspectiva,
¢ possivel perceber que, para as pessoas que chegam as CTs, algumas
politicas publicas sao fartas e engrossam a frente violenta do Estado que
as reprime e oprime: esse ¢ o caso da seguranca publica e da justiga; da
policia e do encarceramento. Estas sao “acessiveis”, na verdade excessi-
vas, e estao sempre por perto, rondando, prontas a dar-lhes um lugar
nas delegacias e nas prisoes.

Um dos efeitos da gestao da ordem nas margens é o deslocamento
forcado de sujeitos de seus territorios, marcado sobretudo por amea-
cas de aprisionamento ou morte deles mesmos e/ou de seus familiares.
Essas ameagas, tanto da prisio quanto da morte, sio mediadas e ne-
gociadas, tal como sugerido por Feltran (2020), por agentes estatais,
criminais e religiosos. Mas, para além dos atores envolvidos, destaca-se
o fato de que o processo de criminalizac¢io e a “solugao” carcerdria ab-
solutamente inflada no Brasil nas Gltimas décadas formam o contexto
mais amplo que constitui o chao movedico que serve de base para esse
processo sufocante.

Ao lado das ameagas explicitas, que geram os deslocamentos for-
cados, existem ainda os avisos, os conselhos dados por mediadores da
diade controle/cuidado, que sugerem deslocamentos “preventivos”,
para locais distantes e, por isso, mais seguros. Em alguns desses casos,
as CTs sao destinos recomendados ou selecionados dentre os possiveis,
por combinarem elementos que atendem a diferentes requisitos: locali-
zaglo, condigoes bésicas de existéncia, regime de controle estabelecido,
uma temporalidade mais alargada para a estadia, confiabilidade e gestao
moral da vida cotidiana. As CTs situam-se, assim, como um espago
possivel de recepgao no percurso de sujeitos que vivenciam as circuns-
tincias expulsivas do exilio urbano. E o aspecto religioso dessas CTs,
para além de ser o que as define, é também o que indetermina o perfil
de tais iniciativas e as capacita a seguir acolhendo muitos tipos de gente

(Machado, 2021, p. 150).
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“E cada perigo que a gente passa”

Nos tltimos anos, venho acompanhando diferentes pessoas que pas-
saram por centros de recuperagao, tendo como foco sua trajetéria de vida
e seus percursos na cidade. Nossas conversas com essas pessoas nao tratam
exclusivamente do tempo que passaram na CT, mas dos diferentes mo-
mentos de suas vidas nos quais se sentiram forgadas ou foram obrigadas
a se deslocar pela cidade e viver fora de suas casas: na rua, em abrigos,
CTs, na prisao, entre outros espacos de parada. Em comum entre esses
homens (até aqui, com esse perfil, foram todos homens), sua relagio com
o pentecostalismo e o “problema das drogas”. Vou tratar nesta se¢ao das
conversas realizadas com um desses homens, que chamo de Jailson’.

No momento da pesquisa, Jailson tinha perto dos seus 40 anos, era
casado e tinha um filho de um relacionamento vivido antes de seu casa-
mento. Era também pastor de uma igreja Assembleia de Deus. Morava
em um territério de periferia, na cidade do Rio de Janeiro. E o mais velho
de seis irmaos. Jailson lembra de sua infincia dizendo que foi uma crianca
estudiosa e que nunca deu trabalho para sua mae. Desde pequeno, queria
ter um filho e dar para esse filho coisas que ele nunca teve, mas que, em
suas palavras, “ndo era nada material, nao. Mas era jogar uma bola, soltar
uma pipa, algo assim que faz uma aproximacao de pai pra filho”.

Em sua adolescéncia, aos 14 anos, envolveu-se com as drogas.
Jailson consumia diferentes substincias de modo recreativo. Ainda na
adolescéncia, fez cursos profissionalizantes em uma unidade do Esta-
do voltada para criangas e adolescentes em situagao de vulnerabilidade.
Conseguiu se formar, e iniciou um trabalho em uma empresa.

De seu primeiro relacionamento mais longo, nasceu seu primeiro
e tnico filho, até 0 momento da pesquisa. Esse relacionamento marcou
uma fase muito particular de sua experiéncia de consumo de drogas, jd

5 Durante o segundo semestre de 2020, realizamos uma série de conversas com pessoas que haviam passado por
Comunidades Terapéuticas ou tinham sua vida marcada de diferentes formas pela relagdo com essas institui¢des.
A equipe dessa pesquisa era formada por quatro pessoas, além de mim: Nildamara Torres (doutoranda, UERYJ),
Jamille Bezerra (mestre, UFRRIJ), Aleixa Gomes (inicia¢do cientifica, UFRRJ), Beatriz Corréa (iniciagdo cientifi-
ca, UFRRIJ) e Frederico de Assis (iniciagdo cientifica, UFRRJ). A equipe conversou, ao todo, com quinze pessoas.
Todas foram informadas do andamento da pesquisa e tém acompanhado seus resultados. Seus nomes foram aqui
modificados. Para os fins deste capitulo, a trajetoria escolhida para analise foi a de Jailson. As conversas com
ele aconteceram em diferentes ambientes: no contexto de uma igreja (algumas gravadas, outras registradas em
anotagdes) e pelo aplicativo de troca de mensagens WhatsApp. No WhatsApp, as mensagens de audio foram a via
privilegiada de comunicagdo escolhida por Jailson.
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que, durante esse periodo, ele usava drogas acompanhado da mae da
sua parceira que consumia drogas em casa. “Ld era um local isolado,
seguro, tipo um refugio. E ali virou o meu refigio das drogas. Eu queria
usar drogas, eu ia para esse local e usava drogas junto com a mae da
minha companheira”. A relagao de Jailson com essa companheira durou
sete anos. Depois do término, e sem esse “reflgio”, as coisas ficaram
mais complicadas e perigosas.

Dadas a ilegalidade da venda e a criminaliza¢iao do consumo de dro-
gas em contexto brasileiro, sua experiéncia de compra e de consumo des-
sas substancias o colocou em diversos momentos de sua vida no limite da
morte e da prisao. Com o passar do tempo, Jailson relata que as drogas
comegaram a atrapalhar seus projetos. “A droga é uma doenca progressi-
va. Ela te castiga muito materialmente, mentalmente, emocionalmente,
familiarmente. F uma coisa muito dura, muito dura mesmo!”.

Mais do que um desgaste fisico derivado das drogas, Jailson com-
partilha relatos de uma vida cotidiana dificil, arriscada e, por isso,
desgastante. “E cada perigo que a gente passa’. Suas histérias sio de
experiéncias em contextos violentos e situagoes de risco de ser pego
pela policia. Uma das primeiras vezes em que Jailson pensou que queria
parar com as drogas foi numa dessas situagdes de perigo. Ele disse que
estava em uma linha de trem: um local onde as pessoas se escondiam
para usar drogas. Mas quando ele e seus amigos estavam nesse local, a
policia chegou, e chegou atirando.

O pessoal comegou a correr, e eu também. Nisso os policiais
comegaram a dar muito tiro. Eu consegui sair, mas as duas pes-
soas que estavam comigo ficaram. A policia pegou os dois e eu
fui embora. E eu pensei: “saio dessa vida! Eu nio quero saber.
Se eu conseguir sair livre disso, eu saio dessa vida!”. Consegui,
mas era s6 mais uma oportunidade.

“Sao virios livramentos de Deus em questao de tiroteio, sabe”.
Em outra histéria contada por Jailson, ele estava na laje de uma casa
consumindo cocaina quando de repente comegou um tiroteio. O dono
da casa entdo falou que eles precisavam sair dali, mas ele demorou a
conseguir escapar. Ficou preso porque nao conseguia se mover, com
medo de sair.
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Jailson nao narra suas histérias apresentando-se como corajoso, va-
lente. O perigo na rua o deixava com medo. E, por causa desse medo, ele
nio entrou de vez para o trafico. “E impressionante como a droga te leva
para o trdfico”. Jailson perdeu um amigo assassinado. Esse amigo, segun-
do ele, nao era usudrio de drogas, mas vendia pequenas quantidades. Ele
dizia que, naquela época, dava para vender “sem ser bandido, bandido
mesmo’ . Esse rapaz vendia de forma discreta, de acordo com Jailson, sé
para pessoas conhecidas. “Cheguei a pegar algumas cargas para passar,
mas foi muito pouco. Eu sempre tive muito medo”. As drogas, segundo
Jailson, levam a pessoa para o trifico. E o dlcool, para as ruas.

Jailson narra muitas perdas: trabalho, o primeiro relacionamento,
a relacao com o filho. Sempre que fala da relagao com o filho, afirma
que essa foi a sua maior e mais dolorosa perda. Relata ainda, com angts-
tia, o sofrimento que fez sua familia passar: “Eu jd nio aguentava mais
ver minha vé, minha mae e meus irmaos sofrendo. Eu j4 estava morto
espiritualmente, mas eu queria a morte mesmo. Nao tinha mais saida”.

E nisso eu dormi e tive uma visio onde se manifestava uma pes-
soa, um homem de branco. Eu nio conseguia ver o semblante
dele, ndo, mas essa pessoa falava: vocé vai na sua empresa, vocé
vai pedir demissdo e com esse valor de demissio que vocé vai
pegar, eu vou te enviar para um local. E eu lembro que eu ques-
tionava: “Mas e meu filho? Eu comecei a trabalhar agora!”. E
essa voz falava, Deus falava: vai, que eu vou cuidar de tudo.

Assim, Jailson internou-se voluntariamente em um centro de re-
cuperacao, de perfil religioso. Ele descreve esse local sempre como um
lugar “muito simples no sentido espiritual”: na pratica, algumas oragoes
e muita disciplina cotidiana.

L4 existem muitas regras. Vocé tem hora pra comer, hora pra
dormir, hora pra tomar banho. Eu lembro que assim que eu
cheguei, foi meu primeiro dia, eu botei minha toalha nas costas
pra tomar banho. Eu gosto de tomar banho pela manha. Quan-
do ia tomar banho, o monitor falou: “tu vai pra onde?” Eu res-
pondi: “vou tomar banho!”. E ele disse: “Nao, senhor, aqui tem
hora pra tudo. Vocé vai tomar banho depois que todo mundo
tomar”. Aquilo ali foi um trauma para mim. E eles enfatizavam
muito isso. “Na escola publica vocé aprende A, B, C, D. Aqui
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vocé vai aprender a OBEDECER”. De manha cedo vocé acor-
dava orando. Nas tercas e quintas era obrigatério jejuar. Tinha
os periodos biblicos, com a leitura da palavra de Deus. Mas,
assim, no sentido espiritual, era bem simples.

A rotina do centro de recuperacio no qual Jailson ficou internado
era muito intensa e rigorosa. Tinha hora para acordar, arrumar a cama,
escovar os dentes e, depois de trinta minutos todos ji deviam estar den-
tro da capela para orar. Apés a oragao, que durava uma hora, os internos
tinham mais uma hora para o café da manha. A partir dai, a cada dia
da semana, seguiam-se atividades diversas, todas cronometradas: lavar
roupa, arrumar a chdcara, lavar o alojamento, fazer terapia. Em alguns
dias, na parte da tarde, tinha estudo biblico. O centro oferecia café,
almogo, lanche, jantar e ceia.

Jailson diz que nao se converteu no centro de recuperagio, mas
depois que saiu de l4. E dezesseis anos depois de sua internagao, apds al-
gumas “recaidas”, tornou-se pregador. Mais recentemente, virou pastor.
Sua narrativa sobre o dia a dia na igreja, no entanto, ¢ bastante critica.

Nés cristdaos evangélicos falamos que Jesus cura, salva, liberta,
batiza no Espirito Santo. Porém, a gente nio estd preparado pra
receber essas pessoas na igreja: receber um drogado, um ex-dro-
gado, receber uma prostituta, ou melhor, uma ex-prostituta,
receber pessoas desse nivel. Uma pessoa em adultério, uma pes-
soa em fornicagio... A gente apregoa muito isso, mas, quando
chegam na igreja esses tipos de pessoas, a gente nio sabe lidar.
Da mesma forma que as pessoas entram, a gente coloca pra
fora, porque a gente conhece muito a /efra, mas nao conhece o
tratamento pra essas pessoas.

Jailson casou-se novamente e tornou-se pastor de uma igreja “com
carteira assinada”. No periodo da pesquisa, lidava com os desafios de ser
lider de uma congregacao e, também, um funciondrio dessa igreja. Dife-
rentemente da liberdade de um pregador, ele agora precisava cumprir um
hordrio, e isso, em sua perspectiva, dificultava muito as coisas. “Eu gosto
de visitar o membro da igreja no hospital, gosto de ir na casa. Se faltar ao
culto, eu ligo. Gosto de levar a santa ceia para aqueles que estao enfermos.
Gosto de comparecer. Eu gosto de participar do sepultamento...”.
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Permanecer fixado s6 na igreja, cumprindo hordrio, o frustrava um
pouco naquele momento, e Jailson pedia a Deus que o orientasse. Dizia
que estava fazendo o seu melhor: que era um pastor cuidadoso, mas nao
era um “pastor delegado”, com cara de policia, que age pela autoridade.
Jailson dizia que queria ser respeitado, mas que nao queria ser esse tipo
de pastor que se impunha pela autoridade.

Consideragoes finais

Trajetérias de vida como a de Jailson nos ajudam a compreender
mais de perto aspectos extremos da vida nas margens do Estado. Em
contextos marcados pela violéncia, atores e instituigdes formam tramas
densas e complexas de cuidado e controle. O objetivo das reflexoes aqui
desenvolvidas foi o de propor um debate sobre o tema da laicidade nes-
ses contextos extremos, com base em uma antropologia das margens.

O debate especifico sobre as Comunidades Terapéuticas foi escolhi-
do como um caso bom para pensar o efeito de entorse produzido quando
o problema da violéncia é colocado no centro do debate que trata dos
modelos de laicidade, no que diz respeito ao tema das drogas. A medida
que a perspectiva dos modelos de tratamento e do cuidado da satide con-
duzem o impasse entre o religioso e o secular, o arranjo laico que indica a
exclusdo das CTs da politica estatal parece evidente. Quando, no entanto,
o problema da violéncia e a perspectiva da criminalizagao das populagoes
as margens ocupa o centro do debate, percebe-se que as CTs sao um pon-
to critico para a produgio de uma compreensao mais meticulosa sobre as
complexidades inerentes a regulagio da religiao e da violéncia.

Mas a densa trama do religioso e do secular no governo das popu-
lagoes as margens reserva ao religioso todos os elementos ambivalentes
da gestao. Em contextos marcados por regimes de governo estatal e
criminal, o pentecostalismo apresenta-se encharcado de ambivaléncias
das fronteiras e passagens entre o controle e o cuidado, o acolhimento
e a imposicao da disciplina, a escuta aberta e o proselitismo. Isso se dd
porque, muitas vezes, no jogo de forcas que se impoe, hd poucas rotas
efetivamente possiveis de fuga. E, até onde essa pesquisa alcanca, o pen-
tecostalismo é também uma delas.
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A relagao de Jailson com as drogas o colocou diante de policiais
atirando para matar em linhas de trem e o deixou a um passo de uma
vida no crime, na morte ou na prisao. A entrada em uma Comunidade
Terapéutica, menos do que uma saida, foi uma fuga possivel naquelas
circunstincias. Sua trajetéria de vida foi entao marcada por essa possi-
bilidade de escape. Mas nao um escape “para fora” do problema da vio-
léncia e da criminaliza¢do das populagdes as margens. Um escape “para
dentro”, para dentro do dispositivo de gestao, apesar de fora da cadeia.

Na Comunidade Terapéutica, Jailson foi ensinado a “obedecer”. Na
discussao de Foucault (2008) sobre a genealogia das formas do Estado, é
fundamental que os sujeitos sociais sejam forjados pela necessidade de pro-
tecao, além da importancia da obediéncia. Uma das referéncias genealdgicas
da confianca dos sujeitos na protecio (secular) do Estado, para Foucault, é
o modelo do pastorado (cristao), marcado pelo cuidado das almas para que
nao se percam e por sua capacidade de se estender a0 méximo para trazer de
volta aquelas que se perdem. O cuidado do Estado (baseado nesse modelo
pastoral) apoia-se na certeza dos sujeitos de que, sem seu governo, eles se
perdem. E, por isso, aprender a obedecer, e entender que obedecer ¢ estar
a salvo, é um aspecto central da seguranca de sujeitos e populagdes. Pelas
margens, em tramas ordindrias como essas vividas em torno das Comuni-
dades Terapéuticas, é possivel ver o Estado se fazendo sobre essas mesmas
bases de producio da necessidade da obediéncia.

O escape de Jailson “para dentro” do dispositivo de controle das
populagoes consideradas perigosas o fez pastor. E, de dentro, ele tenta
resistir. Jailson resiste & imagem de que a religiao acolhe, cuida, aceita.
De dentro da igreja, ele denuncia que estas ndo estao preparadas para
receber “aquelas pessoas”, as pessoas perdidas (“drogados, prostitutas”).
A igreja as quer como “outras pessoas’, as mesmas pessoas, obedientes.
E quando elas nao obedecem, a igreja “coloca pra fora”. O ciclo do
governo das pessoas indesejadas mantém-se assim em movimento, e o
Estado se faz neste circuito de transversalidades (Mallart; Rui, 2015)
que inclui as ruas, as prisoes, os abrigos, 0s projetos sociais, as igrejas e
as comunidades terapéuticas.

Todas as resisténcias de Jailson, cabe dizer, sao pequenas, movi-
mentos sutis dentro da vida ordindria. Em suas reflexdes sobre a forma-
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¢ao de subjetividades em contexto de violéncia e sobre a agéncia na dor,
Veena Das (apud Ortega, 2008) analisa a relagao entre pobreza, segu-
ranga e sadde, e as experiéncias do trauma, do sofrimento e do ato de
testemunhar. Em sua andlise, Das nos provoca a conhecer situa¢oes nas
quais as “excecoes” e o “extraordindrio” se tornam parte do cotidiano,
com as formula¢oes subjetivas possibilitando “habitar a devastagao”.

Jailson também resiste a sua fun¢ao “pastoral” nesse governo. Ele
nao quer ser um “pastor delegado”, com “cara de policia”. Isso estava
quase custando para ele o risco de perder seu emprego de carteira as-
sinada. E isso nao ¢ um risco pequeno. Mas ele se perturbava com a
institucionalizagio da fungao pastoral, que o obriga a cumprir hordrio,
e sentia falta da fluidez do servico, da oferta de conforto e acolhimento
para quem precisa, na hora em que a pessoa precisa.

Se muito se sabe sobre a produgao e a reproducio da violéncia,
ainda se tem muito a aprender sobre as rotas de fuga dessas dindmicas
violentas. Como analisado por Brandao e Teixeira (2021), centros de
recuperagao dedicam-se ndo ao tratamento da adic¢ao, mas 2 “recons-
trugao da vida”, dentro de suas possibilidades e seus limites. Em con-
digbes brutais de existéncia, o cdlculo do “melhor para a vida” ou da
“vida possivel” esgarca os limites do aceitdvel e do suportével (Machado,
2021, p. 158-159). Analisar as CTs por esse ponto de vista significa ex-
perimentar pensi-las como um grande laboratério de préticas, discur-
sos, simbolos, politicas e rituais que se espalharam nas tltimas décadas
por meio de diferentes atores sociais, ocupando territdrios periféricos e
projetos de governo de populagoes urbanas, sempre na ténue fronteira
entre cuidado e controle. Laboratério este que nao se faz por fora das
razdes do Estado, mas é parte fundamental do processo continuo da
producio de suas préticas de governo.

Discutir a questao da laicidade nesse contexto implica uma ten-
tativa de pensar esse “laboratério” voltado a gestao das populagoes as
margens também como um laboratério especifico para a formulagao
das regulacoes do religioso, considerando sua relacao com a gestao da
violéncia. Nesse sentido, destaca-se nesta conclusio a importancia de,
sempre que possivel, trazer 4 tona o problema da violéncia que se coloca
nos diferentes contextos em que sao analisados modelos de laicidade e
as formas de regulagao do religioso.
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RESSOCIALIZAR PELO COACHING: APONTAMENTOS SOBRE O RELIGIOSO
E 0 SECULAR NA INSTITUCIONALIZACAO DO METODO (IS
C(OMO POLITICA PUBLICA DE SEGURANCA NO BRASIL'

Taylor de Aguiar

Em sua variabilidade histérica, as agdes sociais religiosas corres-
pondem a modos distintos de presenca publica das religides e de cons-
titui¢do de religides puablicas. Podemos sugerir, como exemplo a esse
respeito, que o trabalho religioso no atendimento a demandas de ca-
ridade e assisténcia a popula¢io, remontando a longa data, tenha sido
formulado como agao social por meio de um processo diverso daquele
que fundamenta, hodiernamente, a ampliagao da cooperacio de grupos
religiosos com instincias do Estado e organizagoes da sociedade civil
para a elaboragio de politicas putblicas. No primeiro caso, trata-se de
dinAmica que antecede a institui¢do do pluralismo religioso no pais e
que, ancorada na heranga colonial catdlica, se reflete na posicao pri-
vilegiada originalmente concedida pelo Estado a institui¢oes catélicas
operantes sobretudo nos campos da satde e da educagao?; no segundo,
deparamo-nos com uma configura¢io marcada por uma pluralizagio de
atores religiosos na cena publica, nao obstante o quadro de referéncias
da agao social religiosa permanega majoritariamente cristao, com des-
taque para frentes de agio agora coordenadas por evangélicos’. O que
importa ressaltar, com esse contraste, ¢ que a incidéncia religiosa sobre
temas de interesse publico e a¢do do Estado, como a assisténcia social, a
seguranca publica, a cultura, o meio ambiente, a satde, a educagao, en-
tre outros — efetivada exatamente por meio das chamadas “agées sociais”

1 Os resultados apresentados neste texto integram a pesquisa de doutoramento do autor, cujo periodo de doutora-
do-sanduiche no exterior contou com bolsa concedida pelo convénio CAPES/COFECUB (nimero do processo:
88887.660269/2021-00).

2 Para uma melhor percepgao do papel ocupado pelo catolicismo na formulagao e na oferta de agdes sociais no Bra-
sil, cf. Miceli (1988) e os comentarios presentes em Oro (2011). O trabalho de Giumbelli (1997) demonstra como as
agdes sociais do espiritismo, articuladas com a cura pela homeopatia e com a nogdo de caridade, contribuiram para
seu processo de legitimagdo social como religido. Ja Montero (2006) oferece uma interpretagéo da constituigdo do
pluralismo religioso no Brasil, partindo da ideia de que determinados “codigos” catdlicos, como o da “caridade”,
teriam se tornado plausiveis para expressar demandas no espago publico em nome do bem comum e da religido,
contrariamente aos “codigos” das religides meditinicas, associados a “feitigaria” e a ndo religido.

3 A tese de doutorado de Flavio Conrado (2006) aborda extensamente as modalidades de atuagdo evangélica no
espago publico, em diferentes dimensdes da sociedade civil, enfatizando o periodo posterior a década de 1980.
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— abrange possibilidades atreladas a determinadas condigoes histéricas
de publicizagao das religioes.

O socidlogo José Casanova, em sua seminal obra Public religions in
the modern world (1994), advoga a posi¢io de que uma “religiao publi-
ca’ pode ser definida nesses termos na medida em que age como uma
for¢a mobilizadora da sociedade civil atuante na esfera publica e com
incidéncia sobre o aparato do Estado e o sistema politico. Nao obstante
esses padroes de atuagao e incidéncia sejam amplamente varidveis, é sob
o registro da publiciza¢io que se inscrevem iniciativas contemporaneas
de a¢do social que partem de agentes religiosos, sejam elas caracteri-
zadas conforme o modelo “assistencialista”’, sejam orientadas por/para
uma “educacio para a cidadania” (Novaes, 1998). Para Joanildo Burity
(2007), a conjuntura do campo religioso brasileiro e o surgimento de
condigoes sociopoliticas que reconfiguram as dinimicas do Estado a
partir dos anos 1990 apontam para um redimensionamento do papel
assumido pelas religides no Ambito das agdes sociais: ocorre sua habili-
ta¢do como parceiras do Estado para a democratizagio e a execucio de
politicas publicas por meio da ideia de uma “sociedade civil proativa®
em que as religides seriam dotadas de “um ‘capital moral’ que lhes con-
fere credibilidade e respeito por parte das populagoes alcangadas pelas
politicas governamentais” (Burity, 2007, p. 26). Nesse contexto, a es-
truturagdo de projetos sociais ganha maior relevancia, ao lado de parce-
rias e estratégias de participagao no debate pablico que atores religiosos
de diferentes denominagées passam a desenvolver junto a estruturas
governamentais e nao governamentais®.

Uma das questoes que mais tém recebido a aten¢ao de atores reli-
giosos no Brasil contemporineo é o problema publico da violéncia, em
sua intersecgao com agdes voltadas as politicas de seguranca. Autoras/
es como Birman (2012), Machado (2013), Teixeira (2015) e Vital da
Cunha (2016) demonstram que a colaboragao entre Estado e religioes
na proposi¢ao e na execugao de politicas de seguranga passa primor-
dialmente pela gramdtica das periferias, onde os processos de gestiao
da violéncia encontram em agdes sociais e priticas de ordem religiosa

4 As etnografias de Decker Neto (2015) e Scheliga (2016) acompanham desdobramentos inseridos nesse processo,
focalizando a incidéncia religiosa na formulagao de politicas piblicas. Denise Goulart (2018), por sua vez, aborda
as parcerias de uma organizagdo missionaria com o Estado, em uma abordagem comparativa entre Brasil e Franga.
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um instrumento propicio a “pacificacao”’. Mesmo quando se trata de
programas articulados com base em uma légica secular, como é o caso
da ocupacao de favelas pelas Unidades de Policia Pacificadora (UPPs),
a dimensao religiosa nao pode ser desconsiderada como um parimetro
para a a¢do de seguran¢a, uma vez que tanto seus agentes quanto seu
publico — precisamente as “comunidades” em nivel local e a “sociedade”
em plano mais geral — s2o participes de um repertério simbélico em que
o recurso ao sagrado é comum no combate ao crime e ao “mal”.

No presente texto, abordarei a emergéncia de uma modalidade de
agao social religiosa no Brasil, considerando a estruturagio, a institucio-
nalizago e a expansao recentes de um projeto de politica de seguranga
sustentado por atores cristaos na esfera pablica. Refiro-me a oferta sis-
temdtica de treinamentos de inteligéncia emocional baseados no Mé-
todo CIS — metodologia de desenvolvimento pessoal criada pelo coach
e autor de best-sellers pentecostal Paulo Vieira — para a ressocializagio
de detentos do sistema prisional, bem como para o fortalecimento da
saide mental de profissionais de forgas de seguranga. Em uma descrigao
da sessao solene em homenagem ao método e a escola de coaching de
Paulo Vieira — a Federacao Brasileira de Coaching Integral Sistémico
(FEBRACIS) —, realizada em 29 de junho de 2022 na Cimara dos
Deputados, evidenciarei a mobiliza¢ao de agentes politicos e religiosos
em torno da institucionalizagao dos treinamentos pelo Método CIS em
instincias estatais de seguranga. Dos discursos proferidos na tribuna,
irei destacar apenas os pontos relacionados a anunciagao e a celebragao
publicas da inser¢ao do Coaching Integral Sistémico em instituigoes
prisionais e treinamentos de profissionais de forcas de seguranca, sem
me estender sobre a apresentacao de indicadores gerais do crescimento
da FEBRACIS no Brasil e no mundo’, entre outros aspectos similares
ressaltados em diferentes momentos da solenidade. Meu objetivo com
este texto nao é discorrer sobre os modos como a FEBRACIS ou os trei-
namentos pelo Método CIS se estruturam, sendo demonstrar como es-
tes ultimos foram apresentados na sessao solene simultaneamente como
projeto de politica publica de seguranga e aglo social religiosa.

5 Atualmente, a FEBRACIS conta com quarenta unidades/sedes distribuidas em cidades médias e grandes de quase
todos os estados brasileiros e em mais quatro paises: Estados Unidos, Portugal, Espanha e Angola. Cf. mais infor-
magdes no site da institui¢do, disponivel em: https:/febracis.com/. Acesso em: 12 abr. 2023.
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Processos e praticas de coaching tém ganhado espago no meio reli-
gioso brasileiro nos dltimos anos, com destaque para as igrejas evangé-
licas®. As pesquisas académicas sobre o tema, entretanto, sio ainda es-
cassas, 0 que aponta para a necessidade de acompanhar os mecanismos
de produgio e os multiplos desdobramentos desse fendémeno’. Meu
intuito com este texto é descrever um desses desdobramentos: a publici-
zagdo de um projeto de politica de seguranca que se baseia no coaching
e é articulado por atores cristaos na esfera puablica, ainda que nao parta
de organizagdes religiosas ou de grupos mobilizados em torno de uma
doutrina/confissao. O projeto de inser¢io do Método CIS em instin-
cias de seguranca foi delineado pelos atores politico-religiosos envolvi-
dos na sessao solene em tela como uma proposta de intervencao voltada
para o problema publico da violéncia, compreendendo argumentos e
estratégias discursivas que orbitaram em torno de duas ideias comple-
mentares: a de “ressocializa¢ao”, vinculada exclusivamente aos objetivos
da aplicacao da metodologia junto a detentos do sistema prisional; e a
de “transformacio”, associada ao horizonte de futuro projetado tanto
sobre detentos quanto sobre profissionais de forgas de seguranga — com
foco, neste tltimo caso, na promogio da saide mental. Procurarei des-
crever como esses sentidos seculares e religiosos foram articulados nos
discursos dos atores que se pronunciaram na sessao, vindo a caracterizar
a aplicabilidade do Método CIS a seguranga ora como projeto de poli-
tica publica associado ao objetivo secular da “ressocializa¢ao”, ora como
metodologia revelada por Deus a Paulo Vieira e instituida como instru-
mento de aglo social religiosa de combate a violéncia. Na encruzilhada
de tais sentidos, as fronteiras entre o secular e o religioso sao borradas,
suscitando desafios & compreensdo da agao religiosa no espago puiblico
e das configuracoes da laicidade no Brasil.

6 Desenvolvo minha tese de doutorado sobre o tema, enfatizando as formas de presenga do coaching em igrejas e a
mobiliza¢do em torno da institucionalizagdo do Método CIS como politica publica de seguranga. A tese sera defen-
dida no primeiro semestre de 2024 junto ao Programa de Pos-Graduagdo em Antropologia Social da UFRGS.

7 Um dos investimentos sobre o tema ¢ o de Stern e Guerriero (2020), que propdem uma interpretagao que aproxima
a presenga do coaching no ambito evangélico com a reverberagao de um “ethos Nova Era” naquele meio religioso.
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Um ato de publicizacdo do Método CIS como politica
de seguranca

O propositor da sessio solene, deputado Heitor Freire (Unido-
-CE), inicia os trabalhos seguindo os trAmites regulares da presidéncia
de uma sessao parlamentar: sob a protecio de Deus e em nome do povo
brasileiro, declara a cerimoénia aberta, requerendo que os convidados
especiais se facam presentes & mesa. Um a um, tomam seus assentos o
deputado Nereu Crispim (PSD-RS), o deputado Capitao Derrite (PL-
-SP), o coach e presidente da FEBRACIS, Paulo Vieira, e o juiz de
Direito Deomar Alexandre de Pinho Barroso, do Tribunal de Justica do
Estado do Pard. Paulo Vieira ¢ calorosamente aplaudido pela plateia,
diversas vezes saudada ao longo da tarde de 29 de junho de 2022 por
ser formada pelos préprios homenageados da sessdo, os profissionais de
coaching. Apéds ser composta a mesa, o Hino Nacional é executado pelo
Coro Vozes Ebenézer, da Igreja Batista Ebenézer de Taguatinga (DF),
e um video institucional da FEBRACIS ¢ reproduzido no telao, apre-
sentando o Coaching Integral Sistémico, ou Método CIS, como uma
metodologia inserida em um amplo contexto histérico de evolugio da
prética de coaching pelo mundo.

A expressio universalizante que nomeia a sessio — “Homenagem
aos Profissionais de Coaching no Brasil” — indica uma extensio indis-
tinta do tributo ao conjunto de coaches do pais. Mas a solenidade cons-
tituiu-se, na pritica, como uma homenagem especifica direcionada a
FEBRACIS e a metodologia de coaching de Paulo Vieira. Apontam
para isso a centralidade de Vieira e de atores vinculados a sua insti-
tui¢io no evento e a auséncia de outras representagoes do coaching,
bem como o teor particularista dos discursos enunciados na tribuna. E
importante mencionar que a Uinica excecdo a essa singularidade se fez
evidente no primeiro discurso pronunciado na sessao. No texto enviado
pelo presidente da Camara dos Deputados, Arthur Lira, e lido em sua
auséncia pelo deputado Heitor Freire, destaca-se o reconhecimento do
crescimento da demanda por servigos de desenvolvimento pessoal e da
expansio do nimero de profissionais em coaching no Brasil e no mun-
do todo. O presidente cita a existéncia de projetos de lei em tramitagao
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na Casa que levantam a questdo da conveniéncia (ou nao) da regula-
mentagao estatal da profissao, e que compete & Camara dos Deputados
“testemunhar essas transformagodes e, quando necessirio, reguld-las de
forma mais proveitosa a sociedade”. Um dos projetos de lei propostos é
de autoria do deputado Nereu Crispim, que menciona em seu discurso
ter aprofundado conhecimentos sobre a prética de coaching a partir de
sua participa¢do em uma audiéncia publica no Senado Federal, em se-
tembro de 2019, em que se discutiu uma sugestao legislativa de autoria
popular que visava criminalizar o exercicio do coaching®.

O tom adotado pelos pronunciamentos dos deputados Arthur Lira
e Nereu Crispim ¢é o de reconhecimento do coaching como um tépico
relevante a ser considerado no bojo do debate publico. Pontuando esse
aspecto, o que importa destacar é que a sessao solene em tela deve ser
vista como compondo um conjunto de esfor¢os ji em anterior elabo-
racdo de atores do coaching no Brasil para a promogao de sua legi-
timidade como prética profissional. Se é verdade que tal mobilizagao
extrapola o 4mbito institucional da FEBRACIS, também ¢ fato que
suas agdes constituem uma importante voz para expressar os interesses
do coaching na esfera publica. Sob esse 4ngulo, o particularismo da ho-
menagem torna-se mais universal, ecoando reivindicagoes inseridas em
um escopo mais abrangente. Mas ainda é preciso compreender como
esse processo de legitimagao se manifesta. Sugiro que ele se articule por
meio de um discurso em torno da agio social do coaching. Vejamos
qual foi a principal linha de argumentagio mobilizada pelos ocupan-
tes da tribuna durante a sessao para tornar publicos os beneficios do
coaching para a sociedade, tendo como quadro de referéncia as agoes
elaboradas pela FEBRACIS.

Foi o deputado Capitao Derrite, oficial licenciado da Policia Mili-
tar e do Corpo de Bombeiros do Estado de Sao Paulo’, quem primeiro
citou o projeto de inser¢ao do Método CIS nas politicas putblicas de

8 O projeto de lei do deputado Nereu Crispim ¢ o PL n® 3.550/2019. A ele estdo apensados os PLs n°® 3.553/2019, n°
3.581/2019 e n° 3.970/2019, que tratam do mesmo tema. Paulo Vieira participou da audiéncia ptblica no Senado,
apresentando seus argumentos contrarios a criminaliza¢do do coaching. A sugestdo legislativa SUG n°® 26/2019 pro-
pde a tipificagdo da pratica como crime por associa-la a ideia de “charlatanismo”. A proposta segue em tramitagao
na Comissao de Direitos Humanos e Legislagdo Participativa, tendo recebido em 2020 parecer desfavoravel de seu
relator, o senador Paulo Paim (PT-RS). A audiéncia publica pode ser conferida na integra no seguinte endereco:
https://www.youtube.com/watch?v=e9pfQpCGsdw. Acesso em: 10 fev. 2023.

9 Guilherme Muraro Derrite foi escolhido no final de 2022 pelo governador eleito de Sao Paulo, Tarcisio de Freitas,
como secretario estadual de Seguranga Publica. Ele passou a ocupar a pasta em 1° de janeiro de 2023.
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seguranca como exemplo de sucesso do Coaching Integral Sistémico,
sublinhando que os treinamentos de inteligéncia emocional ofereci-
dos gratuitamente pela FEBRACIS para profissionais das forgas de se-
guranca de diversos estados brasileiros — o que inclui policiais civis,
militares, penais e rodovidrios, assim como bombeiros civis e militares
etc. — tém contribuido para restabelecer a satide mental e salvar a vida
daqueles que, expostos ao estresse cotidiano de suas fung¢des, convivem
com pensamentos suicidas e transtornos de ordem psicolégica/psiquia-
trica. A relagdo pessoal do parlamentar com o coaching, nao obstante,
foi instaurada a partir da amizade que ele estabeleceu com um coach
quando j4 era deputado e morava em Brasilia, e nao por ter participado
de treinamentos nas corporagdes que integrou. A conclusao de diversos
cursos da FEBRACIS credencia Capitao Derrite como coach, profissao
que ndo exerce por se dedicar integralmente a politica. A explanagio do
parlamentar voltou-se sobretudo ao papel que o Método CIS cumpre
junto a garantia e 4 melhora da sadde mental dos profissionais de forgas
de seguranca, seus “irmaos de farda”, contribuindo para a resolugio
de um problema social. Também foi por ele mencionada en passant a
gratuidade da oferta dos treinamentos no interior das corporagoes. Fora
delas, os valores para participagao individual no treinamento costumam
variar entre 2 mil e 8 mil reais'’. Mas hd outras duas categorias de pesso-
as que, ao lado dos profissionais de seguranca, sao isentas de pagamen-
to para frequentar o Método CIS. Tratam-se dos adictos (dependentes
quimicos) e dos detentos do sistema prisional.

O préximo convidado a subir a tribuna e a se pronunciar enfatizou
com precisao os resultados de seu trabalho pessoal na articulag¢ao para
atender a este tltimo publico. O juiz Deomar Barroso, titular da Vara
de Execugoes Penais da Regiao Metropolitana de Belém (PA), tem sido
um agente-chave na expansao do Método CIS no sistema prisional nao
s6 no contexto do Pard como em outros estados brasileiros. Sua histéria
de engajamento com agdes sociais voltadas para a ressocializacao de de-
tentos remonta ao periodo em que ele, vindo de Minas Gerais, chegou
a0 Pard apés passar no concurso para o Judicidrio local. Desde o ano
de 2003, o juiz Barroso lidera e desenvolve um projeto denominado

10 Os valores foram aferidos em averiguacao do autor feita no site do Método CIS. Ha variabilidade de acordo com
promogdes e edigdes do treinamento. Cf. atualizagdes em: https://metodocis.com/. Acesso em: 10 fev. 2023.
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“Conquistando a liberdade”, que consiste em duas estratégias bdsicas:
primeiro, no aproveitamento da mao de obra carcerdria para a realiza-
¢ao de pequenas reformas em escolas, pracas e postos de saude, entre
outros espacos e institui¢des de cardter publico, o que, segundo o pré-
prio juiz, é uma agao bastante corriqueira em muitos lugares do Brasil;
e, segundo, na atuagao regular dos presos como palestrantes em escolas,
por meio de uma dinimica testemunhal que exp6e aos alunos as for-
mas pelas quais as consequéncias e os sofrimentos da vida no crime se
processam em suas trajetérias individuais, em suas familias e em suas
emogdes. Esse segundo aspecto é considerado pelo magistrado como o
“pulo do gato” do projeto, por sua capacidade de ser um mecanismo
de prevencao da violéncia e por estimular no preso uma reelaboragao
emocional de sua condi¢ao''.

O ativismo do juiz Barroso na causa da ressocializagao dos detentos,
como se vé&, vem de longa data. Mas a sua aproximagao com o coaching
surge apenas nos tltimos anos, pela via do contato pessoal com um agen-
te de alto escalao do sistema penitencidrio. Ao apresentar em Belém o
projeto “Conquistando a liberdade” a Sandro Abel de Sousa Barradas,
entdo diretor de Politicas Penitencidrias do Departamento Penitencidrio
Nacional (DEPEN)'?, conta o juiz ter sido aconselhado pelo diretor a co-
nhecer o trabalho da FEBRACIS e aler o livro O poder da agio, best-seller
de Paulo Vieira. Influenciado pela leitura, ele procura mais informacoes,
pede a Sandro Abel que o ponha em contato com Paulo Vieira e descobre
que o coach ja havia comegado a desenvolver anteriormente um projeto
para o treinamento de presos pelo Método CIS no Ceard®. Esse elemen-
to impulsionou o desejo do juiz de expandir as agoes de ressocializagio
no sistema penal paraense utilizando o coaching como instrumento. A
oportunidade ideal surgiu com a emergéncia da pandemia de covid-19,
nos meses iniciais de 2020, quando uma ampla gama de dinimicas pre-

11 Nao sendo foco primordial neste momento, indico que o “Conquistando a liberdade” e outros projetos dos quais o
juiz participa sdo abordados com maior riqueza de detalhes na entrevista concedida a Paulo Vieira em seu podcast.
Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=TYOCI4m-sgE. Acesso em: 10 fev. 2023.

12 Sob o governo Lula, no inicio de 2023, o DEPEN foi renomeado para Secretaria Nacional de Politicas Penais
(SENAPPEN), permanecendo como estrutura subordinada ao Ministério da Justiga e Seguranga Publica. Ja na nova
configuragdo do 6rgdo, Sandro Abel de Sousa Barradas foi nomeado diretor de Inteligéncia Penitenciaria.

13 Ha poucos registros dessa fase inicial do treinamento de detentos pelo Método CIS no Ceara, embora as informagdes
abundem sobre um periodo mais recente. N&o se sabe como eles tiveram continuidade durante alguns anos na forma
presencial. Essa lacuna devera ser preenchida nos proximos meses, com o aprofundamento da pesquisa de campo
naquele estado. Os resultados serdo apresentados em minha tese de doutorado, em elaborag@o.
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senciais foi transposta emergencialmente para o ambiente virtual. No
tocante ao trabalho com o sistema penal — e, neste ponto, o magistrado
solicita que “ponham amor” em suas palavras, interpretando-as bem —,
a pandemia teria sido “extraordindria’. O motivo é que as iniciativas de
treinamento de detentos, antes requerendo a estruturagio de toda uma
logistica de transporte e custédia dos presos até o local de aplicacao pre-
sencial do Método CIS, em todo o periodo de treinamento — em geral,
durante cerca de doze horas seguidas por dia, ao longo de quatro dias —,
se tornaram contorndveis com o fato de que o Método CIS, em resposta
a pandemia, também passou a ser realizado temporariamente online. E
assim se processou uma rdpida expansao da presenca do treinamento em
presidios, tendo como pardmetro as experiéncias pioneiras dos estados do
Ceard e do Pard. O juiz Barroso cita alguns nimeros de pessoas alcanga-
das pela aplicagao da metodologia nos sistemas penais dessas duas unida-
des federativas (até junho de 2022): na primeira delas, somente na edi¢ao
n° 226 do Método CIS, a mais recente realizada até entiao, um total de
2.048 presos teria frequentado o treinamento de inteligéncia emocional
de Paulo Vieira; na segunda, das 49 casas penais estaduais existentes, 48
jd teriam contado com o treinamento, atingindo mais de 2 mil detentos.

Uma importante mengao feita pelo juiz é a que indica que, na tni-
ca casa penal paraense em que o Método CIS ainda nao havia se feito
presente, um motim ocorreu. Provavelmente, a referéncia seja a rebeliao
do presidio de Altamira, em 2019, que chocou a opiniao publica e dei-
xou mais de cinquenta mortos, sendo amplamente noticiada pela midia
nacional'. O evento, no entanto, antecede temporalmente a expansio
do Método CIS no sistema penal do estado. A associagao do Método
CIS a questao da rebelido, alids, nao ¢ singular da exposi¢ao do juiz.
Um levantamento exploratério que pude realizar em sites de noticias
identificou que, em pelo menos outros dois contextos marcados pela
incidéncia de grandes rebelioes, o Método CIS foi mobilizado como es-
tratégia de pacificacio: na Penitencidria de Alcaguz, no Rio Grande do
Norte, que foi cendrio da maior rebelio da histéria do sistema prisional
potiguar em 2017, e em instituigoes prisionais de Roraima, estado que,
em 2018, passou por uma onda de rebelides que inclusive levaram ao

14 Disponivel em: https://noticias.uol.com.br/cotidiano/ultimas-noticias/2019/07/29/rebeliao-deixa-52-mortos-em-
-presidio-de-altamira-pa.htm. Acesso em: 11 fev. 2023.
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decreto de uma intervengao federal e a destitui¢ao da entdo governado-
ra Suely Campos (PP)". A importincia do Método CIS para a promo-
¢ao da paz no sistema penal foi posteriormente reconhecida pela nova
gestao, em declaragdes do governador Antonio Denarium (PP) e do se-
cretdrio de Justica e Cidadania André Fernandes, que citam o papel do
juiz Deomar Barroso nas articulagdes que viabilizaram os treinamentos
no estado'®. Outro resultado do levantamento foi a composi¢ao de um
panorama da presenga do Método CIS em presidios de outras unidades
federativas. Para além das diversas experiéncias consolidadas do Cear4,
do Pard e de Roraima, e do j4 referido caso de Alcaguz, no Rio Grande
do Norte, foi possivel constatar a sua aplicagio em Rondoénia, em Sao
Paulo, no Rio Grande do Sul (para adolescentes infratores internos da
Fundagio de Atendimento Socioeducativo — FASE) e em Mato Grosso
do Sul (neste dltimo, o treinamento no presidio de Ponta Pora foi a
segunda experiéncia de treinamento online, depois de Alcaguz, e con-
tou com a participagao in loco de Sandro Abel de Sousa Barradas)".
A oferta, portanto, mostra-se bastante dispersa, havendo uma maior
concentra¢ao nas regides Norte e Nordeste do Brasil.

Na sequéncia de seu discurso, o juiz Barroso discorre sobre as di-
ficuldades encontradas para inserir o Método CIS no sistema penal.
Segundo ele, apesar da gratuidade e da facilidade no aproveitamento da
infraestrutura jd disponivel nos presidios (internet, auditdrios, equipa-
mentos de imagem e som, policiais penais para a custédia dos presos),
ou seja, da nao geragdo de 6nus para o Estado, os treinamentos encon-
tram barreiras para se viabilizar, “seja porque o secretdrio de assuntos
penitencidrios nao conhece [0 método], seja porque o diretor [do pre-
sidio] nao conhece, seja por preconceito, seja por qualquer motivo”.
A constatagio do problema leva a um lamento e a uma solicitagao de

15 Para o caso do RN, cf. a matéria disponivel em: https://gl.globo.com/rn/rio-grande-do-norte/noticia/2020/05/01/
presos-da-penitenciaria-de-alcacuz-participam-de-treinamento-de-inteligencia-emocional-com-coach-paulo-viei-
ra.ghtml. Para o caso de RR, cf. esta outra disponivel em: https://roraimaemfoco.com/sistema-prisional-metodo-
-trabalha-a-inteligencia-emocional-de-reeducandos-de-roraima/. Acesso em: 11 fev. 2023.

16 Esses elementos estdo presentes na matéria indicada na nota anterior. A atuagdo do juiz Deomar Barroso também
¢ detalhada em um texto escrito por uma advogada roraimense em seu blog. Disponivel em: http://www.dolanepa-
tricia.com.br/pt/blog-da-dolane/formacao-em-inteligencia-emocionalmetodo-cis-parte-ii. Acesso em: 11 fev. 2023.

17 Para conferir os casos de RR: https://www.jornalrondoniavip.com.br/noticia/geral/rondonia-recebe-o-maior-
-treinamento-de-inteligencia-emocional-do-mundo/porto-velho; SP: https://www.novomomento.com.br/
inteligencia-emocional-nos-presidios-impacta-12-mil-detentos/; RS: https://fase.rs.gov.br/cipcs-participa-
-de-programa-de-inteligencia-emocional; e MS: https://www.acritica.net/editorias/geral/no-presidio-de-ponta-po-
ra-ressocializacao-tambem-e-incentivada-com-tec/458227/. Acesso em: 13 fev. 2023.
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ajuda: “Fazer o bem ¢é muito dificil. Entao nés precisamos do apoio da
Camara para que isso entre dentro do sistema penal”. Apesar disso, nas
circunstancias em que a parceria com o Estado tem sido bem-sucedida,
o treinamento de detentos pode se coadunar com outras agoes. Caso
emblemdtico é o do Ceard, onde ¢ posto em pratica atualmente o pro-
jeto “Coaching pela paz”, uma parceria da FEBRACIS com a Secretaria
de Segurancga Publica e Defesa Social (SSPDS) que existe hd mais de dez
anos e se volta para o treinamento de profissionais da drea de seguranca,
compondo o quadro nacional de presenga em corporagoes apontado
pelo Capitao Derrite. De acordo com o tenente-coronel da Policia Mi-
litar do Ceard Bernardo Aguiar, coordenador de Defesa Social da secre-
taria, o programa tem por objetivo “melhorar a performance pessoal e
profissional de operadores de seguranga publica e conselheiros comu-
nitdrios de Defesa Social”*®. Esse mesmo oficial é coautor de um artigo
(Oliveira; Rosa; Caetano, 2017) da 4rea de Ciéncias Policiais em que a
implementagao do Método CIS na Policia Militar do Distrito Federal é
defendida, com vistas a contribuir para o fortalecimento da satide men-
tal dos profissionais daquela corporagao. A orientacio se dd pelo “case”
de sucesso oriundo da experiéncia cearense.

As parcerias com o Estado para o treinamento de agentes de se-
guranca publica foram consideradas no levantamento que realizei, para
além do foco nos detentos. Foi possivel constatar a institucionaliza¢io
dessa modalidade de treinamento em estados como Piaui, Rio de Janeiro,
Rondonia, Mato Grosso do Sul e Siao Paulo, além do Distrito Federal.
Neste ultimo, a acio do Instituto de Desenvolvimento do Policial Militar
(IDPM), criado em 2018 por um sargento que ¢ coach pela FEBRA-
CIS, tem sido crucial. Em Rondénia, Mato Grosso do Sul e Sao Paulo, o
projeto mantém a denominagio cearense original “Coaching pela paz”.
Cabem consideragoes especificas sobre estes dois tltimos: no Mato Gros-
so do Sul, o treinamento é oferecido desde 2021 4 Guarda Civil Metro-
politana de Campo Grande, por meio de uma parceria com a Secretaria

Especial de Seguranga e Defesa Social (SESDES) do municipio; jd em

18 As palavras do tenente-coronel podem ser encontradas no site da SSPDS, disponivel em: https://www.sspds.
ce.gov.br/2020/07/16/sspds-e-febracis-abrem-inscricoes-direcionadas-a-profissionais-da-seguranca-para-o-curso-
-metodo-cis-em-casa/. Cf. também a reportagem sobre o projeto “Coaching pela paz” veiculada em 25 de abril de
2013 pelo perfil oficial da FEBRACIS no Facebook, disponivel em: https://www.facebook.com/febraciscoaching/
videos/633406326675048/. Acesso em: 10 fev. 2023.
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Sao Paulo, o foco tem sido o treinamento de agentes da Guarda Munici-
pal de Campinas. A primeira turma do projeto foi formada em 2019 por
cinco oficiais da corporagao e pelo entao secretdrio de Seguranga Publica,
Luiz Augusto Baggio. Em comentdrio feito a época a uma reportagem do
jornal Correio Popular, o secretdrio declarou que a importincia da oferta
do Método CIS aos agentes de seguranga do municipio advinha de sua
capacidade em garantir o preparo emocional daqueles para a “construgio
de reagao a uma situagao dada, que pode ser uma tragédia”. Suas referén-
cias mais imediatas eram os ataques por tiroteio a Catedral Metropolitana
de Campinas e a Escola Estadual Raul Brasil, de Suzano (SP), que ocor-
reram entre o final de 2018 e o inicio de 2019 e desafiaram as forcas de
seguranga e o poder publico local®.

Crescer e contribuir: uma no¢ao de transformacgao pessoal em
evidéncia

A cooperagio entre o coaching de Paulo Vieira e o Estado coloca
em cena ainda uma questao premente: a atuagio de agentes politicos e
religiosos voltada a sua concretizagao. Embora no escopo deste texto nao
haja a intengao de caracterizar o que hd de “religioso” nos treinamentos
do Método CIS, ¢é importante destacar que uma série de referéncias,
vinculos e testemunhos associados a essa dimensio esteve fortemente
articulada com as presencas e os discursos de diferentes atores na sessao
solene. Tal aspecto serve como ponto de partida para estabelecermos
uma compreensio de como a politica publica de seguranga baseada no
Método CIS estd entrelagada com uma agao social religiosa. De acordo
com Giumbelli (2013, p. 56), observar as relagoes do religioso com os
aparatos estatais envolve atentar também para “dispositivos e prdticas
nem sempre formais” que nos levam para além das insuficiéncias de
uma “aprecia¢io genérica e panorimica das configuragdes do campo
religioso”. Ou seja: nao deve ser desprezada, no Aambito analitico, a inci-

19 Fontes das informagdes relativas ao DF: https://www.correiobraziliense.com.br/euestudante/trabalho-e-forma-
€a0/2021/01/4903797-presidiarios-recebem-treinamento-de-inteligencia-emocional-para-recuperacao.html; ao PI:
http://www.pm.pi.gov.br/noticia.php?id=7210; ao RIJ: https://veja.abril.com.br/brasil/policiais-do-rio-recebem-
-coaching-de-inteligencia-emocional/; a RO: https://pm.ro.gov.br/?p=27440; ao MS: https://www.diariodigital.
com.br/geral/inteligencia-emocional-vira-ferramenta-para-ajudar-na-seguranca-publica; e a SP: https://correio.rac.
com.br/campinasermc/gm-de-campinas-participa-do-coaching-pela-paz-1.599002. Acesso em: 13 fev. 2023.
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déncia de a¢oes de grupos religiosos que se organizam diferencialmente
de igrejas e denominagdes e de instituigdes religiosas que atuam no es-
paco publico seguindo padroes de publicizagao de demandas presumi-
velmente — pelo empreendimento do analista — mais formais e reconhe-
civeis como religiosos do que outros.

Dos ocupantes da tribuna na sessdo solene, todos/as, a exce¢io
do deputado Nereu Crispim, enfatizaram elementos marcadamente
religiosos em seus discursos, seja para celebrar o Método CIS como
instrumento de agao divina revelado e legado a Paulo Vieira, seja para
assinalar um processo de transformagao vivenciado pessoalmente ou
testemunhado no acompanhamento da experiéncia de outras pessoas
(notadamente, detentos e profissionais da drea de seguranga) com os
treinamentos pela metodologia. A vinculagao religiosa dos atores envol-
vidos com a sessao foi mais explicita em alguns casos, como no ji men-
cionado Coro Vozes Ebenézer, convidado para entoar o Hino Nacional
na abertura do evento e dois cAnticos cristaos em seu encerramento.
Segundo o deputado Heitor Freire, o convite para a participagao do
coral batista partiu da deputada Carla Dickson (Uniao-RN), entao vi-
ce-presidente da Frente Parlamentar Evangélica (FPE) na Cimara dos
Deputados, que também recebeu a oportunidade de pronunciar seu
discurso aquela ocasido, embora nao tivesse assumido um lugar a mesa.

Diversos pastores e liderancas evangélicas acompanharam a sessao
da plateia, sendo saudados pelos deputados Capitao Derrite e Heitor
Freire. Entre as presengas, citou-se duas vezes a de um representante do
bispo JB Carvalho, fundador da Comunidade das Nagoes. Essa igre-
ja, com sede em Brasilia e filiais em alguns estados brasileiros, possui
uma escola de formacio de lideres nominada Academia das Nagoes,
onde sao fornecidos cursos teolégicos, de comunicagdo, de negdcios e
de coaching voltados ao publico interno da denominagao®. A igreja do
bispo JB Carvalho ¢é reconhecida no meio evangélico pela organizagao
da Conferéncia Global, que reine anualmente milhares de fiéis, prega-
dores, personalidades famosas, bandas e cantores gospel e autoridades
politicas em Brasilia. Na edi¢ao de 2019, fizeram-se presentes no evento

20 Quatro modulos compdem a formagao completa da Academia das Nagdes, cada qual contendo cursos especificos
em “religiao”, “desenvolvimento pessoal”, “negocios” e “comunicagdo”. E possivel frequenta-los presencialmente
ou a distancia. Disponivel em: https://www.esferaacademy.com.br/academia-das-nacoes/. Acesso em: 14 fev. 2023.
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o governador do Distrito Federal, ministros de Estado e o presidente
da Republica, além do préprio Paulo Vieira?'. O coach, inclusive, foi
recebido em 2022 em um episédio do JBCast, podcast do bispo JB
Carvalho, ocasiao em que este se referiu aquele como seu “mentor”*.

Para além dos vinculos explicitados, a mengao a referéncias religio-
sas foi abundante. O deputado Heitor Freire foi quem mais se destacou
nesse aspecto, citando versiculos biblicos em duas ocasides e encami-
nhando o encerramento da sessao com as seguintes palavras:

Muito obrigado pela presenca de vocés. Eu acho que todos que
escutaram [os discursos] sentiram o Espirito Santo, sentiram
a presenga de Deus. Estar hoje sentado na cadeira que um dia
Ulysses Guimaries sentou, quando aprovou aqui uma nova
Constituinte, e presidir esta sessio sem medo de honrar a Deus
e de exaltar o nome daquele que toda lingua confessard e que
todo joelho se dobrard que Jesus Cristo ¢ o Senhor, ¢ uma hon-
ra. E eu acredito que mudou a histéria dessa nacdo. Esse dia
mudard os cursos dessa nagio. Jesus Cristo é o Senhor e falo
sem ter medo de dizer isso.

A retérica voltada a um piblico cristao é admitida ainda mais direta-
mente no discurso de Camila Saraiva, esposa de Paulo Vieira. Ao assumir
a tribuna, ela dirige suas palavras a prestar uma homenagem ao coach,
destacando primeiramente a forma como o Método CIS tem surgido
como “ferramenta de cura’ na sua prépria vida e na vida de milhares de
pessoas hd muitos anos. Antes de falar sobre como a metodologia “alinha,
fortalece e sara emogdes”, uma definigao prévia do ser humano é evocada:
“lembrando — que bom que aqui é uma plendria de pessoas cristas — que
nés somos seres espirituais. Nés temos uma alma e nds temos um corpo.
E na hora que eu nao cuido de qualquer uma dessas dreas, eu nao vivo a
plenitude do que eu nasci para viver”. A expressao que se encontra inter-
calada em meio a essa frase indica que a defini¢ao de Camila Saraiva se
assenta sobre os parAmetros deduzidos do que uma “plendria de pessoas
cristas” pensa sobre “seres espirituais”. Suas referéncias ao religioso in-

21 O ex-presidente Jair Bolsonaro participou de todas as edi¢des da Conferéncia Global realizadas durante seu man-
dato. Cf., a propésito da edi¢ao de 2019: https://www.comunidadedasnacoes.com.br/centro-de-convencoes-em-bra-
silia-recebe-nona-edicao-da-conferencia-global-2019/. Sobre a participagdo de Paulo Vieira na mesma edi¢do do
evento, cf.: https://www.obuxixogospel.com.br/2019/07/29/paulo-vieira-relaciona-o-coach-com-o-mundo-cristao/.
Acesso em: 14 fev. 2023.

22 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=6ViPRa2pZmk. Acesso em: 14 fev. 2023.
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cluem ainda a atribuigao a um propésito divino na criagao do Método
CIS por Paulo Vieira: “O Paulo é um escolhido de Deus nesse mundo
[...] para fazer mais do que todo mundo costuma fazer”.

O presidente e fundador da FEBRACIS também ¢é chamado a
tribuna para fazer o seu discurso. Enfatizarei mais adiante outros ele-
mentos que Paulo Vieira levanta. Por ora, em complemento ao que foi
colocado por Camila Saraiva e outros atores da sessdo, basta aludir as
suas referéncias ao religioso. Em duas situacoes, o coach ratifica a ideia
de que o Método CIS ¢ originado de um plano divino em sua vida:
quando admite que, “apesar de [0 método] ter muita ciéncia, nao é
natural”, atribuindo a Deus o seu sucesso, e quando fala de sua respon-
sabilidade ao ter em maos uma ferramenta que “impacta vidas” e que
gerard cobranca da parte de Deus se no for usada como uma forma de
“crescer e contribuir”. Essa expressao, acionada diversas vezes por Paulo
Vieira, pelos deputados Heitor Freire, Capitao Derrite e Carla Dickson
e pelo juiz Deomar Barroso, corresponde 2 ideia, presente no Coaching
Integral Sistémico, de que é preciso integrar o crescimento individual —
financeiro, emocional, espiritual etc. — com uma contribui¢io em larga
medida com o préximo, o que enseja tanto uma ideia de caridade quan-
to de responsabilidade social. E nesse sentido, precisamente, que Paulo
Vieira afirma exigir dos coaches da FEBRACIS a consciéncia do “cres-
cer e contribuir”, sem a qual ninguém, segundo ele, pode se considerar
um coach integral sistémico, mesmo que seja formado pela instituigao.

O mote do “crescer e contribuir” aparece nitidamente nas falas
dos deputados como uma filosofia vinculada a um “propésito trans-
formador” que se projeta sobre a sociedade, gerando efeitos benéficos
diversos. Heitor Freire destaca que o Método CIS tem levado tanto
coaches quanto coachees (alunos, treinados) a uma metanoia®, possibi-
litando que encontrem um “propédsito” e um “caminho para a felicida-
de” na vida e servindo para combater o “adoecimento mental” presente
na sociedade; Carla Dickson dd seu testemunho pessoal de alguém que
passou da “raiva de Deus” por conta de um insucesso eleitoral a um
sentimento de comunhao mais forte na fé e a um engajamento com o
coaching, a ponto de se colocar a disposi¢ao para “defender a carreirae a

23 Palavra do grego antigo, bem presente no Novo Testamento da Biblia, que significa “mudanga de pensamento”
e “arrependimento”. O bispo JB Carvalho, anteriormente referido, possui um livro com essa palavra como titulo.
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profissionaliza¢io do coach” na CAmara Federal*; e Nereu Crispim en-
fatiza o efeito de transformacao do Método CIS na vida de pessoas que
tém sido estimuladas a ter maior autoestima, sem, no entanto, associar
o método ao religioso.

A presenga da nogao de transformagao nos discursos do deputado
Capitao Derrite e do juiz Deomar Barroso também merece considera-
¢oes. Ao contririo dos outros oradores da sessao, todos evangélicos liga-
dos a denominacées variadas, ambos se definem como catélicos. Para o
Capitao Derrite, 0 Método CIS constitui-se em parte fundamental de
seu processo de “reconexao com Deus”. O parlamentar afirma ter nas-
cido em uma familia catdlica, ter feito primeira comunhao, crisma e se
casado na igreja por tradicao, mas sem se sentir “conectado com Deus”
de verdade. Até que, por intermédio do Método CIS, ele conhece o que
define como “a maior transformacio” de sua vida e passa a ter como
seu “maior orgulho” rezar de maos dadas com sua esposa e filhos todas
as noites. O Método CIS também cumpre papel decisivo na sua opgao
de seguir a carreira politica, entendida como uma “missao” que Deus
lhe atribuiu para ajudar a transformar o pais. Aqui vemos como o tes-
temunho do deputado assume um tom de transformagao pessoal cujas
matrizes incluem o refor¢o do compromisso religioso. Mas, longe de ser
tao somente religioso, o testemunho nao se limita a uma esfera ou a um
dominio exclusivo. A narrativa pode se articular de diferentes maneiras
nas suas dimensodes informativa e performativa, compondo um estatuto
religioso e secular a um sé tempo (Dullo, 2016).

Relativamente ao que expoe o juiz Deomar Barroso, o testemu-
nho encaminha-se para uma outra dire¢ao, de cunho menos pessoal.
O foco do discurso do magistrado ¢ a demonstragao dos resultados do
Método CIS em sua aplicagao como politica piblica de seguranga nos
presidios. O testemunho estrutura-se como uma narrativa sobre a expe-
riéncia de transformagao vivida pelos presos, desde seu contato com os
treinamentos, e enfatizando como o coaching “impacta” as suas vidas no
cércere e os leva a projetar essa transformagao para a nova vida que terdo
em sociedade “ressocializados”. Nas palavras do juiz, a evidéncia maior

24 No inicio de seu contato com o coaching, a deputada conta que entrou em uma loja da FEBRACIS em Natal,
depois de ja ter conhecido outra loja em Fortaleza. Convidada a fazer um curso, deparou-se com uma sessdo em
que era reproduzida uma musica da cantora gospel Aline Barros, vindo a acreditar que se tratava de uma igreja.
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da transformagao nio é expressa em férmulas como “eu transformei a
minha vida’, mas em atitudes que se baseiam no “eu quero impactar ou-
tras vidas”. A transformacao é operada por meio da aderéncia ao ideal do
“crescer e contribuir”, que faz que os detentos treinados cumpram suas
penas e saiam das institui¢oes prisionais transformados, sem cometer no-
vos delitos e “contribuindo para a sociedade”. Vé-se aqui, dessa maneira,
como o testemunho assume as feices seculares da ressocializagao, mas
sem deixar de lado o seu aspecto religioso. Pois, como afirma o juiz:

A gente quer transformar. A gente quer crescer e contribuir. A
gente quer seguir os passos de Jesus. Vocé [dirigindo-se a Paulo
Vieira] acredita e vé no encarcerado Cristo. Paulo [Vieira] vé
no encarcerado Jesus. Jesus esteve preso, foi preso pela Justica.
Jesus foi torturado, foi condenado, foi morto. E o Paulo vé isso,
vé no irmio encarcerado Jesus e oferta para ele uma segunda
chance. A coisa mais importante dentro de um presidio, senho-
res, ndo ¢ prender. E ressocializar. Hoje o preso td 14, contido.
Mas amanha td na rua, ento td contigo. Se vocé nio transfor-
mar a vida dele, ele vai voltar para o delito. A gente tem que
impactar essas vidas.

Na passagem da condi¢ao de um preso contido para a realidade de
um preso contigo, observamos a “transformagao” assumindo os contor-
nos de um assunto de interesse publico.

Entre ac¢do social religiosa e projeto secular de gestao da violéncia

Um outro aspecto se destaca da participagio de Paulo Vieira na
sessao solene: a publicizacio do Método CIS como politica publica de
eficiéncia, sobretudo no que diz respeito ao aprimoramento da inteli-
géncia emocional dos individuos e 4 sua importincia para o interesse
publico. Ao reforgar os resultados animadores das experiéncias com o
Método CIS no dmbito securitdrio, o coach endossa a empolgacio do
juiz Deomar Barroso e do deputado Heitor Freire, que citam a possi-
bilidade de expansao dos treinamentos para outros 4mbitos, como es-
colas, hospitais e institui¢des politicas. Paulo Vieira faz uso do exemplo
de Balnedrio Camborit (SC), cujo prefeito ¢ todo o seu secretariado
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teriam sido treinados no Método CIS, e credita o estatuto de “Dubai
brasileira” daquela cidade a “transformagao” acarretada pelo método®.
O coach nao s6 reitera o Método CIS como politica puablica de segu-
ranga®® eficaz, como também admite a sua expansio para outras ins-
tancias do Estado, concebendo-o como forma de aprimorar os servigos
publicos pelo treinamento emocional. A explanac¢ao de Paulo Vieira
focaliza ainda o papel assumido pela FEBRACIS e seus agentes na ofer-
ta de agdes sociais que vao além dos treinamentos. Faz-se referéncia
a atuacio do Instituto Paulo Vieira (IPV), localizado em Maracanat
(CE) — “uma cidade machucada, a mais violenta do Ceard” —, que des-
de agosto de 2018 atende mais de 2 mil criangas em situagao de vul-
nerabilidade socioecondémica, oferecendo-lhes gratuitamente aulas de
diversos esportes, refor¢o escolar e coaching. Todas as agdes promovidas
pela FEBRACIS, da aplicag¢ao do Método CIS a questdo da seguranca
a atuagao do IPV, sao vinculadas por Paulo Vieira a filosofia pritica do
“crescer e contribuir”.

Produzir e tornar pablica uma articulagio entre agao social, po-
litica de seguranga (potencialmente voltada para outros temas), cari-
dade (elemento exposto pelos componentes associados ao “religioso”
do “crescer e contribuir”) e responsabilidade social do coaching como
categoria profissional em processo de legitimagao parecem, enfim, ser
propriedade comum dos discursos pronunciados por ocasiao da ses-
s20 solene “em homenagem aos profissionais de coaching no Brasil” na
Camara dos Deputados. Se concordamos com o diagnéstico de Paula
Montero (2009, p. 15) de que “a gramdtica da ‘caridade’ se mantém
viva como principio de legitimacao das a¢oes publicas” no Brasil, deve-
mos atentar para as formas como novas modalidades de agao social que
partem de atores religiosos e sao por eles sustentadas na esfera publica
se constituem e se desenvolvem, muitas vezes prescindindo de institui-
¢oes e denominagoes religiosas stricto sensu. A mobilizagio em torno da
institucionalizagdo do Método CIS como politica de seguranga envolve
leigos e pastores, civis e militares, catélicos e evangélicos em um movi-

25 Em 2021, uma controvérsia envolveu o treinamento de servidores da prefeitura de Teresopolis (RJ) pelo Método
CIS e o Sindicato dos Servidores Publicos Municipais. Cf. em: https://netdiario.com.br/noticias/sindicato-cobra-
-posicao-da-camara-quanto-a-curso-de-coaching-para-secretarios/. Acesso em: 15 fev. 2023.

26 Na defini¢do técnica de Filocre (2009, p. 148), “politica de seguranga publica ¢ expressao referente as atividades
tipicamente policiais [...], ao passo que politica publica de seguranga engloba as diversas a¢des, governamentais ou
nao-governamentais, que sofrem ou causam impacto no problema da criminalidade e da violéncia”.
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mento que nao é coordenado por uma igreja, mas pelos agentes de uma
escola de formagao em coaching — a FEBRACIS — e da metodologia
criada por Paulo Vieira. Esse fato poe em questionamento os limites das
nogodes de “religiao” e de “religioso”, conforme a agenda proposta por
Talal Asad (2003), e sugere que a incidéncia pablica do Método CIS
como politica de seguranga apresenta um projeto que se situa em uma
zona de intersticio entre o religioso e o secular, a qual pode ser compre-
endida como “pés-secular” (Habermas, 2008).

Este texto demonstrou como o projeto de politica puablica de se-
guranca baseado no Método CIS ¢ concebido em termos simultanea-
mente religiosos e seculares, de acordo com sua formagio como agio
social sustentada por agentes religiosos e como projeto secular de gestao
da violéncia gerador de parcerias com o Estado. A nogao de “transfor-
magao”, presente de forma ambigua entre as dinimicas testemunhais,
nos permite visualizar como os treinamentos de inteligéncia emocional
pela metodologia de coaching de Paulo Vieira sao pensados e quais sao
os resultados esperados de sua aplicacio. Os efeitos sao concomitantes e
nao se excluem: tanto pode haver um refor¢o da comunhao na fé como
uma “ressocializagao” que corresponde a parimetros seculares de gestao
do problema da violéncia pelos mecanismos de seguranca ptblica. A ar-
gumenta¢ao mobilizada para a institucionalizagao do Método CIS nos
aparatos estatais, nao obstante, parte de enunciagoes feitas em termos
de uma defesa do interesse publico, pela demonstracao dos resultados
positivos que a metodologia é capaz de produzir na sociedade.
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0 FOMENTO DE UMA LAICIDADE DO DIALOGO NAS ESCOLAS EM RESPOSTA A
EXPANSAQ DO DISCURSO RELIGIOSO DE VIES FUNDAMENTALISTA NO BRASIL'

Jovirson Milagres

As reflexdes que pretendo suscitar neste texto partem de uma cons-
tatagio: nos dltimos anos, a propaga¢ao de um tipo de discurso de viés
fundamentalista, caracteristico — mas nao exclusivo — de uma deter-
minada corrente do movimento evangélico brasileiro contemporineo,
tem se expandido para além das instituiges religiosas e repercutido em
diferentes setores da sociedade. Sou professor da rede publica de ensi-
no e meu interesse em investigar o tema foi motivado pelos ecos desse
discurso que, ocasionalmente, se fazem presentes no cotidiano escolar.
Em resposta a esses tipos de narrativa, que obviamente se contrapdem a
projetos politico-pedagégicos progressistas e emancipatorios, proponho
o fomento de a¢oes que promovam a “laicidade do didlogo” (Willaime,
2009) ao se abordar o fenémeno religioso.

Portanto, apresento aqui um estudo sobre a relacdo que pode ser
estabelecida entre o fundamentalismo religioso cristao e algumas ver-
tentes do movimento evangélico, em especial do pentecostalismo, e so-
bre a urgéncia de se atualizarem debates que contemplem o exercicio
da laicidade na esfera pablica. Desse modo, pretendo associar conheci-
mentos sobre como algumas denominagoes evangélicas tém procurado
intervir na sociedade em uma dimensio mais ampla e o principio da
laicidade, visando, assim, municiar teoricamente profissionais da edu-
cagdo que porventura se deparem com situagdes envolvendo questoes
dessa natureza no ambiente escolar.

Nesse intuito, inicialmente, procurarei justiﬁcar a opgao por uma
perspectiva de laicidade que se propoe a superar limitacoes decorren-
tes da polissemia do termo em diferentes contextos histéricos, priori-
zando a instrumentalizagao dessa perspectiva com base na conjuntura
brasileira contemporinea. Em seguida, buscarei caracterizar um tipo de
discurso religioso contemporaneo identificado por seu viés fundamen-

1 Este texto tem como base a pesquisa de doutorado do autor, com periodo de doutorado-sanduiche financiado pelo
programa CAPES/COFECUB (numero do processo: 88887.631958/2021-00).
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talista, demarcando suas origens histéricas, desvendando sua légica e
avaliando sua crescente presenca na esfera pablica. Por fim, apresentarei
as possibilidades promissoras de uma proposta educativa voltada para o
exercicio da laicidade do didlogo nas escolas.

De uma maneira geral, existe, por parte de professores e gestores
educacionais, certo receio em se abordar o tema religidao nas escolas.
Para muitos desses profissionais, as institui¢oes de ensino nao seriam o
lugar mais adequado para se tratar do assunto, pois tal abordagem seria
uma prerrogativa exclusiva das tradi¢oes religiosas. Segundo Jean-Paul
Willaime (2019), essa seria uma nogao equivocada, pois compromete
a socializa¢do de um tipo de conhecimento de interesse coletivo e que
encontra exatamente nas escolas ptblicas o espaco apropriado para ser
tratado da maneira mais isenta possivel. Para o autor, os fatos religiosos
sa0 componentes sociais e culturais de grande interesse para toda a so-
ciedade e, por isso, nio estariam restritos a serem tratados por represen-
tantes de uma determinada religido.

Entretanto, é preciso distinguir a religiado como um fato social sin-
gular, que se caracteriza, principalmente, por buscar estabelecer, em suas
diferentes formas, conexdes com a dimensao sagrada da vida humana.
Em decorréncia dessa caracteristica particular, visdes de mundo, hdbitos
de vida, valores e regras de conduta definidos por tradigoes religiosas
costumam se sobrepor as regras que orientam a realidade “mundana’”.
Assim, a abordagem desse contetido especifico demanda um tratamen-
to especial por parte dos érgaos competentes que, muitas vezes, care-
cem de subsidios técnicos para a elaboracao de politicas de ensino que
contemplem, na formulacio de propostas pedagdgicas, uma perspectiva
verdadeiramente laica, que abarque as discussoes atuais sobre o tema.

Mesmo sendo o Ensino Religioso uma disciplina curricular que
conste no programa do ensino fundamental brasileiro, na prética, a re-
ligido nao é um contetido abordado de forma sistematizada nas escolas.
Isso se explicaria nao apenas pela falta de formagao, interesse e cons-
cientiza¢ao do corpo docente sobre a importancia de tal abordagem,
mas também pela auséncia de uma legislagao eficiente a respeito. Essa
seria uma consequéncia direta da falta de propostas politicas na defini-
¢ao de como a temdtica da religiao deve estar presente nas instituigoes
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de ensino publico e reflete a forma como o debate sobre a laicidade vem
sendo conduzido no Brasil.

Polissemia da laicidade como conceito

Na tentativa de elucidar como a construgao dos conceitos “secula-
rizagao”, “laicidade” e “laicismo” ird definir as caracteristicas desejdveis
da laicidade professada ou praticada no Brasil, fica evidente que o mo-
delo francés é uma referéncia incontorndvel, tanto pela originalidade
como pela consistente tradigao dos estudos sobre laicidade naquele pais.
Segundo Jean-Paul Willaime (2019), dificilmente encontraremos uma
palavra em outro idioma, que nao seja o francés, para exprimir com
precisio a ideia original de laicidade — /zicité — no sentido nao apenas
de designar uma pressuposi¢ao da autonomia respectiva entre Igreja e
Estado em diferentes niveis, mas também para indicar um principio
de liberdade de culto ou de igualdade entre as crengas. Mesmo que as
referidas concepgdes de laicidade se apresentem como uma condigio
imprescindivel aos regimes democriticos modernos, esse ¢ um campo
de disputas, marcado pela tensdo entre grupos que querem o Estado
totalmente desvinculado da religiao e outros que discordam dessa sepa-
racdo radical. Para Willaime (2019), esse embate também se configura
como um processo dindmico e auténtico de luta por espago e poder na
sociedade. Segundo o autor, na definigao de politicas estatais, a religiao
deve ser considerada tendo como base a ado¢ao de uma laicidade in-
clusiva, que evidencie a legitimidade dessa dimensao humana e a reco-
nhega como um fendémeno social e coletivo que, como tal, nao pode ser
excluido de participar da vida publica.

Nas ultimas décadas, a concepgao original de uma educagio hu-
manistica e laica para as escolas publicas francesas tem sido revisada
devido as pressoes impostas por uma nova realidade social, mais plural
do ponto de vista étnico-religioso. Para Philippe Portier (2010), atual-
mente, para se “falar de religiao” ¢ necessdrio se atentar para os meca-
nismos, formais e informais, que irao construir socialmente o que se
define como religioso nos espagos publicos. Para o autor, essa questao
pressupoe uma revisio do principio de separagao estrita entre Estado e
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religiao. Tal principio vem sofrendo uma “atenuacio progressiva’ nas
tltimas décadas e o regime de “exce¢ao” francesa vem se transformando
com o tempo, cujo processo pode ser dividido em periodos marcados
por trés 16gicas distintas: a “légica da separa¢ao”, que funcionou até os
anos 1970; a “légica do reconhecimento”, até os anos 2000; e a “légica
da integragao” nos dias atuais.

Vale enfatizar que a tese da laicidade, antes de ser uma excegao
francesa, repousa sobre alguns principios essenciais que contemplam
diferentes dimensoes da relagao entre religiao e Estado. Entre elas, des-
tacam-se: a liberdade de consciéncia e de pensamento, que inclui a li-
berdade de se filiar a uma religiao e a liberdade de culto da mesma for-
ma que a liberdade de nao se ter uma religiao; a igualdade de direitos e
deveres de todo cidadao, independentemente de sua filiagao religiosa ou
filoséfica; a autonomia respectiva do Estado e das religides em respeito
as leis de uma sociedade democrdtica.

No Brasil, a0 mesmo tempo que nao existe uma tradigao tao arrai-
gada como na Franca no sentido de se buscar definir a dimensao que a
laicidade adquire em uma escala social mais ampla, percebe-se, grosso
modo, a coexisténcia de duas situagoes. De um lado, o uso corrente do
termo pelo senso comum. De outro, a laicidade é tratada como uma
categoria analitica, representando um valor social inerente a um ideal
republicano de na¢io que ainda estaria por se consolidar de maneira
efetiva. Ambas as perspectivas apresentam uma relativa discrepancia
quanto 2 realidade empirica das relagoes que se estabelecem entre reli-
giao e Estado no pais.

Na defesa da laicidade como um ideal republicano, diferentes ato-
res sociais mobilizam discursos, por vezes conflituosos, tentando definir
um modelo de laicidade que, na prdtica, se alinhe as suas conviccoes
politicas, ideolégicas e mesmo religiosas. Nesses debates, misturam-se
argumentos que tratam da laicidade como liberdade de culto e de ex-
pressao, liberdade de consciéncia ou separacio estrita entre religiao e
Estado. Apesar de, no Brasil, essas questdes normalmente nio assumi-
rem grande destaque, atualmente a construcio de identidades e de al-
teridades religiosas no pais sao pontos que tém merecido uma atengao
especial.
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Nesse contexto, questoes semanticas sobre a abrangéncia e a aplica-
bilidade do principio da laicidade sao instrumentalizadas para justificar
ou refutar a presenga da religiao no setor publico e, mais especificamen-
te, nas instituigoes publicas de ensino. De acordo com o pressuposto
de que o exercicio da laicidade nas escolas publicas nao implica abolir
radicalmente o tema “religiao”, mas, sim, implementar, com autono-
mia, uma politica de laicidade inclusiva pautada por uma légica “de
reconhecimento” (Portier, 2010) ou, como propdoe Willaime (2009),
uma “laicidade do didlogo”, se faz necessirio que essas instituicoes se
instrumentalizassem no sentido de:

* oferecer espaco para que os diferentes sistemas de crengas e de
préticas religiosas estejam representados de forma o mais equa-
nime possivel;

* garantir que a abordagem da religiao ocorra no sentido de ofe-
recer informacoes referentes a(s) religiao(des) sem um cardter
confessional ou proselitista;

* respeitar a liberdade religiosa, a diversidade de crencas e o direito
a nao professar nenhuma religiao;

* impedir que orienta¢oes religiosas interfiram arbitrariamente em
questoes pedagdgicas.

Para Arnaldo Huff Janior (2020), os principais entraves a serem
superados para uma abordagem adequada da religiao nas escolas bra-
sileiras seriam, de um lado, uma tradi¢o académica que reproduz um
cientificismo de viés positivista e, de outro, a necessidade de mediar
conflitos em decorréncia de nossa pluralidade cultural. Essa é uma ana-
lise pertinente para tentarmos entender possiveis desvios na tentativa de
aplicagdo do principio da laicidade.

Em decorréncia do primeiro fator apontado por Huff Janior
(2020), observamos a dificuldade de professores e gestores escolares em
lidar com a relativa imponderabilidade da narrativa religiosa. Quanto
aos desafios decorrentes da pluralidade cultural brasileira e seus reflexos
no contexto escolar, a convivéncia em um espago partilhado por pessoas
filiadas a tradigoes religiosas destoantes em alguns aspectos faz da escola
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um campo potencial de disputas simbdlicas. Essas disputas intensifi-
cam-se na medida em que falta um conhecimento reciproco sobre as
particularidades da religido “do outro” e sobre a dimensao inegocidvel
que a religiao pode vir a assumir como fonte de sentido existencial.

Historicamente, as diferentes religides professadas no Brasil sao
acolhidas no espago publico de forma diferenciada. Apesar dos instru-
mentos normativos existentes, o tratamento que o Estado dispensa a
uma ou a outra religiao difere drasticamente, tanto no que se refere a
mobilizac¢io de politicas quanto a efetivagao de préticas que garantam o
direito a diversidade. Ainda hoje, abordar contetdos escolares que con-
templem as religides afro-brasileiras continua a ser um desafio devido
aos séculos de negacio, perseguicio e preconceito voltado as “coisas de
preto”. Jd o pentecostalismo, mesmo usufruindo de maior legitimidade
social por compartilhar dos padroes hegemonicos cristaos, conforme a
regido do pais também enfrenta certa desconfianga no ambiente escolar,
em especial por parte de professores que professam o “ceticismo mate-
rialista” ou o “atefsmo praticante”.

Podemos tragar um paralelo entre 0 modo como, no Brasil, o co-
nhecimento a respeito dessas duas tradi¢oes religiosas — o pentecosta-
lismo e as religides de matriz africana — é negligenciado nas escolas e
a relativa “invisibilidade” em rela¢ao ao judaismo e ao islamismo nas
institui¢oes de ensino francesas. Embora essas religioes sejam represen-
tativas de uma expressiva parcela da populagao em seus respectivos pai-
ses, suas histérias e seus sistemas de pensamento sao pouco conhecidos
pela maioria das pessoas. Para Willaime (2019), tal fato justificaria uma
abordagem aprofundada sobre o judaismo e o islamismo nas escolas
francesas para entender, por exemplo, o contexto da Segunda Guerra
Mundial ou mesmo certos aspectos da histéria recente relacionados ao
colonialismo, a imigragdo e & convivéncia em uma sociedade plural. De
maneira andloga, uma iniciativa semelhante no Brasil, que abordasse
igualitariamente o pentecostalismo e as religides afro-brasileiras, talvez
ajudasse a relativizar a visao cristocéntrica que, na maioria das vezes,
pauta as relagoes inter-religiosas no pais.

Gabriela Valente (2016) nos ajuda a elencar outros possiveis ele-
mentos de comparagao entre a Franca e o Brasil no que se refere a pra-
ticas docentes voltadas para as questoes religiosas. A autora observa que
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um ponto de distingao substancial entre os dois paises é a relagao entre
o curriculo formal e as diferentes légicas que irao definir modelos de
aplicagao do principio da laicidade no ensino puablico. Segundo Valen-
te (2016), no Brasil, as escolas operam por uma “légica liberal”, que
privilegia a liberdade dos individuos, enquanto, na Franca, vigora uma
“légica civica”, que privilegia a igualdade dos cidadaos. Aqui, tanto pro-
fessores como alunos de institui¢cdes publicas de ensino podem portar
simbolos religiosos no ambiente escolar e discorrer abertamente sobre
suas préprias crengas. J4 nas escolas publicas francesas, tanto o uso de
simbolos religiosos como as manifestagoes, por parte de professores,
alunos e seus familiares, que explicitem uma determinada filiagao reli-
giosa sao vetados por lei.

Essa legislacao restritiva nas instituigoes publicas francesas se jus-
tificaria como uma forma de, supostamente, se evitar o proselitismo e
permitir que os alunos construam sua prépria identidade e opinido a
respeito das religides. Sao interdigdes civis que se baseiam na associagao
sistemdtica entre a Constitui¢ao e o principio da laicidade, sendo esse
um dos valores ideais de uma escola republicana, na medida em que
possibilita um viver coletivo que minimiza privilégios e coibe visoes de
mundo sectdrias.

Se podemos entender o modelo restritivo francés como uma tenta-
tiva de consolidar as conquistas de um processo histérico marcado pela
secularizagio do Estado, percebemos também que existe atualmente a
preocupagio, por parte dos dirigentes e legisladores, de que o sentimen-
to de pertenga a uma comunidade religiosa possa ameacar a convivéncia
social. Em decorréncia da expressiva presenca de imigrantes no pais, so-
bretudo mugulmanos, e dos conflitos que a sociedade francesa vivencia
diante dessa realidade, o fortalecimento de identidades comunitirias —
le communautarisme — se apresenta como uma realidade potencialmente
perigosa.

Considerando uma légica civica, que orienta o principio da laicidade
nas escolas publicas daquele pais, as formas de communautarisme religieux
s20 combatidas para evitar que certos individuos, ao compartilharem nor-
mas de conduta associadas a uma religiao, sejam identificados como uma
categoria especial de cidadaos. Tal postura acaba gerando uma contradicio
entre o reconhecimento da pluralidade cultural, ideal almejado em uma
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democracia, e certa homogeneidade idealizada na conduta dos individuos
de modo a preservar os valores republicanos. Em meio as relagées de po-
der que permeiam essas medidas restritivas, sao detectados argumentos em
defesa de um tipo de “laicidade identitdria’, o que Jean Baubérot (2014)
classificou como “laicidade falsificada”.

Religiao e politica

A separagio mais ou menos radical entre Estado e religiao geral-
mente se confunde com uma concepgio de laicidade mais ou menos
restritiva. B possivel reconhecer, nessa separacio, processos de classi-
ficagao de comportamentos religiosos que seriam socialmente “mais
aceitos” e “legitimados” em detrimento de outros, o que muitas vezes
reproduz visdes etnocéntricas e arbitrariedades. Sob esse aspecto, Mar-
celo Camurca (2017) ressalta que, no Brasil, a apropriagao da ideia de
laicidade por grupos, leigos ou religiosos torna evidente um processo
dinaAmico de ressignificagoes particulares do conceito de laicidade, que
evidenciam os interesses proprios dos atores sociais envolvidos nesse
campo de disputa.

A expansio do movimento evangélico, e sua penetragao junto as ins-
tAncias do poder publico brasileiro por meio da agio politico-partiddria
de seus representantes, tem suscitado a necessidade de se resgatar os pres-
supostos que fundamentam o ideal da laicidade e de se atentar para a di-
mensao polissémica do conceito. Podemos pensar a laicidade como uma
referéncia ideal para a normatizacio de politicas publicas e de pardmetros
curriculares nas instituicoes de ensino, entendendo que a efetivagio de
uma atitude laica no cotidiano das escolas publicas estd diretamente rela-
cionada a legitimacao da presenca da religiao nesses espagos.

A partir do final do século XX, o expressivo aumento do niimero de
fiéis e de novos grupos evangélicos, notadamente pentecostais, pari passu a
progressiva atuagio de seus representantes na esfera politica, tem levantado
questionamentos sobre a linearidade do processo de secularizagio
das sociedades modernas. Para André Corten (1999), a expansio
global do pentecostalismo pode ser considerada o fendmeno religioso
mais importante da virada do século. Segundo o autor, o movimento
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pentecostal contemporineo em sua diversidade consegue articular o local
e o global, o que representa um ponto de convergéncia no que se refere
a seus métodos, apesar dos diferentes contextos geogrificos nos quais
ele exerce seu proselitismo. Por sua vez, o cardter nao hierarquizado e
descentralizado do pentecostalismo, como sistema de crengas, identifica-
se a uma perspectiva individualizada e pés-moderna da fé.

Ha4 algumas décadas, os pentecostais assumiam um discurso e uma
atitude apolitica, procurando se distanciar das questoes mundanas. Atual-
mente, presenciamos um crescimento exponencial da participagdo de re-
presentantes do movimento pentecostal junto a esfera politica. Esse novo
panorama tem como origem o movimento denominado evangelismo,
fundamentalismo ou nova direita crista, que eclodiu nos Estados Unidos
a partir da metade dos anos 1970 defendendo a intervengao religiosa na
esfera politica como forma de sanar as mazelas de um Estado “sem Deus”.
Segundo Henri Tincq (1993), entre os movimentos de reafirmagao re-
ligiosa que se manifestaram na cena politica em escala mundial e que
tentam recolocar Deus no centro da vida social, podemos identificar as
seguintes caracteristicas: uma reagao vigorosa 2 modernidade; uma ins-
trumentalizacio da religido por um motivo de reivindicagao politica ou
de protestagao social; a rejeicao a um modelo laico imposto; a afirmagio
de uma transcendéncia em um mundo desencantado.

Denominagoes religiosas que compartilham essas caracteristicas
pautam seus discursos por um tipo de ética que Max Weber (1996)
definiu como “de convic¢do” ou “do valor absoluto”. As acoes orienta-
das por esse tipo de ética podem ser identificadas principalmente nas
esferas politicas e religiosas e assumem o cardter de “inegocidveis”, in-
dependentemente das consequéncias que venham porventura a desen-
cadear. Para Weber, quanto maior a tendéncia de um sistema religioso
em determinar regras de conduta pautadas pela exacerbacao desse tipo
de ética, mais profunda ¢ a tensao que ird surgir de seu confronto com
a realidade do mundo.

Segundo Gilles Kepel (2003), os pentecostais, de modo particular,
se especializaram em defender uma “ruptura crista” absoluta e exemplar
com os modos e costumes do humanismo secularizado. Expressao de
um cristianismo inventivo e festivo, seus fiéis se destacam pelos “teste-
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munhos” de f¢, relatos de feitos miraculosos e pela afirmagao da existén-
cia de Deus perante o ateismo das sociedades secularizadas. Refratdrias a
alguns dos principais valores culturais associados 2 modernidade como
o antropocentrismo, o humanismo ideolégico, o cientificismo e o plu-
ralismo, algumas denominagoes religiosas pentecostais contemporaneas
podem, de certa forma, ser classificadas como fundamentalistas.

Por principio, o fundamentalismo religioso busca legitimar tradi-
¢oes antigas que sao tidas como verdades reveladas e inquestiondveis,
revestindo-as de argumentos adaptados a atualidade. Diferentemente
do fundamentalismo histérico do inicio do século XX, desencadeado
como uma reagao ao processo de secularizagio associado a modernida-
de, o fundamentalismo contemporaneo, de uma forma geral, se con-
trapoe as questoes surgidas com o relativismo e a “fragmentagio das
certezas’ decorrentes da pds-modernidade.

Diante de uma sociedade plural, que tende a assumir posturas
neutras em questoes religiosas e éticas, o fundamentalismo pretende
restaurar a sociedade por meio da defesa de uma “verdade absoluta”,
combatendo com afinco o relativismo, o sincretismo, o indiferentismo
e defendendo publicamente costumes que afirmam uma identidade re-
ligiosa e cultural em maior sintonia com os designios de Deus (Lirio,
2014). Dessa maneira, algumas denominagées religiosas buscam en-
contrar no fundamentalismo uma solu¢ao para a decadéncia moral da
sociedade, interpretando as razoes da politica, da economia e da socie-
dade a luz da razao do “espirito religioso”.

Faustino Teixeira (2012) também considera a sensa¢ao de incerteza
que caracteriza as sociedades plurais, assim como a fluidez inerente as re-
lagdes humanas na pés-modernidade, fatores que propiciam a irrupgao de
acirramentos identitdrios e de diferentes fundamentalismos. Alimentados
pelo sentimento de pertencimento e pela afirmacio de uma identidade
crista exemplar, grupos religiosos oferecem a seus fiéis solugdes para viver
em um mundo que se lhes apresenta marcado pela contingéncia, pela
corrupgao moral e pela anomia, geralmente se mostrando inacessiveis a
qualquer possibilidade de didlogo inter-religioso. Tais denominagoes se
alinham a um tipo de fundamentalismo que nao se limita a legitimar ha-
bitos de vida e visdes de mundo no interior do préprio grupo, mas tam-
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bém costumam fomentar a intolerincia diante de orientagdes religiosas
supostamente antagonicas, identificando ali o “inimigo”.

Osiel de Carvalho (2013), por sua vez, observa que uma das ca-
racteristicas que aproxima o movimento pentecostal contemporineo
do fundamentalismo cldssico é o discurso pré-milenarista. Ao acreditar
que nos encontramos as vésperas do fim dos tempos, as correntes mais
aguerridas do pentecostalismo preparam-se para o Armagedon, apegan-
do-se 4 “tentativa de reconquista simbélica e pritica do mundo pelos
valores religiosos” (Rocha, 2009, p. 104). Supondo defender valores
éticos e morais da cristandade, tais grupos se “armam” para identificar
e combater as “forgas do mal”. As tentativas de atuagao do “maligno” se
manifestariam principalmente em meio as pautas de cardter progressista
como, por exemplo, a “ideologia de género”, a legalizacao do aborto e
a liberacao das drogas. Dessa forma, a atuacio do individuo pentecos-
tal no “mundo” pode compreender a responsabilidade em estabelecer a
“justica divina” (Ferreira, 2017), buscando a transformacao da socieda-
de de acordo com parimetros de conduta preconizados por sua crenga
religiosa e alicercados nas visdes de mundo compartilhadas por seus
correligiondrios.

Por vezes, esse tipo de posicionamento pressupde a presenca de um
“inimigo” que precisa ser combatido para assim se reestabelecer uma
relagdo virtuosa entre Deus e o homem. Para Ismael Ferreira (2017, p.
107), é “nesse embate entre o crente e o mundo que a vida pentecostal
poderd apresentar seu aspecto mais ambiguo e heterodoxo”, pois, nessa
condicio, o crente revela-se

nio simplesmente um mensageiro que teria a responsabilidade
de anunciar algo que lhe foi incumbido, mas principalmente
um agente interpelador apto a promover um caos necessirio a
um futuro estabelecimento de um final feliz, ou seja, o crente
estd disposto a nio somente mudar sua vida, mas transformar o
mundo (Ferreira, 2017, p. 115).

Essa tendéncia pode ser observada em alguns segmentos do movi-
mento pentecostal brasileiro, quando esses se mostram avessos a possibi-
lidade do didlogo inter-religioso e, mais especificamente, quando con-
denam priticas comuns a religiosidade afro-brasileira. Segundo Daniel
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Rocha (2020), essa batalha espiritual, reflexo das relagoes entre crengas
escatoldgicas e prdticas politicas, ¢ alimentada por elementos messiinicos
presentes no discurso de suas liderangas. Para ele, tais discursos seriam
inflamados pela Teologia do Dominio, engendrada nos Estados Unidos,
que parte da suposi¢io de que o “Povo de Deus” teria poder sobre a Terra
e a missdo de exercer esse poder na luta contra o diabo.

Os pentecostais, que até pouco tempo se viam marginalizados em
uma sociedade marcada pela hegemonia catélica, comegaram, nas dl-
timas décadas, a assumir com convicgao suas crengas e seu modo de
vida, expandindo o discurso religioso para além do seu préprio grupo
de devocao e acreditando na possibilidade de contribuir para a “salvagao
do mundo” mediante uma atuagao politica mais engajada. De modo
gradativo, passaram da resisténcia as normas ditadas pelo catolicismo e
por movimentos sociais secularizados a uma tendéncia missiondria mais
incisiva, defendendo que a obediéncia ampla a preceitos religiosos tor-
naria o Brasil uma nacao crista’. Alguns dos expoentes mais represen-
tativos do movimento pentecostal brasileiro (Igreja Universal do Reino
de Deus, Internacional da Graca de Deus e Assembleia de Deus de
Madureira) aproveitaram-se do momento politico atual para substituir
um discurso religioso até entao sectdrio e se declararem defensores do
povo brasileiro em sua totalidade (Rocha, 2020).

Para Daniel Rocha (2020), nesse projeto messianico, tais agentes
religiosos se alinham a politicas mais conservadoras por meio de um
discurso pré-milenarista influenciado pelo fundamentalismo pentecos-
tal norte-americano®. Por essa Gtica, podemos entender, em parte, as
relagdes inextricdveis com o discurso teoldgico pré-milenarista e o com-
portamento aguerrido que observamos na polarizagao radical dos deba-
tes politico-ideoldgicos atuais no Brasil. Ao vislumbrar uma batalha es-
piritual de proporg¢des apocalipticas, tal discurso procura arregimentar
forcas em uma Guerra Santa contra o mal e suas manifestagoes terrenas.

No cristianismo, a ideia de Guerra Santa nos reporta originalmen-
te as cruzadas medievais. Traduzida para o contexto brasileiro contem-

2 Interessante notar a presenca de placas nas estradas anunciando que determinada cidade “¢ do Senhor Jesus”,
indicando que os movimentos evangélicos estariam “tomando posse” daquele territorio em nome de Jesus em uma
apologia clara a Teologia da Dominagéo.

3 Uma caracteristica interessante dessa influéncia observada pelo autor € a tentativa, tanto aqui como 14, de se esta-
belecer aliangas com o Estado de Israel, fato que podemos comprovar pela constante presenga de bandeiras daquele
pais em manifestagdes politico-religiosas mais recentes da direita conservadora brasileira.
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porineo, o enfrentamento explicito por motivagdes religiosas pode ser
entendido como um aspecto da dindmica e das linhas de forca préprias
ao campo religioso brasileiro, que, como consequéncia, irao definir in-
teragoes politicas e simbdlicas intra e inter-religiosas (Camurga 2009).

O engrossamento das fileiras dessa Guerra Santa, que alcanca evi-
déncia mais pelo alarde com que é proclamada do que pelo nimero de
adeptos que nela estao engajados, em parte pode ser explicado pela én-
fase dada por algumas denominagdes religiosas a batalha entre Deus e o
diabo no “final dos tempos”, quando forgas sobrenaturais intervirao de
forma decisiva sobre os rumos da histéria (Carvalho, 2013). Nessa oca-
sido, serd determinante uma tomada de posi¢ao por parte do “povo de
Deus”, dos “escolhidos”, que deverio intervir ativamente nesse conflito
de propor¢oes sobre-humanas, combatendo o “outro lado”, os seguido-
res das “forcas do mal”, os “infiéis”.

Com base no levantamento bibliografico realizado por Cecilia
Mariz (1999) sobre a Teologia da Batalha Espiritual, é possivel iden-
tificar uma série de acusagoes histéricas direcionadas as crencas e aos
ritos taxados de demoniacos. Presente desde o judaismo antigo, essa
forma de segregacdo assumiu, em alguns momentos especificos, cono-
tagdes mais contundentes e radicais como, por exemplo, a perseguicio
aos judeus empreendida pelos catdlicos na Europa, a caca as bruxas na
Idade Média e o exterminio dos indigenas nas Américas no século XVI.
Podemos constatar que os referidos conflitos, motivados por narrati-
vas religiosas, sempre estiveram associados a projetos de imposi¢ao de
uma cultura hegeménica sobre minorias étnico-religiosas e a tentativa
de aniquilamento de sistemas de pensamento divergentes. E possivel
fazer ainda uma analogia entre esse tipo de “catequizacao” forcada e a
tentativa de exterminio simbdlico dos colonizadores europeus que, ao
taxarem as divindades autdctones de demonios e seus rituais religiosos
como “incivilizados”, impunham a marginaliza¢ao das crengas nativas.

Existe um interesse crescente em compreender como o fendmeno
religioso tem se tornado, cada vez mais, um componente representativo
na trama que sustenta as relacoes institucionais nas sociedades com-
plexas contemporéineas. No caso brasileiro, esse componente ganhou
relativa notoriedade nos tltimos anos, quando foi imputado a Deus o
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papel de coadjuvante em alguns discursos politicos, evocando-o como
aliado supostamente incontestdvel na defesa de valores morais que com-
plementariam o texto constitucional. O slogan “Brasil acima de tudo,
Deus acima de todos” é a afirmacao de uma légica que historicamente
sustentou o discurso patridtico da direita conservadora, mesmo que nao
se apresentasse de maneira tao explicita. A novidade é que, nas tltimas
elei¢oes, tal discurso encontrou uma sustentagao representativa em cor-
rentes politico-partiddrias que se fortaleceram arregimentando apoiado-
res entre os movimentos religiosos, principalmente evangélicos.

Na esperanca de expandir seus ministérios para além de suas con-
gregagoes e intervir ativamente na vida publica do pais se utilizando da
via politica, os agentes desses movimentos se notabilizam por defender
pautas alinhadas a suas convicgoes religiosas. Tais iniciativas repercutem
inevitavelmente em outros espacos da sociedade, entre eles as escolas,
obrigando as instituigoes de ensino a lidarem com os efeitos dessa nova
configuragio sociopolitica, exigindo uma reavaliagao das fronteiras que
distinguem o publico do privado e, nesse caso especifico, os limites a
serem reafirmados na tentativa de se separar religiao e Estado.

Ao tentarmos visualizar os contornos um tanto nebulosos desses
limites, notamos que existe uma relativa flexibilidade na sua definicao,
que oscila conforme o momento histérico e a intencionalidade de quem
se propoe a demarcd-los. Assim, seria importante entender o que tem
sido tacitamente definido como religioso no Brasil para, entao, ser acei-
to ou rejeitado no Ambito publico (Giumbelli, 2008). Nessa relagao
dialética, processos histéricos, politicos e culturais de produgao de sen-
tidos interferem na distin¢ao entre esfera publica e privada, na relagao
entre religido e Estado e, consequentemente, nos debates sobre laici-
dade. Nos dltimos anos, a presenca ativa dos evangélicos nesse campo
de disputa tem suscitado questdes cruciais sobre o que poderia ou nao
ser classificado como estritamente religioso e, como tal, ficar restrito
ao Ambito privado. De maneira andloga, vale questionar o quanto seria
aceitdvel a veiculagao de determinados discursos de cunho religioso em
diferentes espagos publicos.

E inegével que existe, principalmente entre fiéis de igrejas evangé-
licas e particularmente entre pentecostais, uma preocupacao legitima
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em defender publicamente uma conduta almejada conforme valores
éticos e morais proprios a suas convicgoes religiosas. Tal atitude reflete a
busca por um sentido mais profundo para a existéncia, que explica, em
grande parte, a natureza incondicional de algumas reivindica¢oes desses
grupos. Entretanto, ao expandir suas expectativas de comportamento
para a sociedade em sua totalidade, esses fiéis acabam por tensionar os
limites entre as esferas pablica e privada. Atualmente, uma parcela sig-
nificativa do alunado das escolas publicas é oriunda de familias que fre-
quentam igrejas evangélicas, em especial pentecostais e neopentecostais.
Essa pertenga contribui na formagao de visdes de mundo especificas
que estruturam discursos e definem condutas, pré-nogoes e valores que
irao acompanhar essas criangas e jovens durante sua permanéncia no
ambiente escolar. Na condi¢io de elementos constitutivos do “univer-
so significante” (Freire, 1983) desses alunos, tais referéncias religiosas
fazem parte do conjunto de conhecimentos que suscitariam questoes
relevantes na construcio de uma prdtica pedagdgica libertdria.

Enquanto isso, nas escolas...

A elaboragao de um projeto pedagdgico que considere essas ques-
toes contempla uma demanda que se apresenta na atualidade de forma
complexa. Vivemos um momento em que o processo de secularizagio
iniciado com a modernidade parece ter chegado a uma encruzilhada,
quando o recrudescimento de fundamentalismos religiosos em vidrias
partes do mundo se torna evidente. No Brasil, a crescente representa-
tividade na politica de grupos ligados a correntes religiosas se impoe
cada vez mais, reivindicando intervengdes na esfera publica pautadas
por uma moral religiosa por vezes sectdria.

Uma forma de se combater essa tendéncia pode ser encontrada na
proposta de ensino dos fatos religiosos nas escolas francesas com base
em uma perspectiva histérica e abrangente. Na Franca, o ensino dos fa-
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tos religiosos e, consequentemente, a aplicagio efetiva do principio da

laicidade por uma légica inclusiva, é considerada uma condigao indis-
pensdvel a gestao das escolas publicas por representar uma garantia de
direito a pluralidade. Segundo Philippe Gaudin (2007), tal perspectiva
contribui para o desenvolvimento da cidadania nas sociedades demo-
crdticas e plurais, pois uma determinada orientagao religiosa, mesmo
se for majoritdria, ndo pode ser uma estrutura simbdlica globalizante
que abranja toda a sociedade, mas, sim, uma orientagao religiosa entre
outras. Assim, a abordagem dos fatos religiosos por essa logica seria um
antidoto a todo tipo de fundamentalismo e, particularmente, a qual-
quer orientagao religiosa que defenda a aplicagao irrestrita de suas nor-
mas a toda a sociedade.

Para Gaudin (2007), abordar as tradigoes religiosas de forma criti-
ca e cientifica nas escolas garantiria aos praticantes de uma determinada
religiao a reflexdo sobre sua prépria crenca com um relativo distancia-
mento, fazendo que os alunos tenham acesso a informagodes sobre a
religiao em um espago de deliberagio coletiva e equiparando sua reli-
giao com a de outro colega. Segundo o autor, a simples necessidade de
falar sobre suas crengas em um auditério diversificado, sem se apoiar na
conivéncia de seus correligiondrios, permitiria ao aluno, na medida do
possivel, objetivar e explicitar os modos de representagao e de atitudes
que correspondem aquela religiao.

Dessa maneira, a abordagem dos fatos religiosos na escola acarre-
taria, em alguma medida, uma intervengio na educagio religiosa dos
alunos. No caso de alunos que ji tenham uma educagao religiosa extra-
escolar, o fato de ter acesso a uma abordagem critica e nao confessional
das religioes contribuiria, em diferentes niveis, para o desenvolvimento
de uma consciéncia critica e reflexiva, para a afirmagao da autonomia
pessoal e para a capacidade de uma avaliagao mais independente em
relagdo a prépria religiao. Segundo Gaudin (2007), as pessoas que rece-

4 A opgao francesa de se utilizar o termo “fatos religiosos” em vez de “religido” ao se abordar a tematica nas escolas
busca superar uma tendéncia de se reduzir a religido a um tipo de opgdo individual e privada, compreendendo
que essa ¢ uma dimensdo humana que envolve convicgdes profundas, que mobiliza de uma forma especial os que
creem em seus mandamentos e que tem consequéncias para toda a coletividade. Além disso, a escolha desse termo
pretende identificar um conjunto de crengas organizadas e compartilhadas coletivamente, cujas manifestagdes
podem ser observadas em diferentes formatos como monumentos, textos, reunides, gestos etc. Segundo Jean-Paul
Willaime (2007), a expressdo “ensino do fato religioso” procura definir uma abordagem objetiva, pressupondo
assim certa neutralidade, privilegiando a dimensdo social em detrimento de qualquer adesdo pessoal.
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beram na escola uma formagao a respeito das religides serao induzidas
menos facilmente a uma ou outra ortodoxia e, por conseguinte, serdo
criticas em relagao as autoridades religiosas.

Gaudin (2007) propde ainda que é compromisso das escolas
publicas nao transmitir apenas contetidos, mas formar eticamente os
alunos por meio de um desenvolvimento intelectual que reconhega a
importincia de processos de verificagao e de comprovagao dos fatos,
estimulando o questionamento critico e a liberdade de consciéncia.
Para o autor, sendo a escola um espago que integra social e cultural-
mente estudantes de origens diversas, o ensino dos fatos religiosos ad-
quire um cardter politico na medida em que desperta a consciéncia de
que o processo educativo ocorre em uma determinada sociedade, com
uma histdria e caracteristicas culturais e religiosas especificas (Gaudin,
2007). Podemos identificar nessas proposi¢oes uma afinidade com a
teoria freiriana, particularmente no que se refere a preocupagio com
uma formagao cidada e critica considerando uma abordagem objetiva e
contextualizada dos fatos religiosos.

De acordo com Paulo Freire (1984), uma prética pedagégica dia-
logal e libertdria nio se resume a mera transmissao de conhecimentos
em um Unico sentido — do professor para o aluno —, mas compreende o
compromisso de criar possibilidades, mediante o didlogo, para a cons-
trugao de um conhecimento contextualizado, que conscientize os edu-
candos e que promova a autonomia. Nesse processo, ¢ preciso exercitar
o respeito ao conhecimento prévio e a capacidade criadora dos alunos,
evitando qualquer forma de discriminagao, racial, politica, religiosa ou
de classe social. A problematizacio e a defini¢ao de propostas de agao
por uma dinimica coletiva e dialégica possibilita trilhar um caminho
possivel de compreensio do fendmeno religioso por um viés cientifi-
co, valorizando a liberdade de pensamento e o comprometimento com
uma escola publica laica, plural e includente. Analisar como o panora-
ma religioso se reflete na escola apoiado em uma concepgao orientada
pela e para a laicidade do didlogo contribui, inevitavelmente, para a
conscientizagao da comunidade escolar a respeito do tema.

Entretanto, ao tratarmos desse tema especifico com base em uma di-
nimica dialégica, muitas vezes, é preciso por em xeque as préprias pré-
-nogoes sobre religiao na inten¢do sincera de, assim, construir coletiva e
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compreensivamente um saber de fato novo e mutuamente transformador.
Nesse caso, é preciso reconhecer também as reais limitagoes desse exercicio.

Quando, por exemplo, um membro da comunidade escolar — alu-
nos e seus familiares, professores, coordenadores ou membros da Diregao
—, pautando-se por valores éticos e estéticos pessoais, defende ou deprecia
elementos caracteristicos de uma dada tradicao religiosa, af estao implici-
tos valores e visdes de mundo que irdo originar situagdes mais ou menos
conflituosas. Mesmo que desagraddveis a principio, essas situagdes po-
dem desencadear um didlogo compreensivo sobre o fendmeno religioso
de uma maneira geral e sobre a necessidade de respeito pela crenga “do
outro”. Sem duvida, essa perspectiva requer um dificil, mas essencial,
exercicio de distanciamento das proprias concepgoes e o reconhecimento
do direito e da legitimidade da existéncia de diferentes formas de se pen-
sar e viver a religio.

Para avancar nesse didlogo, é preciso que esteja definido, tanto para
educadores como para os alunos e seus familiares, que o espago escolar
nao se presta a pratica confessional da religido, configurando-se, assim,
como o lugar mais apropriado para se refletir sobre o tema de maneira
consciente e critica. Institucionalmente, a escola piblica nao compete
com a igreja na veiculagao de conhecimentos referentes a religiao, mas
pode exercer o papel de suscitar questoes que avaliem o comprometi-
mento e a legitimidade de diferentes tradigoes religiosas sob o ponto de
vista ético, cientifico e didatico.

Benjamim Constant, no inicio do século XIX, jd reconhecia o po-
tencial emancipatério da religido quando apresentava a capacidade de
conciliar espiritualidade e busca por autonomia. Segundo ele, o senti-
mento religioso, desde que nao esteja sob o jugo dos padres ou de seus
catecismos, oferece ao individuo a possibilidade de descobrir em si mes-
mo uma forma de interioridade, de subjetividade, que lhe permitiria se
emancipar, tanto de dogmas infundados como de um poder clerical ar-
bitrdrio (apud Thouard, 2020). Nesse sentido, o potencial libertdrio da
religiao se concretizaria 3 medida que os fiéis assumissem uma postura
critica em relagao as tradi¢oes religiosas, atentando-se a ocasionais de-
turpagoes e apropriagoes espurias do sentimento religioso pelas classes
sacerdotais ou institucionais das religioes.
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De maneira andloga, refletir sobre a pluralidade de crencas e res-
peitar as diversas manifestacoes de religiosidade e até o agnosticismo,
que, explicita ou implicitamente, estao presentes no ambiente escolar,
favorece a autocritica em relagao as préprias convicgoes religiosas e ad-
quire também um potencial emancipatério. Mas, para isso, é preciso
que o mesmo espirito critico que reconhece a legitimidade da religiao
“do outro” esteja desperto igualmente para o risco de uma tolerincia
ad infinitum, que venha a referendar determinadas narrativas de cunho
religioso que atentam contra a convivéncia pacifica e respeitosa em um
ambiente plural. Para impedir que a exacerbagio do direito a liberdade
religiosa subverta a prépria intengao de tal pressuposto democritico,
podemos recorrer a proposigao de Karl Popper (1974). Segundo o au-
tor, “devemos reservar, em nome da tolerincia, o direito de nao tolerar
o intolerante. Devemos exigir que qualquer movimento que pregue a
intolerincia fique fora da lei e que qualquer incitagdo a intolerincia e
perseguicdo seja considerada criminosa” (Popper, 1974, p. 289).

Alegar que alguns alunos nao precisem, ou nao possam, ter acesso
a determinados contetidos escolares por motivagoes religiosas ¢ um con-
trassenso, pois, ao serem definidos como relevantes pelo projeto politi-
co-pedagdgico da escola, esses contetidos sao voltados para todos os alu-
nos, independentemente de sua filiagao religiosa. A forma de se abordar
determinados contetdos talvez possa, e até deva, ser repensada levando
em consideracio as restri¢oes e interdigoes religiosas dos estudantes,
sem que haja a supressao de contetidos, mas abordando-os com sensi-
bilidade, sabendo das animosidades que certos temas possam suscitar.

Muitos agentes educacionais, entretanto, no tém fundamentagio
tedrica para confrontar o argumento de que a escola publica, em prin-
cipio laica, nao seria o espaco adequado para se tratar de religido, em
especial para aqueles alunos que ji possuem sua prépria orientagao reli-
giosa. Mas, justamente por ser laica, a escola ptblica configura-se como
um espago propicio para tratar o tema de maneira mais isenta possivel
e, sobretudo por ser laica, ela nao deve evitar a abordagem de nenhum
conteudo por motivagdes religiosas.

Mesmo que a defesa da laicidade seja recorrente no discurso dos
professores quando se problematiza a relagio entre religidao e escola

397



publica, a opiniao desses professores geralmente reflete uma nogao ex-
cludente de laicidade, revelando uma flagrante discrepincia em relagio
a forma como o tema ¢ tratado nas escolas e sua normatizagao institu-
cional (Martins, 2014). Como nos alerta Dani¢le Hervieu-Léger (2015,
p. 222), “valores e simbolos da laicidade sao suscetiveis de mobilizagoes
ta0 variadas quanto o sdo os valores e simbolos religiosos”. Dessa manei-
ra, um acionamento do principio da laicidade sem que se considere sua
dimensao inclusiva e dialégica pode gerar também uma visao parcial e
preconceituosa dos professores em relacdo a filiagao religiosa dos alunos.
Para Martins (2014), essa postura, associada a ideia de uma laicidade “de
exclusao”, além de nao se adequar a legislagao, também nao supre as de-
mandas de um tratamento mais apropriado da religiao nas escolas.

Como bem observou Willaime (2007), se a escola publica nao sabe
se Deus existe, ela, entretanto, sabe, ou deveria saber, que existem indi-
viduos e grupos que acreditam que ele existe e que isso interfere direta-
mente em sua vida individual e coletiva. Paradoxalmente, uma orientacio
pedagégica torna-se nao laica @ medida que tende a excluir o estudo do
fato religioso na escola em nome da laicidade. Fazer que esse tipo de co-
nhecimento esteja presente na escola publica significa fazer que a religiao
esteja inserida em um ambiente que promova o saber e o exame critico,
em uma instancia de deliberagao coletiva que favoreca a formagao de ci-
dadaos conscientes em relagao a(s) religiao(oes). Segundo o autor, “as reli-
gides sao fatos sociais muito importantes para ser monopdlio dos clérigos
e das comunidades religiosas” (Willaime, 2007, p. 68).

A crescente polarizagio de ideias e discursos, tanto no Brasil como
em outras partes do mundo, é perceptivel atualmente em diferentes se-
tores da sociedade. Essa polarizagao manifesta-se pela radicalizagao de
posicionamentos politicos, refletindo visdes de mundo marcadas pela in-
tolerdncia em relagao ao que seja diferente, “o outro”, que acabam resul-
tando em conflitos envolvendo também posicionamentos religiosos. Essa
tendéncia contemporinea a polarizacio parece se afirmar nos discursos de
aversao a alteridade de ideias e hébitos de vida, que projetam no “outro” a
figura do inimigo a ser combatido e, se possivel, aniquilado.

Nesse contexto, as motivagoes religiosas de alunos evangélicos e de
seus familiares ao questionarem determinados contetidos escolares podem
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ser consideradas nao apenas justificativa para agoes que reforcam a iden-
tidade de um grupo que almeja se distinguir socialmente e se sobrepor as
normas da comunidade escolar, mas, também, uma reacao simbdlica a
ameacadora pluralidade cultural que caracteriza a pés-modernidade.

A dificuldade ou, em alguns casos, a suposta impossibilidade de
convivio com a alteridade é um dos principais desafios a serem enfren-
tados nas escolas ao abordarmos a temdtica da religido e seus inevitdveis
desdobramentos. No caso especifico das escolas publicas brasileiras, esse
¢ um desafio que precisa ser enfrentado, uma vez que a educagao para a
diversidade se impde como um componente fundamental dos Projetos
Politico-Pedagégicos. Sendo assim, creio que a abordagem da religiao
nas escolas como um contetido curricular sistematizado, tendo como
perspectiva uma proposta pedagdgica que considere o potencial liber-
tirio da laicidade do didlogo, pode ser um caminho promissor, ainda
que incipiente, em meio aos desafios de uma nova leitura das interagoes
entre religiao e espago publico.
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RELIGIAO E DINAMICAS SOCIAIS






NAS TRILHAS DA IMANENCIA: MINDFULNESS, SAUDE MENTAL E ESPIRITUALIDADE
SECULAR!

Isabel Cristina de Moura Carvalho
Giovanna Paccillo

Introdugao

Iniciamos este texto com uma pequena histéria da tradigio Zen,
também chamada de Khoan, recontada por vdrios monges budistas. No
nosso caso, este Khoan foi recontado pela Monja Shoden, em abril de
2020, no Grupo de Meditagao Virtual, empreendido pelo Centro Via
Zen, durante o confinamento na epidemia de covid-192.

Um mago, um iogue e um monge Zen estdo na beira do rio. O
mago diz: “Vou mostrar a vocés como que se atravessa o rio”. E
sai andando em cima da dgua. O iogue diz: “Isso nao ¢ nada”.
Ele se levanta no ar, sai flutuando e pousa do outro lado da
margem. Entdo, o Mago ¢ o Iogue olham para o monge Zen
e ele estd se molhando todo, atravessando o leito do rio numa
caminhada sinuosa, ora tropecando nas pedras, ora apoiando-se
em alguns arbustos. Quando chega do outro lado, pega a roupa
encharcada, comega a torcer, olha para os dois e diz: “Vocés ndo
sabem nada sobre atravessar um rio”.

A travessia que nos interpela estd relacionada a compreender como
se produzem os sentidos seculares do Mindfulness: uma pratica asso-
ciada, a0 mesmo tempo, ao autocuidado e ao bem-estar, no Ociden-
te, ¢ 4 meditacdo budista, origindria do Oriente. Como o monge de
nosso Khoan, estamos diante de uma espiritualidade imanente que se

Agradecemos as agéncias CAPES, CNPq e Fapesp pelo apoio a esta pesquisa. Agradecemos ainda os comentarios dos
colegas do NUES — Carlos Alberto Steil, Rodrigo Toniol e Lucas Bacetto —, bem como a leitura ¢ as sugestdes de José
Guilherme Magnani, do Nucleo de Antropologia Urbana (USP). O Nucleo de Estudos sobre Espiritualidade, Ciéncia e
Satde (NUES) do Laboratorio de Antropologia da Religido (LAR) da Universidade Estadual de Campinas (Unicamp)
dedica-se a pesquisar processos de institucionalizagdo da espiritualidade no campo da saude. Esclarecemos ainda que
uma versdo anterior deste trabalho foi encaminhada para publicagdo no periddico cientifico Debates do NER.

2 O Via Zen é um centro de praticas budistas de tradi¢@o japonesa. As sessdes de Zazen virtual durante a quarentena
de covid-19 foram transmitidas, pelo aplicativo Zoom, do templo do Via Zen (em Viamao/RS, sede rural), onde
residia a monja Shoden. O site do Via Zen pode ser acessado em: https://www.viazen.org.br/. Acesso em: 10 out.
2023. No momento em que foi escrito este texto, a monja Shoden era a lider dessa Sanga.
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distancia das versdes “mdgicas” da desmaterializa¢do ou, ainda, de um
“flutuar” acima da ordem material do mundo, como ilustra o Khoan bu-
dista. Partimos da proposi¢ao de que as prdticas de Mindfulness se apro-
ximam, em certa medida, daquilo que vem sendo denominado “espiritu-
alidade”, remetendo as cosmologias imanentes e seculares em oposi¢ao as
religides da transcendéncia. Nestas tltimas, o sagrado é postulado como
uma dimensao emanada de uma fonte externa a este mundo, que se
alcanga por rituais mediadores, como, por exemplo, no cristianismo. Nas
espiritualidades seculares, trata-se do cultivo de virtudes para viver neste
mundo e encontrar nele sentidos que possam reencantar a existéncia,
com base na materialidade do corpo, dos sentidos e da natureza.
Como uma espiritualidade “secular”, o Mindfulness tem conseguido se
inserir nos mais diversos ambientes que passam pela regulacio estatal,
como presidios, escolas e o sistema de sadde publico. Neste capitulo,
discutiremos as relagoes entre secularismo e laicidade por meio da andlise
do Mindfulness em seus usos terapéuticos na satide mental.

O Mindfulness como espiritualidade secular e pratica
terapéutica em satide mental

O Mindfulness emergiu como uma prdtica terapéutica em 1970
com o pesquisador Jon Kabat-Zinn, na época professor da Escola Mé-
dica da Universidade de Massachusetts. Nascido em 1944, de familia
judaica e criado em Manhattan (Nova lorque, Estados Unidos), Kaba-
t-Zinn entrou em contato com a meditagdo zen budista quando era
estudante do Instituto de Tecnologia de Massachusetts (MIT).

Foi também na Universidade de Massachusetts que, desejoso de
difundir os beneficios da meditac¢io budista, iniciou estudos cientifi-
cos sobre o uso da meditagao Mindfulness em pacientes que sofriam
com sintomas de estresse, ansiedade, depressao e dores cronicas. O
resultado foi a criagdo do protocolo denominado Mindfulness-Based
Stress Reduction (MBSR), no Centro Médico da Universidade de Mas-
sachusetts, constituido de oito encontros, inspirado no Caminho Oc-
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tuplo que guia os praticantes do budismo em sua jornada espiritual’.
Esse programa visava “cultivar a consciéncia que emerge ao se prestar
ateng¢do propositadamente no momento presente, sem julgar as expe-
riéncias que se desdobram momento a momento” (Kabat-Zinn, 2003,
p. 145, tradu¢io nossa).

O MBSR foi implementado para o tratamento de dor cronica e de
uma série de condigoes clinicas que nao respondiam aos tratamentos con-
vencionais (medicamentos, fisioterapias etc.). Para Kabat-Zinn, apesar de a
prética de medita¢io ser comumente chamada de “o coragao do budismo”,
“essa visao ndo ¢ nem particularmente ‘Oriental’ e nem mistica” (Kabat-
-Zinn, 2005, p. 2, tradugio nossa). Para ele, o Mindfulness ¢, antes, uma
capacidade humana universal, que nao requer uma crenga religiosa.

Tendo como base o MBSR de Kabat-Zinn, pesquisadores ingleses
desenvolveram um outro protocolo, em 1991. O protocolo inglés foi cha-
mado de Mindfulness-Based Cognitive Therapy (MBCT), isto é, a Terapia
Cognitiva Baseada em Mindfulness. Desenvolvida pelos pesquisadores
Zindel Segal (Universidade de Cambridge), Mark Williams (Universi-
dade de Oxford) e John Teasdale (Universidade de Toronto), essa versio
combinava a terapia comportamental cognitiva com o MBSR e foi pen-
sada como uma intervengao psicossocial para prevenir recaidas depressi-
vas. Em 2015, o protocolo foi reconhecido pelo National Health Service
(NHS) e passou a integrar as orientagdes para satide publica no Reino
Unido. Desde entio, as pesquisas relacionadas ao protocolo parecem ter
seguido um caminho de reafirmacao de seus beneficios.

Nos anos 2000, o Mindfulness passou a ser utilizado na prdtica
clinica psicoterdpica em paises como Estados Unidos, Reino Unido,
Canadd, Austrilia, e Nova Zelandia (Menezes; Dell’Aglio, 2009), e fo-

mentou o desenvolvimento de vdrios outros programas de saide ba-

3 O Caminho Octuplo é constituido de oito aspectos denominados nobres verdades. O primeiro aspecto trata da com-
preensdo correta, ou seja, o entendimento das motivagdes. O segundo refere-se a intengdo correta, que seria perceber
os pensamentos ¢ nao desejar o mal, ainda que em pensamento. O terceiro diz respeito a fala correta: abster-se de
mentir, falar em vao. O quarto ¢ a agdo correta, que seria abster-se de destruir a vida, do que ndo foi dado, e da conduta
sexual impropria. O quinto tem a ver com ter um meio de vida correto, que seria uma indicagéo para procurar um equi-
librio que ndo cause mal aos outros seres. O esforgo correto € a sexta nobre verdade, relacionada ao abandono de esta-
dos prejudiciais ou de atitudes que levem a estados prejudiciais. O sétimo ¢ a consciéncia correta, que ¢ o alinhamento
da percepgdo do corpo, da agdo ¢ dos pensamentos com o restante do caminho octuplo. E, por fim, a oitava nobre
verdade ¢ a concentragdo correta, ou seja, ser capaz de focar, de atingir uma equanimidade. O budismo considera que,
para seguir o caminho octuplo, sdo necessarias as virtudes da concentragio e do discernimento. Importante destacar
que esta nota corresponde a uma simplificagdo para um entendimento pontual de algo que tem distintas tradugdes e
entendimentos. Por exemplo, a nogao de “correto” utilizada para tradugdo ndo carregaria o seu oposto “errado”, como

» 5

normalmente pressupomos. Ela pode significar “coerente”, “coeso”, “integral”.
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seados nos dois primeiros protocolos, o MBSR e o MBCT*. A dis-
seminagio do Mindfulness ocorreu associando essas préticas clinicas
a multiplica¢do de pesquisas cientificas e a divulgacdo medidtica em
jornais conceituados como 7he Guardian, Time e The New York Times.

No Brasil, observamos essa profusao de noticias e pesquisas sobre
o Mindfulness a partir da segunda década dos anos 2000. Se consultar-
mos a plataforma Google Scholar, as palavras “Mindfulness” + “Brasil”,
estdo associadas em aproximadamente 5.260 publica¢oes cientificas,
sendo que 4.070 delas foram publicadas a partir de 2015. Essas pes-
quisas normalmente associam a prdtica a uma melhora num quadro
clinico cronico, seja estresse, depressao, ansiedade, cefaleia, insonia, seja
até mesmo em casos que se julga necessdrio trabalhar com a aceitagao
do processo de adoecimento (p.ex.: Girao, 2017; Lopes, 2017; Moraes,
2019; Souza, 2016). Sua divulgagao em veiculos mididticos brasileiros
também ¢ recente, tornando-se mais expressiva a partir de 2015°. Ao
mesmo tempo, também ocorre a cria¢io de grupos e organiza¢oes mais
ou menos institucionalizados, dedicados a aplicagio e ao ensino dessa
prética, como o grupo Mindfulness Brasil, o Iniciativa Mindfulness e
centros de pesquisa em universidades ptblicas — sendo o mais conheci-
do o Centro Mente Aberta ligado a Universidade Federal de Sao Pau-
lo (Unifesp). Vale destacar que, com a pandemia do novo coronavirus
desde 2020, o Mindfulness passou a assumir um lugar recorrente nas
matérias de divulgacio e difusao cientifica sobre bem-estar e manejo do
estresse pandémico.

A Cena Mindfulness em quatro capitais do Brasil: aproximacoes

Tendo como base os nossos campos, é possivel tragar o que se tor-
nou visivel para nés como uma Cena Mindfulness nas capitais que pes-

4 A exemplo do Mindfulness-Based Approaches to Pain and Illnes (MBPI), desenvolvido por Vidyamala Burch em
Manchester, na Inglaterra, ¢ voltado para pessoas com dores cronicas ou outras doengas cronicas nao transmissiveis,
¢ 0 Mindfulness-Based Relapse Prevention (MBRP), criado por Allan Marlatt com base no MBSR e no MBCT, para
fazer que pacientes usudrios de substancias evitassem ter recaidas. Cf.: https://www.iniciativamindfulness.com.br/
programas-de-mindfulness. Acesso em: 20 ago. 2020.

5 Em 2016, a revista Superinteressante publicou uma matéria intitulada “Mindfulness: como domar a sua mente.
Agora”. O jornal Estaddo, também em 2016, falava do Mindfulness para controlar ansiedade e depressao, além de
ter feito algumas matérias envolvendo Mindfulness e educagido em 2017 e 2019, Mindfulness para empreendedores
em 2017, e sobre Mindful Eating em 2019.
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quisamos, situadas nas regides Sudeste e Sul do Brasil: Rio de Janeiro,
Sao Paulo, Belo Horizonte e Porto Alegre®. Sabemos que uma histéria
do Mindfulness no Brasil ainda estd para ser feita e ultrapassa os limites
deste texto, mas podemos indicar uma demarcag¢io que, embora inicial,
jd anuncia o que chamamos de “cena’: uma configuragao centrada no
presente e num recorte espacial. Buscamos delinear uma cena dinimica,
que indique os principais fluxos, movimentos e circulacoes entre atores,
institui¢oes e prdticas, que nos pareceram relevantes, desde nossa ob-
servacao etnografica. Entendemos que esta cartografia pode contribuir
para uma primeira aproximacao do que poderd ser identificado, com o
seguimento de nossas pesquisas, sobre um “Circuito Mindfulness™.

A presenga com maior densidade institucional e visibilidade que
identificamos foi o Centro Mente Aberta. Este se apresenta como um
“Centro de promogio e divulgacio de intervengoes baseadas em Mind-
fulness com foco em praticas e programas, formagao profissional e pes-
quisas cientificas™. Tem em sua lideranga o professor e médico Mar-
celo Marcos Piva Demarzo. Localizado no Campus Santo Amaro (SP)
da Unifesp, Campus voltado para a extensao universitdria, o Centro
coordena um Programa de Extensio do Departamento de Medicina
Preventiva da universidade, tem atuagio em pesquisa, liderando um
grupo de pesquisa certificado pelo Conselho Nacional de Desenvolvi-
mento Cientifico e Tecnolégico (CNPq), e oferece formagao de mestra-
do e doutorado em satde coletiva com acolhimento de trabalhos sobre
Mindfulness, por meio da orientagao de Demarzo. Além disso, oferece
cursos, workshops, retiros e certificagio em Mindfulness. O Centro estd
articulado internacionalmente e segue as Diretrizes da Rede Britanica

6 Cada uma de nos percorreu caminhos etnograficos diferentes com varias confluéncias. Isabel Carvalho tem seguido
praticas presenciais de Mindfulness desde 2016, junto ao Grupo Iniciativa Mindfulness, no qual realizou a forma-
¢do “Reducdo de Estresse Baseado em Mindfulness”, fundamentado no protocolo de oito semanas, na cidade de
Porto Alegre, Rio Grande do Sul. Além disso, tem acompanhado nos ultimos cinco anos a consolidagdo de espagos
virtuais como Mindfulness Institute (MI) — Sociedade Portuguesa de Meditagdo (disponivel em: https:/meditt.
space/); o site Left Brain Buddha: the modern mindfull life (disponivel em: https://www.brilliantmindfulness.com/)
e o aplicativo de Mindfulness Headspace (disponivel em: https://www.headspace.com/). Acesso em: 10 out. 2023.
Giovanna Paccillo, desde seu mestrado, realizado entre 2019 e 2021, tem acompanhado atividades de Mindfulness
em diferentes locais, como: o laboratorio de Panico e Respiragdo (LABPR) do Instituto de Psiquiatria da UFRJ; o
curso “Mindfulness-Based Health Promotion” (MBHP) no Centro Mente Aberta da Unifesp; e o curso “Mindful-
ness, espiritualidade e as crises humanas” oferecido pela Escola Superior de Teologia (EST).

7 A categoria de circuito foi cunhada por Magnani (1999, 2014) como “a configuragao espacial, ndo contigua, produ-
zida pelos trajetos de atores sociais no exercicio de alguma de suas praticas, em dado periodo de tempo” (Magnani,
2014, paragrafo S1).

8 Disponivel em: /. https://mindfulnessbrasil.com/o-que-e/. Acesso em: 10 out. 2023.

409



de Professores de Mindfulness (UK Network for Mindfulness-Based
Teacher Trainers)’. Para além dessas dimensées, eles tém um braco
corporativo, a empresa Mindfulness Brasil, que oferece treinamentos e
palestras para organizagoes nas dreas da saude e da educagao.

O Grupo Iniciativa Mindfulness estd localizado em Porto Alegre
(RS) e se formou entre os anos de 2011 e 2012, reunindo académicos
brasileiros que realizavam pesquisas sobre Mindfulness em diferentes
institui¢oes que incluiam Unifesp, UFJF e UFRGS. Os objetivos de-
clarados do Grupo, conforme sua apresentagio institucional, sio: “1
- apresentar o Mindfulness para as pessoas interessadas no tema; 2 -
agregar profissionais de Mindfulness que estejam envolvidos com for-
macio continuada em centros de exceléncia; 3 - oferecer servicos de
Mindfulness com qualidade e ética”'’. Comegamos a delinear, portan-
to, como esses profissionais circulam entre os grupos. Longe de manter
uma distin¢ao e uma separagao institucional rigidas, hd uma fluidez que
se dd por meio da formagao académica, da profissao e de afetos prévios.

Na formagio de oito semanas em 2016, em Porto Alegre, realizada
por uma das autoras deste capitulo, a instrutora, na época doutoranda
da Unifesp sob orientagio do professor Marcelo Demarzo, estava ligada
ao Centro Mente Aberta. O Iniciativa Mindfulness atendia tanto o pu-
blico gatcho, porto-alegrense, como acolhia demandas de outras cidades
e estados brasileiros, deslocando-se frequentemente para atividades fora
de Porto Alegre. Recentemente, em 2021, depois de um periodo de dois
anos na Califérnia (EUA), a mesma instrutora ofereceu uma palestra so-
bre Mindfulness na Universidade Estadual do Rio Grande do Sul (UER-
GS), que obteve uma grande audiéncia — o que sugere um dos caminhos
de difusao do Mindfulness pela via das atividades de extensao académica.

Outro grupo que identificamos como um polo regional é o Nucleo
de Mindfulness (NUMI)!. Esse Nticleo estd sediado em Belo Horizon-
te (MG) e dedica-se ao estudo, ao ensino, a prética e a divulgagio de
Mindfulness. Também estd ligado ao Centro Mente Aberta, na medida
em que seus membros foram, em sua grande parte, formados por esse
Centro. O NUMI tem seu inicio pouco tempo depois do Iniciativa

9 Disponivel em: https://redemindfulness.com/wp-content/uploads/2019/05/Diretrizes BP_professores.pdf. Acesso
em: 10 out. 2023.

10 Disponivel em: https://www.instagram.com/iniciativamindfulness/. Acesso em: 10 out. 2023.

11 Disponivel em: http://nucleonumi.com.br/. Acesso em: 10 out. 2023.

410



Mindfulness, tendo sido fundado em dezembro de 2014. Entre suas
propostas, destaca-se: “favorecer o contato e o aprofundamento da pra-
tica secular de Mindfulness em seus distintos contextos de aplicacao:
promogao de satide (idosos, adultos, adolescentes e criangas), educacio,
trabalho e organizagdes”>. O NUMI refor¢a seu compromisso com a
ciéncia, deixando um ponto de fuga para um vinculo com o que deno-
mina “tradi¢oes culturais”, evitando mencionar especificamente o bu-
dismo ou a ioga: “ancoramo-nos nas recomendagdes internacionais de
boas priticas em Mindfulness, nas evidéncias cientificas e nas tradi¢oes
multiculturais e transdisciplinares relacionadas a temdtica”.

Identificamos ainda a atuagdo do irlandés Stephen Little, fisico e
budista ordenado, que mora e atua no Brasil desde o inicio dos anos
2000. Formado no método Breathworks (Reino Unido)!?, desde 2013
ele é representante de uma iniciativa internacional chamada The School
of Life, projeto desenvolvido pelo filésofo Alain de Botton. A School
of Life no Brasil estd localizada em Sio Paulo e oferece vérios cursos e
terapias. Como a prépria “escola” se apresenta, sua missao ¢ “desenvol-
ver inteligéncia emocional e explorar as questdes fundamentais da vida
em torno de temas como trabalho, amor, sociedade, familia, cultura e,
principalmente, o autoconhecimento™.

Outro profissional que trilhou um caminho semelhante ao de Little
foi o psiquiatra Leandro Timm Pizutti, que trouxe para o Brasil o Res-
piraVida Breathworks, uma iniciativa global com sede na Espanha®.
Pizutti é formado em medicina e tem como especialidade a psiquiatria.
Segundo consta em sua descri¢ao no site do RespiraVida Breathworks,
seu contato com o Mindfulness se deu por seu interesse no potencial de
cura das pessoas, bem como seu trabalho prévio com pacientes que sen-
tiam dores cronicas. Inspirado no método Breathworks, o curso minis-

trado pelo grupo chama-se Mindfulness para Satide ou, como registra-
do em inglés, Mindfulness-Based in Pain Management (MBPM), e entre

12 Apresentagdo do NUMI disponivel em: https://nucleonumi.com.br/quem-somos/. Acesso em: 20 set. 2021.

13 Disponivel em: https://plenae.com/pilar/espirito/estudio-plenae-entrevista-com-stephen-little. Acesso em: 10 out.
2023.

14 Disponivel em: https://www.theschooloflife.com/saopaulo/. Acesso em: 10 out. 2023.

15 O RespiraVida Breathworks ¢ um projeto iniciado em 2007 baseado na experiéncia de mais de trés décadas de
seus fundadores na Inglaterra e na Espanha. Na Espanha, constituiu-se como uma associagdo sem fins lucrativos
em 2012 por Dharmakirti Zuazquita, Silamani Guirao Goris e Akinchana Belsa. Disponivel em: https://www.respi-
ravida.net/RVBW. Acesso em: 18 mar. 2021.
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seus objetivos estdo o gerenciamento de enfermidades, dores e estresse, além
do aprendizado do que ele chama de “qualidades essenciais para amar a vida
e florescer” — como compaixio, bondade, equanimidade, aceita¢io, em-
patia, apreco, curiosidade, serenidade, perspectiva, autocompaixao, cone-
xao, clareza'®. A iniciativa também oferece formacio profissionalizante em
Mindfulness com o Programa de Formagao Ibero-americana de Professores
de Mindfulness e Compaixao.

H4 outros espagos no Brasil em torno da oferta de servigos ba-
seados em Mindfulness, como o Centro de Mindfulness e Clinica de
Reducio de Estresse'’; e o Centro Clara Mente — Mindfulness'®, ambos
no Rio de Janeiro. Esses Centros nio estdo ligados a nenhuma univer-
sidade ou a iniciativas internacionais. Oferecem servigos profissionais
como uma clinica de Mindfulness, com atendimentos individuais e
grupais para clientes individuais e empresariais. Nos dois casos destaca-
dos no Rio de Janeiro, os Centros sao apoiados em um dnico instrutor
ou lider, que oferece vdrios servigos: clinica, formagio e intervengao em
empresas. No primeiro caso, é um psicélogo brasileiro e, no segundo,
um economista francés que declara ter vivido um periodo na Asia e se
estabelecido no Rio de Janeiro apés uma peregrinagio pelo Caminho de
Santiago de Compostela.

16 Disponivel em: https://respiravidabreathworks.com.br/treinamento-pessoal/. Acesso em: 18 mar. 2021.
17 Disponivel em: https://www.brasilmindfulness.com/blog. Acesso em: 10 out. 2023.
18 Disponivel em: https://www.claramente.net. Acesso em: 10 out. 2023.
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Figura 1 — Cena Mindfulness em quatro capitais do Brasil nas
regides Sudeste e Sul e suas referéncias internacionais
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E possivel perceber que o ambiente Mindfulness se organiza
tendo como base uma articulagao de servigos associados a interven¢oes
terapéuticas, a educagio emocional, & forma¢io de instrutores e a
intervengdes corporativas. Esses servicos, em alguns casos, estao em
espagos académicos, nas dreas de extensdo e pesquisa, ¢ podem contar
com certificagbes universitdrias. Mas também observamos a oferta de
Mindfulness por institui¢des nao académicas que contam com algum
tipo de vinculo e/ou certifica¢do de instituigdes globais. Em menor
nimero, observamos algumas institui¢des cuja legitimidade estd
baseada na trajetéria de formagao de seus terapeutas e instrutores. Trata-
se de um universo bastante internacionalizado, no qual as iniciativas
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brasileiras estao frequentemente vinculadas de modo mais ou menos
direto s institui¢des internacionais de formagao e promogao de Mind-
fulness, geralmente de lingua inglesa®.

Entre as principais referéncias internacionais mencionadas pelos
grupos e profissionais brasileiros, estao o Center for Mindfulness in
Medicine, Health Care, and Society (CFM), na University of Massa-
chusetts Medical School® — que ¢ a instituigao pioneira fundada por
Kabat-Zinn —, o Instituto Breathworks?' e o Oxford Mindfulness Cen-
tre*” — ambos em Manchester, no Reino Unido —, o Center for Mind-
fulness and Compassion, de Cambridge (Reino Unido) e Harvard (Es-
tados Unidos), o Mindfulness Centre of Excellence (Reino Unido) e a
UC San Diego School of Medicine, nos Estados Unidos.

O Mindfulness no jogo das tradi¢oes e das tradu¢ées

Considerando tanto a cena pesquisada quanto o ambiente interna-
cional do Mindfulness, evidencia-se a constante conexao entre os pla-
nos local e global, mediante a circula¢io de profissionais e instrutores.
Notamos também uma posicao “entrelugares” que parece ser estrutu-
rante do Mindfulness. Isto é, permanecer em um lugar que nao é o da
permanéncia, mas o da passagem e da conexao.

Um primeiro aspecto que destacamos diz respeito a um entrelugar
linguistico ocupado pelo Mindfulness. O Mindfulness reside na “mar-
gem da palavra®”. Embora tenhamos uma tradugao de Mindfulness
para o portugués como “atencio plena’, é em inglés que essa prdtica
tem sido nomeada, em multiplos contextos brasileiros e portugueses —
opgio que mantivemos neste texto. Contudo, é importante adentrar os
sentidos da atengao plena em sua acepgao budista, como uma das virtu-
des do Dharma, para compreender as continuidades e descontinuidades
entre essa matriz espiritual e sua tradug¢do na prética clinica e secular do
Mindfulness. Sao indmeras as tentativas, tanto da parte de psicélogos

19 Para identificagdo mais precisa de um circuito internacional de Mindfulness, cf. o artigo de Le Menestrel (2022).

20 Disponivel em: https://www.ummhealth.org/center-mindfulness. Acesso em: 10 out. 2023.

21 Disponivel em: https://www.breathworks-mindfulness.org.uk/. Acesso em: 10 out. 2023.

22 Disponivel em: https://www.oxfordmindfulness.org/. Acesso em: 10 out. 2023.

23 Verso da letra da musica “A terceira margem do rio”, composi¢io de Caetano Veloso e Milton Nascimento, referin-
do-se ao conto de Guimaraes Rosa de mesmo nome, que integra a coletanea Primeiras Estorias.
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quanto de monges que se dedicam 2 difusao do budismo no Ocidente,
de tragar paralelos entre o budismo e a psicologia, na busca de delinear
o que seria uma psicologia budista*. Entre essas vérias tentativas, o
fendmeno Mindfulness parece catalisar uma das mais bem-sucedidas
traducoes e transposi¢oes de uma ascese religiosa para uma clinica espe-
cifica da psicologia e da psiquiatria.

Dharma: o caminho virtuoso e a aten¢ao plena

E relevante compreender os deslocamentos de alguns significantes-
chave que marcam as trilhas da tradugio — e da inevitdvel trai¢io e
reinven¢ao — dos sentidos que ligam o budismo, em suas raizes indo-a-
sidticas, aos sentidos atuais do Mindfulness, na saide mental ocidental.

Um primeiro conceito a ser brevemente situado nesse percurso é o
de Dharma. Gomediano (2010) e Zimmer (1997) analisam o conceito
de Dharma na perspectiva semidtica. Segundo Zimmer (1997, p. 123),
o termo Dharma deriva de um pan-indianismo brimane, postumamen-
te transposto para o cddigo de a¢ao virtuoso do budismo:

Dharma deriva da raiz dhr, que significa “sustentar” e esta pa-
lavra implica ndo sé uma lei universal que governa e sustenta
0 cosmo, mas também refere-se as leis particulares ou inflexdes
da “lei” [...]. Ou seja, 0 Dharma manifesta-se até mesmo nas
partes aparentemente mais alheias a acdo do juizo humano, pois
tudo estd sujeito a alguma dessas leis particulares, porque hd
uma forma apropriada, culturalmente sancionada positivamen-
te, para qualquer fazer humano.

Para Gomediano (2010), a no¢ao de Dharma, apesar de apresentar
algumas diferencas entre as diversas doutrinas do préprio bramanismo,
é uma estrutura subjacente a estas, mantendo as caracteristicas mais im-
portantes e profundas que s3o comuns as diversas doutrinas, incluindo
o budismo. Gomediano concorda com Zimmer (1997) sobre o con-
ceito de Dharma ter sua origem no universo pan-indiano e exercer as
fungoes de “modelizagao” e “modalizagao”, isto é, carregar cédigos que
prescrevem deveres e interdigdes para modelar a agao virtuosa.

24 Ha uma vasta literatura sobre as aproximagdes entre psicologia e budismo. Cf., por exemplo: Arias et al. (2006);
Bishop et al. (2004); Brown e Ryan (2003); Epstein (2018); Fulton e Siegel (2005); Maiias (2007); Manas, Justo e
Faisey (2009); Robbins (2002); Tsering (2007); Teasdale, Segal e Williams (1995); Vallejo (2007).
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Como explica a brasileira Monja Coen®, baseada na obra de Ko-
gen Mizuno (1996), a Verdade do Caminho ou a Verdade do Dharma
(marga-satya, magga-sacca) refere-se a extin¢ao do sofrimento, ao cami-
nho da prdtica e ao nirvana, conhecido como “O Caminho Nobre de
Oito Aspectos ou Oito Passos”. Embora possam ser estudados indivi-
dualmente, cada um dos oito aspectos faz parte de um todo orginico

e indivisivel. O sétimo aspecto desse conjunto é a aten¢do plena ou
“Mindfulness™.

Atencao Plena: sentidos originarios e deslizamentos na transposicao
para o Mindfulness

A atengao plena é uma das oito dimensées da quarta nobre verdade
do caminho da iluminag¢do ou do despertar. A nogao budista de atengao
plena é um conceito no qual se inspiram e, a0 mesmo tempo, também
se afastam as técnicas de Mindfulness. No budismo, a no¢ao de aten-
¢ao plena vem da palavra Sa#i, origindria de um dialeto do sinscrito
chamado pali, encontrado nos primeiros ensinamentos budistas”. Sati,
em pali, posteriormente traduzido como aten¢ao plena, designa uma
das qualidades essenciais no método de cultivo mental ensinado pelo
Buda. Satipatthana, ou os fundamentos da atengao plena, é o método
de desenvolvimento de Sati (Thanissaro, 2013).

Segundo a publicacio budista 77icycle, “Buda deu um conjunto de
instrugoes para meditacao que ficou conhecido como Satipatthana Sut-
ta, ou ‘Discurso sobre o Estabelecimento da Plena Atencao™” (What is
[...], 2013, tradugao nossa). A “atengao plena correta”, uma das verda-
des do nobre caminho éctuplo, ensinada pelo Buda, levaria ao desper-
tar. A definicao de Sati pelo Buda era: manter algo em mente, lembrar
continuamente o objeto em que voce estd visando manter sua atencao,
estar alerta; ser “ardente”; estar atento; experimentar com compreen-

25 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=ldXWwpI0HIJs. Acesso em: 10 out. 2023.

26 Conforme apontado anteriormente, os aspectos do caminho dctuplo sdo: ponto de vista correto; pensamento corre-
to; fala correta; agdo correta; meio de vida correto; esforgo correto; atengdo correta; concentragio correta.

27 Segundo Skare (2018, p. 62), o pali ¢ uma lingua aparentada do sanscrito, exceto que se trata de uma lingua monta-
da artificialmente com pedacos de dialetos falados nas diferentes partes da India cerca de 2.600 anos atras. O Buda
historico nunca falou realmente pali, mas o pali ¢ a lingua mais proxima do que ele teria falado.

28 Thanissaro (2013) se refere ao significado de “ardente” como qualidade a ser cultivada no budismo e que significa
estar aplicado naquilo que esta sendo feito, dando o melhor de si para fazé-lo com habilidade.
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sa0. Embora essa definigao pareca semelhante aos sentidos acionados
nas préticas de Mindfulness, o ensinamento no site budista adverte:

Como o conceito popular de “aten¢io plena” cresceu exponencial-
mente nas dltimas trés ou quatro décadas, o termo foi definido e
interpretado de todas as maneiras e aplicado a todos os aspectos da
vida, de transagoes comerciais a comer e fazer sexo. Na verdade,
estar “atento” muitas vezes ¢ visto como um fim em si mesmo.
Isso, entretanto, nio é uma ideia budista. E importante lembrar
que o Buda nunca disse que a atengio plena pode resolver nos-
sos problemas — ¢ apenas uma habilidade entre muitas coisas
que ele ensinou no caminho que conduz a cessagio do sofri-
mento (What is [...], 2013, tradugio nossa).

Em outra fonte budista, o monge teravada estadunidense Ajaan
Thanissaro (2013) destaca que a atengio plena é o que mantém a pers-
pectiva da aten¢do com sabedoria. E nos lembra que, no caminho 6c-
tuplo, uma das caracteristicas do caminho do Dharma, a aten¢ao plena
corresponde a um dos aspectos, guiando o praticante budista na diregao
da libertagio do sofrimento. O esforgo correto, outra dimensio do Ca-
minho, ¢ o esfor¢o para ser habilidoso. A atenc¢ao plena ajuda o esforco
correto na medida em que nos lembra de permanecer com ele, de modo
que nao o abandonemos. Nesse ensinamento, Thanissaro distingue os
usos nao budistas da atenglo plena:

livros populares sobre meditagao, no entanto, oferecem uma série
de outras defini¢oes para a atencdo plena, e um monte de outras
funcdes que esta deve cumprir — sdo tantas que a pobre palavra
ica totalmente distorcida, perdendo a sua forma. Em alguns ca-
fica totalmente distorcid dend. f Em alg

sos, a aten¢do plena é até mesmo definida como o Despertar,
como na frase: “Um momento de aten¢io plena é um momento
de Despertar” — algo que o Buda nunca diria, porque a atengio

q
plena é condicionada ¢ o nirvana nao ¢ (Thanissaro, 2013).

O monge também distingue a atencao plena budista de seus usos
como “aceitagao”, ou “nao reagao’. E, ao que parece, endereca sua cri-
tica diretamente ao Mindfulness a0 mencionar exemplos icdnicos dos
protocolos Mindfulness como a contempla¢io, com todos os sentidos,
de uma uva-passa. Segundo ele:
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As vezes, a atencio plena ¢ definida como apreciar o momento
por todos os pequenos prazeres que este nos pode oferecer:
o gosto de uma uva-passa, a sensacdo de uma xicara de chd
em nossas maos. No vocabuldrio do Buda, esta apreciacio ¢é
chamada de contentamento ou satisfacio, (pamojja). O conten-
tamento € ttil quando estamos enfrentando dificuldades fisicas,
mas ndo é sempre util no campo da mente (Thanissaro, 2013).

Em uma série de ensinamentos denominados Dharma Talks, o

mestre Guo Gu, um monge chinés que lidera o centro de estudos bu-
distas na Flérida (EUA)*, também distingue os sentidos de Mindful-

ness e adverte:

Algumas pessoas confundem atencio plena, percepgio, clare-
za, com autoconsciéncia. Portanto, consideram a a¢io de estar
cientes de fazer alguma coisa com a prdtica budista de aten¢io
plena. Isso ndo é atengio plena. Isso é autoconsciéncia. Esta é a
fun¢io da mente iluséria, a mente que se bifurca e polariza a
experiéncia em sujeito e objeto, transformando tudo em uma
coisa fixa. Isso nao é atengio plena. Nem ¢ essa uma consciéncia
genuina. Os budistas falam sobre a experiéncia natural. Nessa
experiéncia natural, nao hd outra mente olhando para isso, hd
apenas uma mente experienciando, no frescor do momento a
momento. Nio hd uma pequena voz autoconsciente sobre nos-
so ombro dizendo: “Vocé deve fazer isso. Vocé estd fazendo um
6timo trabalho. Vocé nio deveria fazer isso, nio deveria fazer
aquilo”. Toda essa tagarelice ¢ a objetificacio de cada um dos
nossos movimentos. Diferentemente disso, o que buscamos ¢é
apenas o fluxo da experiéncia, isto sim, é consciéncia genuina
(Guo Gu, 2021, tradugio nossa, grifo nosso).

Com essa sequéncia de referéncias budistas criticas ao Mindfulness

e aos multiplos sentidos que este pode adquirir, queremos apontar as
transformagoes contextuais operadas pela “tradu¢ao” ou “purificagao”

cientifica do Mindfulness. Como veremos na se¢ao seguinte, essas tra-
dugbes, antes de representarem uma perda, s3o, na verdade, produtivas.

29 Disponivel em: https://tallahasseechan.org/. Acesso em: 10 out. 2023.
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A traducdo pragmatica do Dharma

Kabat-Zinn (2011) aposta na equivaléncia linguistica da tradugao
do Dharma e da aten¢ao plena nas técnicas terapéuticas que cunhou
como Mindfulness, no mundo clinico. Em um artigo na revista budista
Contemporary Buddpism, escrito para seus pares budistas, ele atribui a
origem do MBSR a uma revelagao que recebeu durante uma medita-
¢d0, em um retiro budista. E esse o momento em que relata adquirir
a clareza sobre sua missao no empreendimento de levar para a clinica
ocidental os ensinamentos budistas. Para tanto, ele admite a necessida-
de de transpor, para um vocabuldrio secular norte-americano, os termos
do Dharma, ao descrever o insight que teve ao meditar:

Uma enxurrada de pensamentos se seguiu apés um longo mo-
mento [de meditagio] e projetou claramente uma imagem. Por
que ndo tentar tornar a meditacdo um sentido comum que faca
que qualquer pessoa se sinta atraida por ela? Por que nao de-
senvolver um vocabuldrio americano que fale diretamente ao co-
racdo da questdo, e nio se concentre nos aspectos culturais das
tradigoes das quais o dharma emergiu, por mais lindas que sejam,
ou nos debates académicos centendrios sobre distingdes sutis no
Abhidharma (Kabat-Zinn, 2011, p. 287-288, tradugdo nossa).

Em uma nota que parece posterior a sua “revelagao”, mas adiciona-
da ao mesmo artigo, Kabat-Zinn comenta:

Eu pensei nisso nesses termos na época [um vocabuldrio ame-
ricano que fale diretamente ao coragio da questao]. Agora nio
tenho certeza de qual adjetivo usar. Secular pode servir, exceto
que parece dualista, no sentido de se separar do sagrado; eu
vejo o trabalho de MBSR como sagrado e também secular, no
sentido de que tanto o juramento de Hipdcrates quanto o voto
de bodhisattva sao sagrados, e tanto a relagio médico-pacien-
te quanto professor-aluno também o sao. Talvez precisemos de
novas maneiras de “definir” nossa visio, nossas aspiracoes, e
nosso trabalho comum. Certamente é apenas uma questio de
“vocabuldrio americano” nos EUA. Mas cada pais e cultura terd
seus préprios desafios em moldar a linguagem em sua prépria
esséncia, sem desnaturar a totalidade do dharma (Kabat-Zinn,
2011, p. 301, nota 5, tradu¢do nossa).
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Vemos um movimento interessante nessa fala de Kabat-Zinn. Para
ele, existiria a possibilidade de se retirar aspectos confessionais e tradi-
cionais presentes no Dharma, para uma adaptagio a um vocabuldrio
moderno e secular norte-americano. Existiria algo como uma esséncia,
ou o “coragao da questdo”, que seria passivel de tradugio. Por outro
lado, hd também a problematizagio da utilizagio da palavra “secular”
como o oposto do “sagrado”, no Ocidente. Kabat-Zinn tenta uma so-
lu¢ao de compromisso, afirmando que o Mindfulness é uma prética, ao
mesmo tempo, ‘sagrada” e “secular”. Ainda assim, consideramos que
sua “tradu¢do” para o Ocidente nio consegue a pretendida correspon-
déncia com a experiéncia original. A premissa da qual parte, de que
a traducdo seria apenas uma questdo de equivaléncia linguistica, nos
parece insustentdvel. Trata-se, do nosso ponto de vista, de uma trans-
posicao que envolve os universos experienciais e culturais dos quais as
palavras s2o uma expressao material. Nesse caso, a prépria divisao entre
o sagrado e o secular é uma divisao ocidental que nao encontra corres-
pondéncia nos contextos orientais da tradigao budista. Talvez, por isso,
o frequente deslizamento de palavras que vém do sinscrito e de uma
cultura pan-indiana, de seu contexto original para os contextos ociden-
tais, produz o que podemos chamar de “equivocos produtivos”.

A aposta de Kabat-Zinn de que cada cultura deve encontrar as pala-
vras para, em seus proprios termos, traduzir o Dharma, traz em si um ide-
drio pragmdtico bastante ocidental e, poderfamos dizer, de certa forma,
colonialista. Kabat-Zinn nao estd preocupado com a hermenéutica do
budismo e suas raizes no sinscrito antigo. O que o inspira é uma aplica-
¢ao terapéutica que possa ajudar as pessoas a melhorarem clinicamente de
quadros de sofrimento emocional. Nessa transposi¢ao, embora motivado
por um sentimento altruista, Kabat-Zinn parece associar-se a uma visao
funcionalista da cultura como um terreno universal, em que cada grupo
pode traduzir, em seus termos, a experiéncia de outro grupo culturalmen-
te diferente. Além disso, pressupde a separagao entre uma pratica e seus
sentidos, ou seja, supde que as praticas de atengao plena teriam uma au-
tonomia, para além dos sentidos culturais origindrios, tornando possivel
suspender seu conteddo budista, convertendo o caminho dos preceitos
budistas em protocolo biomédico para a cura do sofrimento psiquico.
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Este “equivoco” sobre o que pode uma tradugdo, em termos da
transposi¢ao de contextos histéricos e experienciais tao diferentes, nos
faz pensar na ideia de “falsos amigos” (False Friends). Uma expressio
utilizada no aprendizado de uma lingua estrangeira, em que uma pala-
vra de mesma grafia tem sentidos diferentes na lingua do aprendente e
na lingua estrangeira. Essa ¢ uma das fontes de muitos mal-entendidos
linguisticos. Com isso, chamam nossa atengao a circulagio e a repetigio
de palavras idénticas, mas com sentidos que nao sio equivalentes se
tomadas nos textos da tradi¢ao budista e nos contextos clinicos. Apenas
para citar algumas, além da atencao plena, temos: “meditagao”, “respi-
racao’, “pritica” e “mente”. Valeria a pena um exercicio hermenéutico
para cada uma delas considerando o cotejamento de seus sentidos ori-
gindrios e seus usos no vocabuldrio médico do Mindfulness, tarefa que
ultrapassa os limites deste texto.

Contudo, o que interessa ressaltar aqui ¢ a existéncia de lacunas,
associagoes rapidas e tradugdes redutoras e sedutoras. Estas sobreposigoes
e imprecisoes favorecem o que chamamos anteriormente de “equivocos
produtivos”, isto ¢, produzem equivaléncias simplificadoras entre os di-
ferentes contextos culturais em jogo. Por meio de uma inevitdvel conta-
minagao de sentidos, sugere-se uma equivaléncia entre a mente desperta
e as qualidades virtuosas de um praticante budista como a alegria, a cal-
ma, o desapego, a leveza, a tolerdncia, com um estado de bem-estar que
as praticas de Mindfulness, em suas versoes psicologizadas, prometem.
Um dos efeitos do uso impreciso entre palavras idénticas ou muito se-
melhantes é agregar uma aura de uma sabedoria ancestral as modernas
préticas cientificas de alivio do estresse.

Equivocos produtivos

Nas préiticas de Mindfulness, reitera-se sua dissociagao com a reli-
gido. Seu cardter secular ¢ reivindicado repetidamente, a0 mesmo tem-
po que uma aura dos beneficios da meditacio, da contemplagao, da
atengao plena, como parte de um ezhos espiritual budista, estd sempre
presente. Os instrutores de Mindfulness s3o, em geral, apresentados por
sua formagao escolar, titulagio em Mindfulness e, nao raro, experiéncias
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em prdticas orientais como ioga, tai chi e retiros em mosteiros budistas.
Se a legitimac¢ao do Mindfulness passa pela mitigagao do aspecto espi-
ritual e pela evocagao da ciéncia baseada em evidéncias, sua inspiragao
notadamente “mistica” parece ser uma chave importante para manter
um equivoco produtivo, acionando expectativas de transformacgio pesso-
al e bem-estar que extrapolam sua base cientifica.

Esta ambivaléncia parece ser constitutiva das prdticas de Mind-
fulness e pensamos que nao pode ser resolvida, sob pena de esvaziar
em grande parte a promessa tdcita de um certo estado da alma ou es-
tilo de vida a ser alcangado, na “oferta Mindfulness”. Vejamos outro
exemplo. O nome do site de Sarah Rudell Beach® condensa o que
poderiamos chamar de uma associagao dissociativa entre religiao e ci-
éncia: Left Brain Buddha. Dessa forma, signos do budismo, como a
evocagao do préprio “Buddha”, sao reconfigurados lado a lado com a
neurociéncia, indexada na expressao “Left Brain”. Embora a postura
corporal, a respiragao, a regularidade das préticas de Mindfulness sejam
alusivas a uma prdtica espiritual, seu contexto de aplicagao acontece
como servico de satide mental, nao religioso, vinculado principalmente
a psicologia e, sobretudo, as vertentes comportamentais e cognitivas
da psicologia. A mitigacao do aspecto tradicional-religioso que opera
sem, contudo, renunciar a uma aura inicidtica que promete superar a
dor é a ambivaléncia central que, do nosso ponto de vista, constitui
o Mindfulness. Como pritica terapéutica, reivindica evidéncias
cientificas, neurofisiolégicas, e baseia-se em estudos sobre melhorias em
quadros patoldgicos de sofrimento fisico e psiquico. Mas, a0 mesmo
tempo, beneficia-se da aura mistica-religiosa, negada, retraduzida como
espiritualidade secular, mas nunca totalmente “purificada™".

A espiritualidade joga um papel importante nesse processo como
uma espécie de “religiao secular” que pode transitar no mundo cientifi-
co sem comprometer as bases racionais da modernidade secular. Esse é

30 Disponivel em: https://leftbrainbuddha.com/. Acesso em: 10 out. 2023.

31 Aqui nos referimos a nogéo de purificagdo proposta por Latour (2019) como uma das estratégias constitutivas
da modernidade. Ela se daria pelo trabalho constante de separagdo e manutengao da distingdo entre os “hibridos”
natureza e sociedade, ciéncia e religido, entre outras dualidades. A modernidade, desse modo, depende de uma
recusa da religido como fator explicativo tanto da natureza quanto do social, para que ndo haja competigao entre
explicagdes e para que as distingdes modernas sigam existindo. Esse ¢ o trabalho da purificagdo. Esse processo, no
caso do par ciéncia e religido, passa pela desautorizagao de toda fonte de verdade proveniente da esfera do religioso,
em favor da ciéncia.
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um fendmeno que verificamos também no apelo positivo que a nature-
za e a sensibilidade ecolégica exercem para um “sagrado moderno”, no
qual a transcendéncia estd na imanéncia do mundo natural (Carvalho;
Steil, 2008)*. A espiritualidade como formulada contemporaneamente
consegue indexar um paradoxo histérico que poderiamos descrever, nos
termos de Gauchet (1985), como uma “religiao do fim da religiao”, ou
seja, portadora de uma visao holistica, sem levar junto com ela uma re-
ligido ou prética confessional especifica. Isso a torna uma categoria com
passe livre para uma ampla circula¢ao nas praticas de satde, bem como
em campos conexos e associados ao bem-estar e ao bem-viver, como ¢ o
caso das préticas ecoldgicas.

Os estudos de Rodrigo Toniol (2017a, 2017b, 2018) mostram
como essa categoria se comporta quando hd a media¢ao do Estado.
Ele demonstra que hd um ambiente propicio no campo da saide para
os processos de institucionalizagao de prdticas associadas a categoria de
“espiritualidade”. A chave para isso estaria em dois movimentos impor-
tantes: o primeiro, ja demonstrado por Winnifred Sullivan (2014), é o
entendimento da espiritualidade como algo que todos os seres humanos
tém em comum, ou seja, uma dimensao humana universal; jd o segun-
do ¢ a associacio da categoria espiritualidade ao campo da satde, tor-
nando-a passivel de mensuragao e de validagio nos termos de uma ci-
éncia baseada em evidéncias. Trata-se, em ultima instincia, de processos
de purificagao da espiritualidade, no sentido de separi-la de possiveis
conotagdes ou “contaminagdes” confessionais. Isso é o que permite que
a categoria espiritualidade transite juntamente com outras categorias
médicas e habite ambientes seculares. A mesma opera¢io, na medida
em que nio é completamente bem-sucedida, também propicia que a
espiritualidade tenha duplo trinsito, levando como um contrabando
para o ambiente médico-cientifico alguns sentidos confessionais que
sobrevivem a purificagdo. Isso resulta numa certa confusao das frontei-
ras que tentam demarcar a separagao entre os dominios da natureza, da
cultura, da ciéncia, da satide, da religido e da tradicao.

32 Cf. também o artigo traduzido para o site do NUES intitulado “McMindfulness e as politicas da respiragao”. Dis-
ponivel em: https://nues.com.br/memindfulness-e-as-politicas-da-respiracao/. Acesso em: 25 abr. 2021. Disponivel
em inglés em: https:/lifeofbreath.webspace.durham.ac.uk/memindfulness-and-the-politics-of-breath/. Acesso em:
10 out. 2023.
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Toniol mostra esses processos de manejo da espiritualidade tanto
em estudos documentais sobre as politicas globais da Organizacao Mun-
dial da Satde quanto em estudos etnograficos sobre a implementagio
do Plano Nacional de Prdticas Integrativas e Complementares de Saud-
de (PNPIC) no Brasil. Embora o Mindfulness nio tenha sido ainda in-
corporado ao PNPIC, ele segue, no Brasil, uma trilha de legitimagao e
difusao similar as outras préticas integrativas. Seus idealizadores langam
mao dos mesmos argumentos para tal, a saber: o Mindfulness como uma
dimensao humana, o Mindfulness como fator de sadde e bem-estar, pas-
sivel de comprovagao cientifica. Nesse sentido, a entrada do Mindfulness
no Estado — como j4 ocorre no Reino Unido e em algumas politicas pu-
blicas brasileiras — pode fomentar questoes parecidas, como é o caso dos
limites da laicizagao/cientificizagao na condigao de um recurso “regulaté-
rio”. O problema em tomar a laicizagao/cientificizagdo como pardmetro
normativo maximo para definir que tipo de servigos de satde o Estado
deve ou nio deve oferecer, é que essa operagao nao leva em consideragio
diferentes interseccdes dos campos secular e confessional.

Ainda na esteira daquilo que propoe Toniol, devemos estar atentos
ao fato de que a associagao entre satde, espiritualidade e Estado no 4m-
bito de politicas publicas é uma configuracao particular para a qual nos
interessa menos a defini¢ao de “espiritualidade” e mais a compreensao
de quais relagées essa categoria estabelece com outros termos. E nesse
sentido também que argumentamos pela ambivaléncia do Mindfulness.
A matriz confessional budista, tantas vezes negada, parece jogar um pa-
pel importante na convocagio e na adesao pela sedugao que o budismo
exerce. A aura positiva que advém das promessas do budismo, pelo me-
nos na imaginagao ocidental, situa o Mindfulness como caminho para
um estado de felicidade, serenidade, cessagao do sofrimento, desapego e
liberdade, entendido como o controle das préprias emogoes. A promes-
sa velada — a0 mesmo tempo negada e anunciada — de “iluminagao”,
embora esconjurada pela purificacao cientifica, parece ser igualmente
transportada, como um contrabando consentido de significados, pro-
piciando que a difusao do Mindfulness se alimente do imagindrio que
associa o budismo a uma face sorridente, pacifica, serena, obtida por
meio da vida virtuosa dos praticantes.
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Conclusao

Neste texto, buscamos compreender, com base no fendmeno da
expansio das praticas de Mindfulness no Brasil, os modos de transpo-
sicdo, tradugio e ressignificagio de prdticas relacionadas a meditagio
que, “purificadas” da ascese de suas tradigoes espirituais origindrias,
ressurgem em protocolos cientificos da psicologia e psiquiatria. Nessa
transposicao, procuramos mostrar descontinuidades e continuidades,
assumidas e/ou negadas — como no caso que chamamos de equivocos
produtives. Assim, pudemos perceber que, embora com sentidos par-
cialmente sobrepostos, a no¢io de atengio plena na tradi¢io budista
permanece como um horizonte de referéncia, a0 mesmo tempo que se
diferencia dos seus usos no Ocidente.

O que nos interroga ¢ justamente a sobreposi¢ao de contextos e
sentidos disjuntivos. A atengio plena na tradigio indo-asidtica consti-
tui-se em uma das virtudes em dire¢io ao despertar, no sentido budista.
Isso implica, entre outras transformagées, a dissolucio da consciéncia
individual e a fusio com o universo. No Ocidente, a pritica de Min-
dfulness tem se associado ao treino persistente da respiragao e da mo-
dula¢io da atengio nas sensagdes corporais e nos humores, subjacentes
a0 momento presente, com o propésito de uma melhor e mais estdvel
organizagio da consciéncia no manejo das emogoes. Assim, o que em
um regime de préticas (budismo) se mostra como caminho para a dis-
solu¢do da consciéncia, no outro (terapéuticas psi) é um instrumento de
fortalecimento da consciéncia. Nio obstante, como mostramos, perma-
nece uma zona de ambivaléncia, ou melhor, bivaléncia, em que ambos
os regimes de prdticas operam numa tensio ou equivoco produtivo,
sem que um nunca colonize ou reduza totalmente o outro.

O que se destaca no caso do Mindfulness para o debate sobre lai-
cidade é exatamente esse cardter “espiritual” que a prética carrega consi-
derando o budismo, além de sua crescente presenga publica em espagos
em que a presenca confessional nio seria admitida. Contudo, os pro-
tocolos Mindfulness jd integram politicas ptblicas de saide mental em
vérios paises e, a0 mesmo tempo, estio presentes no debate publico. A
espiritualidade laica, portanto, como apontamos, envolve uma série de
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elementos que permitem sua associagdo ao campo cientifico e, a0 mes-
mo tempo, com o dominio do “sagrado”. Ao reiterarmos a ambivalén-
cia desse processo, indicamos que a espiritualidade parece resistir a sua
completa redugio aos termos da laicidade cientifica, que a define como
um aspecto “natural” e “universal” do humano. Nesse sentido, acom-
panhar etnograficamente as confluéncias das chamadas espiritualidades
laicas com os campos da ciéncia e da confessionalidade, como demons-
tramos no caso do Mindfulness, poderia ajudar a enriquecer a discussao
sobre laicidade e religiao, trazendo outras questdes para esse debate.
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ESPIRITUALIDADES FORA DA NORMA E A CENTRALIDADE DAS MARGENS NA
EUROPA CONTEMPORANEA

Alfonsina Bellio

A meu querido Michele Puzzo, campedo
italiano de fisiculturismo, que nos
deixou muito jovem durante

a escrita deste texto.

Centros e margens

O mundo de hoje é “tao furiosamente religioso como sempre”
(Berger, 1972, 2001, p. 15)? Esta afirmacio de um dos tedricos da se-
cularizacdo (Berger, 1971), proposta como uma pergunta, representa
uma investigagao frutifera para introduzir as pdginas que se seguirao. O
questionamento em torno das atuais decomposicoes e recomposigoes
do religioso (Hervieu-Léger; Willaime, 2001) continua sendo um ele-
mento central de andlise, e a fortiori quando abordado considerando-se
formas de crenga e priticas aparentemente “marginais” ou limitadas a
determinados ambientes socioculturais. A situacio da parte meridional
da Europa continua a ser muito significativa a esse respeito.

Um estudo voltado para as atuais configuragées do religioso na
Franga extrapolaria o objeto deste trabalho. Para melhor contextuali-
zar as reflexdes que se seguirdo, recorreremos, no entanto, a trabalhos
recentes, que nos tém mostrado a especificidade do caso francés, ao
mesmo tempo que o situam no contexto ocidental. Philippe Portier e
Jean-Paul Willaime, por exemplo, propuseram uma andlise da especifi-
cidade da Franca no contexto de uma problemdtica geral sobre o futuro
do religioso na paisagem ocidental, enquadrada na nogio teérica de
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ultramodernidade (Portier; Willaime, 2021)". Passando da perspectiva
sociolégica e politica para o olhar de um historiador, Dominique Avon
tragou um quadro da paisagem de confissoes e afiliacoes na Franga do
século XXI, caracterizada por uma grande diversidade. Embora a his-
toria religiosa tenha sido marcada quase que exclusivamente pelo cato-
licismo, agora nos deparamos com uma realidade multiconfessional.
Num contexto com a presenga de catdlicos, cristaos de todas as filia-
¢oes, judeus, mugulmanos, agnésticos, ateus, budistas, hindus e outros
grupos minoritdrios, seu trabalho oferece um quadro de sintese sobre a
forma como a historiografia francesa articulou religiées, modernidade
e secularizagao (Avon, 2022). Partindo da constatagao de que “o fato
religioso continua sendo, de certa forma, uma parte inevitdvel de nossa
modernidade” (Pelletier, 2019, p. 11), Denis Pelletier analisa o retorno
da questio religiosa — o religioso em si nunca tendo desaparecido — assim
como o retorno do religioso na geopolitica: o olhar do historiador pos-
sibilita compreender a agao do catolicismo em nossa sociedade contem-
porinea, além da compreensao dos motivos dessa mesma presenga. No
mundo globalizado, o catolicismo continua sendo uma “inteligéncia
critica do século” (Pelletier, 2019, p. 9) com a qual é preciso confron-
tar-se para compreender toda e qualquer orientagao.

A histéria da Franga é atravessada pela questao religiosa, desde
a cristianiza¢io da Gdlia romana até as lutas de 1793. E o catolicis-
mo francés revela toda a sua originalidade no tecido republicano desse
pais, como legado da Revolucao Francesa “que foi em grande medida
uma revolugao religiosa, com e contra os catdlicos” (Pelletier, 2019, p.
12). Este significado da heranga catélica confunde-se com a difusao
de outras religides, bem como com o aparecimento de formas do reli-
gioso opostas ao cristianismo ou provenientes de religides estrangeiras
ao Ocidente, genericamente definidas como “novos movimentos reli-
giosos”. O adjetivo indica tanto as formas surgidas no final do século

1 Em contraste com a ruptura radical evocada pelo termo pos-modernidade (Lyotard, 1979), a nogdo de “ultramo-
dernidade” defende a ideia de continuidade com a modernidade e representa um elemento-chave das reflexdes de
Jean-Paul Willaime sobre as recomposi¢des contemporaneas do religioso (Willaime, 1995, p. 106). Com base na
tese de Anthony Giddens sobre a entrada em “uma fase de radicalizagdo e universalizagdo da modernidade” (Gid-
dens, 1994, p. 12-13), bem como nas nogdes de “supermodernidade” e superabundéancia evocadas por Marc Augé
(1992), Jean-Paul Willaime trata de uma modernidade que “descartou o modernismo e sua obsessdo pela unidade
em beneficio da valorizagdo da pluralidade” (Willaime, 1995, p. 107). Donald Nathan Levine havia discutido a
“moderniza¢do endogena”, em continuidade com a tradigdo, portanto o processo interno as sociedades tradicionais
que resulta em uma modernizagdo em continuidade com o passado (Levine, 1968).
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XIX — espiritismo, antoinismo, ciéncia crista — quanto os movimentos
que caracterizaram o ultimo tergo do século XX (Champion, 2000). A
complexidade do espectro religioso e espiritual contemporaneo revela
um todo matizado, fluido e multiforme que diz respeito a espirituali-
dade nas suas mais variadas expressoes e pelo recurso a interpretagoes
relativas a principios religiosos variados®.

Sincretismos, hibridagoes, nebulosa mistico-esotérica (Champion,
1994), New Age, mesticagem de crencas: os dispositivos relativos as
questoes ultimas e sua expressao exigem uma reconsideragio da nogao
de margens, bem como de centros e periferias. Do latim margo, “bor-
da, fronteira”, o termo marge, que encontramos no francés a partir do
século XIII, evoca o significado da margem como limite, delimita¢ao,
limiar, conceito matemadtico, geométrico, geografico, filoséfico e, so-
bretudo, socioantropolégico®. Entre nogao espacial e geogrifica (Mo-
relle, 2016) e dimensao simbdlica, a nogao de “margens” nos permitird
abordar a dinidmica entre formas instituidas do religioso e espiritualida-
des e religiosidades fora da norma.

Apresentarei reflexdes sobre a centralidade das margens com base
em duas tipologias de exemplos extraidos de meus campos de pesqui-
sa e sob o prisma de experiéncias extraordindrias. Como as “margens”
nos fornecem insights importantes para entender a dindmica geral das
paisagens religiosas e sociais contemporéneas entre religiosidades, espi-
ritualidades e laicidades?

Uma primeira parte, etnografica, abordar essas formas do religio-
so e do espiritual fora das normas ou nao instituidas, que se desenvol-
vem para além e sob as formas litdrgicas e normalizadas. Esse espiritual
que se desenvolve para além dos pétios das igrejas e dos edificios de cul-
to parece mostrar uma dinidmica decididamente centrifuga, bem como
uma forma de entropia no sistema religioso contemporineo. Olhando
mais de perto, no entanto, a dinimica nao ¢ tao centrifuga, ou nem

2 A questdo dos “novos movimentos religiosos” cruzou-se com reflexdes sobre seitas e excessos religiosos desde as
ultimas décadas do século XX: dasociologia a antropologia, a filosofia, a teologia e aos estudos politicos e juridi-
cos, as obras e perspectivas sdo variadas e constituem um elemento interessante da historia do pensamento, com
diferentes percursos no universo da pesquisa anglo-saxdnica e francofona. Limito-me, no ambito deste capitulo,
a referir algumas obras que dao uma ideia das abordagens, tais como: Altglas (2005), Beckford (1985), Beckford
e Richardson (2003), Champion e Cohen (1999), Champion ¢ Hourmant (1999), Luca (2004), Robbins (1988),
Robertson (1979), Vernette e Moncellon (2001), Zablocki e Robbins (2001).

3 Cf. “marge”, no Dictionnaire de [’Académie Frangaise, disponivel em: https://www.dictionnaire-academie.fr/arti-
cle/A9M1084. Acesso em: 10 jun. 2023.
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sempre, como veremos. As forgas de a¢do nas paisagens de confissoes e
afiliagdes contemporineas sdo inteligiveis mais pela teoria dos sistemas
e da complexidade® do que dentro de um paradigma positivista ou de-
terminista. Ao longo de minhas investigagoes, achei mais Gtil uma ana-
lise focada nos diferentes regimes de autoridade e nas formas de fricgao
entre poderes opostos, o que vai além das preocupagdes e debates em
torno da defini¢ao de “novos movimentos religiosos”.

A questao lexical ¢ essencial nesse tipo de pesquisa, que questiona
as margens e os pontos de fric¢do entre sistemas divergentes de auto-
ridade. A nogao de religiosidade e espiritualidade fora da norma ou
divergente descreve questoes-chave na Franca como em outros lugares,
permitindo-nos entender a dindmica sociocultural nos mundos con-
temporaneos. Por meio de exemplos de campo, encontraremos, portan-
to, a no¢ao de “extraordindrio”, tanto do lado das religiosidades diver-
gentes quanto do lado das religides institucionalizadas.

“Sou espiritual, mas nao religioso™ com que frequéncia ouvimos
essa frase em nossas pesquisas? Hoje, é corrente a nogao de “espiritual” e
“espiritualidade” em relagao e em oposicao a de religioso/religiosidade. Ja
em 1997 muita atengio foi dada a afirma¢io de um pastor metodista, re-
latada por Meredith B. McGuire: “Provavelmente nao sou religioso, mas
me considero uma pessoa profundamente espiritual” (Mcguire, 1997).
Em 2012, um estudo sobre as defini¢oes de religiao e espiritualidade re-
tirado de manuais de formacio em enfermagem, psicologia, medicina
e servico social, publicados entre 2000 e 2010, mostrou uma clara dis-
tingao entre o significado dos dois termos, que sao usados em oposicao
bindria (Jobin, 2012). Outra tendéncia propde uma definicao inclusiva
de espiritualidade, adaptada a qualquer expressao e sem contraste com o
religioso, como um esforgo para direcionar a vida para a transcendéncia,
um valor percebido como dltimo (Schneiders, 2000; assim como Char-
ron, 2018). As nogoes contemporaneas de espiritualidades, relativas ao
sentido da vida, estao mais préximas da ética (Sheldrake, 2013).

Etimologicamente, a palavra latina spiritualitas remonta a Tertulia-
no, que a contrasta com carnalitas, porque “spiritus” em latim traduzia
a palavra grega pneuma. Na Idade Média, a spiritualitas serd oposta a

4 Um excelente trabalho sobre esses temas, que oferece uma visao geral sobre o alcance da teoria dos sistemas, além
de trazer reflexdes relevantes para as ciéncias humanas e sociais, continua sendo o de Waldrop (1992).
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corporalitas; em ambos os casos, o uso sublinha uma oposi¢ao bindria
entre elementos corporais, carnais, e um guid que vai além (Solignac,
1983). A histéria da palavra é muito interessante, desde seu desapareci-
mento ao longo dos séculos e seu retorno mais recente nos campos da
filosofia, da psicologia ou da histéria da cultura, até seus significados
contemporaneos que envolvem uma escolha e uma oposicao bindria.
O registro seméntico contemporaneo, cientifico e de utilizagdo comum
mostra, por um lado, a no¢ao de religioso para crencas e prticas insti-
tucionalizadas e padronizadas; o espiritual, por outro lado, é concebido
como mais flexivel, sem hierarquia, e percebido pela maioria como uma
relagao direta e nao mediada com o nio visivel e a transcendéncia.

Rizomas

Focalizaremos agora a aten¢do nessas espiritualidades que defino
como rizomdticas, tendo como base uma pesquisa etnografica que ve-
nho realizando desde 2015 sobre os “passeurs d’dAmes” na Franca. Este é
um estudo multilocal: os locais de investigacio desta pesquisa se multi-
plicam por encontros, conversas boca a boca, atividades dos atores para
além dos limites regionais e nacionais, incluindo suas redes sociais. O
campo manifesta uma tendéncia a assumir uma forma complexa, que
chamarfamos de fractal e rizomica’. A nogao de “etnografia multissi-
tuada” tem sido utilizada recentemente por cientistas, especialmente
como um olhar para uma dimensao transnacional ligada aos fen6menos
migratérios®. Em vez disso, estou falando aqui de uma extensio, uma
articulagao e, em parte, uma desterritorializacio da investigagao, ligada
a dimensao reticular e circulatéria dos atores protagonistas.

Entre os profissionais de cuidado nao convencionais na Franga,
os “passeurs d’ames” representam um grupo crescente (Bellio, 2018,

5 Esse tipo de campo ndo ¢ mais moldado pela oposigao binaria entre local e global. Sua configuragdo muda durante
os processos que estou observando e analisando. Os elementos que surgiram apresentam uma estrutura horizontal e
nao piramidal. Isso diz respeito, em particular, aos papéis dos atores, a auséncia de hierarquia entre os “passeurs” e
em referéncia a autoridades ou instituigdes especificas. Ha também uma multiplicidade e uma heterogeneidade de
informagdes e crengas circulando em seu ambito de atuag@o. Esse campo apresenta-se como um sistema em cons-
tante evolugdo, em varias dire¢des horizontais, dai sua associagdo com as nogdes de objetos fractais (Mandelbrot,
1984) e rizoma polimorfico e policéfalo (Deleuze; Guattari, 1972, 1980).

6 No que diz respeito a Franga, cf., por exemplo, os trabalhos de Argyriadis (2009), Argyriadis ¢ Capone (2011),
Boesen e Marfaing (2007), Dia (2008) ¢ Quiminal (2000).
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2021a, 2021b). Sao pessoas que dizem ter sido escolhidas por guias
espirituais (entidades desencarnadas) para ajudar as almas dos defuntos
a deixarem este mundo para continuar a sua caminhada rumo a “luz”,
nomeadamente rumo aos locais que devem ser alcancados apds a morte.
Esse “lugar” para onde a alma vai muda de acordo com as crencas envol-
vidas nas buscas: vida apds a morte, paraiso, céu ou mesmo um retorno
a terra por reencarnagao ou metempsicose.

Os “passeurs” operam em todos os lugares. Alguns deles organizam
demonstracoes prdticas, que chamam de conferéncias. Denominam
“cuidado espiritual” sua agao de ajudar individuos cuja vida seria dificil
por causa da alma de um falecido que nio pode ou nao quer deixar os
lugares de sua jornada terrena.

O universo semantico polimérfico permite tragar os contornos do
fendmeno. O termo “passeur” evoca a ideia de ajudar a transpor um
limiar sob diversas formas de travessia: um rio, por exemplo, no mesmo
registro de barqueiro ou timoneiro.

O significado estd enraizado na mitologia greco-romana: transpor-
tador do inferno ou timoneiro do inferno. Esta circunlocucio desig-
nava Caronte, i/ nocchier de la livida palude (o timoneiro do pantano
livido), segundo a imortal descri¢ao dada por Dante Alighieri (2000).
A nogao de “passeur” ou timoneiro (rocher), que permite a passagem ao
mundo dos mortos, percorreu séculos e diferentes literaturas, até os dias
de hoje, destacando a fun¢ao de uma figura humana ou para-humana
que auxilia nessa mesma passagem.

A expressao “passeur d’ames” oscila agora entre o médico e o espi-
ritual: por vezes ¢ ligada a servigos de cuidados paliativos, nos quais o
“passeur d’Ames” acompanha pessoas em fim de vida.

Os “passeurs d’ames” que estudo em vdrias regides da Franga per-
tencem a um amplo perfil social e, também, a uma ampla faixa etdria:
a mais nova que entrevistei tinha 13 anos, mas optou por nao “receber
seu dom de passeuse”.

Em algum momento de suas vidas, algumas pessoas entendem por
sinais que s2o capazes de ajudar as almas a “passarem para a luz’, mas
para tornar-se um “passeur” deve haver uma livre escolha, ligada ao
desejo de ter contato regular com o mundo dos mortos. A descoberta
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de ser um “passeur” pode ser feita de diversas formas: pela audicao, pela
visao, por uma locu¢io interior ou, ainda, um defunto que se apre-
senta, fala e d4 indicacoes préticas. Frequentemente, essas faculdades
manifestam-se apds experiéncias muito dolorosas, como a morte de um
conjuge.

Os “passeurs” entram em contato com as almas dos mortos que
permanecem apegadas a este mundo por um motivo especifico, a lu-
gares ou a pessoas vivas que nao conseguem deixar. Apds uma morte
subita, por exemplo, o falecido pode nao perceber que morreu ou pode
nao querer prosseguir em dire¢ao a morte, seja porque tem medo, seja
porque sente algo enorme por seus entes queridos, os quais nao con-
segue deixar. As vezes, o que retém a alma neste mundo ¢ o excesso de
amor da parte dos entes queridos, que nao conseguem fazer o luto.

Uma alma que expressa a necessidade de deixar este mundo pode
se apresentar diretamente a um “passeur”. Pode ser uma pessoa viva que
nao estd bem, que tentou vdrias abordagens médicas e, muitas vezes,
terapias alternativas. Finalmente, um parente o aconselha a ver tal “pas-
seur”. E neste ponto que o operador pode interpretar os problemas de
sadde que atingem a pessoa como sintomas relacionados 4 alma de um
morto que se apegou a ela.

Ao analisar os registros etnogrificos e literdrios dos “passeurs
d’ames” e os testemunhos das pessoas que compdem o seu 4mbito de
atuagao, configura-se um processo de cura, uma triplice cura que diz
respeito a trés tipos de atores diferentes e interligados:

* O “passeur”: muitas vezes, aprender a ser “passeur” significa curar
feridas profundas da infincia e até reconstruir uma familia que
de fato nunca existiu. Ou até mesmo curar-se de um luto que
dilacera a pessoa.

* Os sobreviventes: os familiares do defunto, da alma apegada que
cria problemas de satide. Ao entrar em contato com um “passeur”,
ele ajuda a alma a cruzar o limiar da luz, numa agio que pode
ocorrer imediatamente, na presenga da pessoa, ou posteriormente.
A alma deve expressar seu consentimento para a passagem, mas os
vivos também devem aceitar que a alma vd embora. O “passeur”
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comunica-se com o falecido com palavras de amor, conforta-o,
ensina-o a ndo ter medo, a confiar nos seres de luz que vieram
ajudd-lo, a desapegar-se e a perdoar, a superar todos os bloqueios
do passado. A passagem para a luz pode entdo ocorrer. A pessoa
viva sente um bem-estar e um alfvio imediatos, bem como a cura
das desordens fisicas ou mentais de que sofria, que as vezes podem
afetar seus antepassados. Pode, portanto, ser também uma cura
meta-histérica que atravessa os limiares do tempo e do espago. A
passagem ¢ uma forma de terapia que nao tem limites de tempo.

* Os falecidos: a passagem para a luz é percebida como uma cura

para as almas errantes, que agora podem continuar sua jornada
em paz. Amor, luz e paz sao as palavras mais frequentes nesse
contexto. Um elemento importante que emerge da pesquisa diz
respeito a uma escala maior de cura coletiva para a qual os men-
sageiros contribuiriam com sua agdo. Segundo o testemunho de
Jean-Marc que recolhi, por exemplo, pelo menos 20% das pes-
soas que o contatam tém problemas de satide relacionados com
uma alma que se apegou a elas e nao as deixa. Da mesma forma,
$20 muito numerosas as almas que se apresentam a um “passeur”
para serem ajudadas a cruzar o limiar. Circunstincias histéricas
podem aumentar seu niimero. A passagem para a luz torna-se,
segundo esse universo de crengas, um dispositivo de garantia
da salvagao coletiva, a0 mesmo tempo garantia de livramento
para os defuntos e de recomposi¢ao de equilibrio para os locais
atingidos por tragédias coletivas, por exemplo, e para as pessoas
que os frequentam. A cura evocada pelos “passeurs” diz respeito
a todo o planeta, pois faria parte de um plano de amor desejado
pelas hierarquias espirituais superiores. Um “passeur” apoia a
necessidade de cura de pessoas que sentem dor e participa de
um processo de cura e despertar coletivo. Segundo os testemu-
nhos, cada individuo possui dons espirituais, mas alguns nao
sao capazes de desenvolvé-los e de explord-los. H4, portanto,
uma projecao no futuro que diz respeito ao planeta e aos huma-
nos que despertarao cada vez mais: “Chegard um momento em
que todos poderdo magnetizar”, afirma Jean-Marc.



Os “passeurs” usam linguagem cientifica e médica, chamam suas
atividades de liberacio das almas dos mortos de “cuidado” e as reunioes
publicas que organizam de “conferéncias”. Elemento importantissimo:
eles estdo em busca de uma legitimagao normativa, de uma inscrigao
oficial no quadro da medicina alternativa, o que mudaria completa-
mente o seu estatuto.

Quanto a relacao com as religides oficiais, em grande parte eles se
definem como espirituais, mas nao religiosos, numa constante hibri-
dacio de formas. O universo dos “passeurs d’Ames”, tanto na Franca
como em outros paises e outras regioes francéfonas, como o Quebec e a
Suica, é um interessante observatério de formas de espiritualidade fora
das normas contemporineas, emergindo para além das religiosidades
institucionalizadas, em uma dinimica horizontal que foge a hierarquia.

Esse universo de formas rizomdticas e divergentes do religioso,
centrifugas, nos mostra com clareza, no entanto, uma busca de legitimi-
dade perante autoridades estatais, cientificas e médicas. Estamos, assim,
diante de um espiritual fora da norma em busca de legitimidade. Esse
elemento ¢ ainda mais importante se 0 compararmos com a dinimica
propria das formas littrgicas e instituidas do religioso.

Santas presencas: o extraordinario ordinario

A terceira parte deste capitulo centrar-se-d nas experiéncias extra-
ordindrias que surgem no coragao do religioso instituido. Mais espe-
cificamente, no seio da Igreja Cat6lica, tratando-se dessa experiéncia
do extraordindrio no ordindrio, esse oximoro que ¢ a figura santa. Os
processos de beatifica¢io e canonizagao em andamento tornam-se, en-
tre outras coisas, verdadeiros observatérios das politicas da Igreja em
matéria de extraordindrio.

Ao longo da histéria, a santidade tem sido vista como poder sobre-
natural. Os santos transcendem os limites da condi¢ao humana. Com
poderes taumattrgicos, eles lutam contra demoénios e curam humanos.
O culto dos santos representa uma mudanca considerdvel no seio do
cristianismo, uma transformacgio da sociedade e das mentalidades. Em-
bora vinculado 2 instituigao, o “poder” do santo morto é insepardvel da
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relagdo que o une aos vivos. A “presenga’ humana do santo ¢ uma ponte
entre a transcendéncia de Deus e o ser humano, seguranga e protegio
em todas as circunstincias proporcionadas por alguém que também foi
humano (Brown, 1996).

Hoje em dia, na Fran¢a e no mundo catélico em geral, dd-se cada
vez mais importancia as criancas e aos jovens que morreram em odor de
santidade na institui¢ao dos processos de beatificacio.

Um processo de canonizagao ¢ longo e, desde 1969, foi confiado
a Sagrada Congregacao para as Causas dos Santos, ou Dicastério para a
Causa dos Santos, portanto sob a autoridade da Ciria Romana, 6rgao
institucional diretamente ligado a Santa Sé. Trata-se, no presente, de
um procedimento centralizado e padronizado. Até o séculoX, a procla-
magao era feita por vox populi. Foi no século XVIII que os critérios de
canonizagao — martirio, virtudes heroicas e milagres — foram definidos
pelo futuro papa Bento XIV. Eles ainda estao em vigor, embora dois
pontifices contemporaneos — Paulo VI e Joao Paulo II — tenham relaxa-
do as normas. Os atualmente em vigor datam de 1983 (Fabre, 2003).
Trés sao os principais critérios que permitem ao bispo de uma diocese
iniciar o procedimento: estar morto em odor de santidade; ter um es-
plendor espiritual — esta é a nogao de fama sanctitatis; ter realizado pelo
menos dois milagres reconhecidos pela Igreja. A decisao final é do pon-
tifice. E mais raro que o procedimento seja em beneficio de um jovem.
As tnicas criangas ndo madrtires até agora foram Jacinta e Francisco de
Fétima, beatificadas por Joao Paulo II e depois canonizadas pelo papa
Francisco em 2017. Casos muito recentes cujo julgamento estd em cur-
so sao fundamentais para se compreender o que esti em causa nesses
processos e a sua importincia nas atuais politicas e dindmicas da Igreja.
Dois casos especificos que dizem respeito a duas figuras contempori-
neas sao esclarecedores para a compreensao desses processos histéricos
e culturais: Anne-Gabrielle Caron, na Franca, e Carlo Acutis, na Itdlia.

Sofrendo de sarcoma de Ewing, a pequena Anne-Gabrielle morreu
em 23 de julho de 2010, aos 8 anos. Em Hozana, uma rede social cat6-
lica, ela é definida como “irmazinha” de Santa Teresa: “Ninguém pode
ficar indiferente a fé ardente e a total abnegagio demonstrada durante
sua curta vida por Anne-Gabrielle Caron [...] Estdvamos como que
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santificados em sua presenga”. Sites descrevem Anne-Gabrielle como
uma “santa presenca’’. Santa presenca e abnegacio que ela viveu pro-
fundamente na ora¢do e na Eucaristia. “Nao me sinto digno de sentar
a0 lado dela”, disse um padre que a acompanha na doenga. No dia de
sua primeira comunhao, por causa de um exame médico, “ela chegou
bem no finalzinho da missa, na hora do cortejo de saida, disse a mae.
Achamos que era tarde demais. Entao o érgao parou e tocou a mdsica
da comunhio novamente. O padre veio busci-la. [...] Quando An-
ne-Gabrielle comungava, houve um siléncio imenso na igreja”. Uma
amiga teria dito: “Quando Anne-Gabrielle subiu ao altar, tivemos a
impressao de que caminhava para o Céu”.

Em 2009, a doenca estava em remissio, mas a pequena anunciou
a seus pais que morreria. Em 2010, as metdstases apareceram em todos
os lugares. Em fevereiro, prostrada de dores no leito, confidenciou a
mae: “Pedi ao bom Deus que me desse todo o sofrimento das criangas
no hospital”. “Oh, minha querida... Mas vocé nao acha que jd estd com
bastante dor?”. “Ah, sim, mie... Mas eu sofro tanto para que eles nao
precisem sofrer...”. Disse sua mae: “Naquele dia, compreendi que o
Céu estava aberto para ela e que ela jd era uma santa”. E ainda: “Duran-
te sua agonia, as pessoas nos telefonavam para nos dar boas intengoes e
eu as confidenciava a ela”. Estamos diante de um processo espontineo
de reconhecimento da santidade da menina por parte de seu entorno®,
o que chegou a inspirar movimentos juvenis. Um video no YouTube
fala de Anne-Gabrielle como uma “Menina que marcou nosso tempo™.
Trata-se de um video transmitido pelo movimento Notre Dame Mére
de la Lumiere (NDML), uma fraternidade catdlica cuja apresentagio
no site especifica:

Tocados pelo Amor de Cristo, 7 jovens de origens muito dife-
rentes receberam o chamado para fundar um movimento para
compartilhar esse Amor em todo o mundo. Desde o inicio, eles
se entregaram 2 intercessio e a protecio da Virgem Maria. As-
sim nasceu a Fraternidade “Nossa Senhora Mae da Luz” no dia

7 Cf. a proxima nota sobre fontes de informagdo.

8 Para os elementos biograficos relativos a Anne-Gabrielle Caron, conferir o site oficial, disponivel em: https:/www.
anne-gabrielle.com/; bem como outros sites catolicos nos quais os artigos se multiplicam: https://www.famille-
chretienne.fr/36864/article/il-y-20-ans-nait-anne-gabrielle-caron-la-petite-servante-du-bon-dieu; https:/fr.aleteia.
0rg/2023/02/23/ce-qui-pourrait-faire-danne-gabrielle-caron-une-sainte/. Acesso em: 4 nov. 2023.

9 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=_VjMiGOZRMO. Acesso em: 4 nov. 2023.
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8 de setembro de 2011, dia da Natividade de Maria! Essa Fra-
ternidade de fé catdlica, aberta a todos, conta hoje com virias
centenas de membros (todas as formas de profissao somadas)™.

Vidas jovens tocadas pelo inevitdvel tornam-se fonte de inspiracao
para centenas e milhares de outros jovens em todo o mundo, sob o
olhar benevolente das autoridades eclesidsticas e com a rdpida divulga-
¢ao permitida pela internet. Em Gaudete et Exsultate o papa Francisco
(2018) enfatiza a santidade ao alcance de todos. Em discurso relatado
pela jornalista Marie de Chamvres na revista Magnificat (n. 329, p.
15), o pontifice declarou: “As vezes basta bater na porta ao lado para se
deparar com um santo!”.

Nos estudos sobre os processos de fabricagao da figura santa, um
aspecto essencial diz respeito a atengao as préticas discursivas. Os rela-
tos biogrificos disponiveis nos sites oficiais permitem captar todo um
conjunto de elementos recorrentes. Em primeiro lugar, notamos uma
escrita que, mesmo em suas diversas escolhas estilisticas, refaz as etapas
do desvendar de um percurso. Desde sua infincia, trata-se de figuras
nao ordindrias, embora atuem no ordindrio. Com efeito, signos especi-
ficos conferem-lhes um cardter extraordindrio de criangas como nenhu-
ma outra (cf. Bellio, 2016). A personalidade amdvel, gentil, generosa e
obediente dessas criancas “escolhidas” para serem testemunhas diretas
do amor divino ¢ frequentemente enfatizada.

Vidas simples, ordindrias, marcadas por acontecimentos que, con-
siderados a posteriori, demonstram sua vocagio para encarnar o misté-
rio do Outro, como presenca e palavra divina que se manifesta por meio
de um corpo mortal: é o oximoro do extraordindrio no ordindrio que
ganha forma. Essas histérias de santidade juvenil comum estao cada vez
mais no centro das atencoes, especialmente a do primeiro millennial
beatificado. Ele foi o primeiro bem-aventurado cujos pais puderam as-
sistir a cerimOnia; um jovem italiano que amava muito a Franga, que ja
¢ venerado em todo o mundo e proposto pela Igreja como modelo de
santidade jovem e ordindria. Carlo Acutis, conhecido como o “santo de
ténis”, morreu em 12 de outubro de 2006, em Monza, aos 15 anos. Ele
também ¢é conhecido como o “ciberapéstolo” da Eucaristia, pois era um

10 Disponivel em: https://www.ndml.fr/qui-sommes-nous. Acesso em: 4 nov. 2023.
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génio da informdtica. Reconhecido venerdvel pela Igreja Catdlica, sua
beatificagao ocorreu em 10 de outubro de 2020.

Na exortagao apostélica Christus vivit, Francisco colocou Carlo
Acutis como modelo para a juventude:

104. Recordo-te a boa noticia que nos deu a manha da Ressur-
rei¢io, ou seja, que, em todas as situagdes escuras ou dolorosas
mencionadas, hd uma via de saida. Por exemplo, ¢é verdade que
o mundo digital pode expor-te ao risco de te fechares em ti
mesmo, de isolamento ou do prazer vazio. Mas nio esquecas a
existéncia de jovens que, também nestas dreas, sao criativos e as
vezes geniais. E o caso do jovem Veneravel Carlos Acutis.

105. Ele sabia muito bem que estes mecanismos da comuni-
cagio, da publicidade e das redes sociais podem ser utilizados
para nos tornar sujeitos adormecidos, dependentes do consumo
e das novidades que podemos comprar, obcecados pelo tempo
livre, fechados na negatividade. Mas ele soube usar as novas
técnicas de comunicagio para transmitir o Evangelho, para co-
municar valores e beleza.

106. Nio caiu na armadilha. Via que muitos jovens, embora
parecendo diferentes, na verdade acabam por ser iguais aos ou-
tros, correndo atrds do que os poderosos lhes impoem através
dos mecanismos de consumo e aturdimento. Assim, nio dei-
xam brotar os dons que o Senhor lhes deu, nao colocam a dis-
posicao deste mundo as capacidades tao pessoais e Unicas que
Deus semeou em cada um. Na verdade, “todos nascem — dizia
Carlos — como originais, mas muitos morrem como fotocd-
pias”. Nao deixes que isto te acontega! (Francisco, 2019).

Nascido em 3 de maio de 1991, Carlo morreu aos 15 anos, de leu-
cemia aguda, trés dias ap6s o diagndstico dessa doenga que parecia uma
gripe. Os sites que se multiplicam com o objetivo de dar a conhecer a
sua histéria apresentam o muito sofrido jovem Carlo, que, no entan-
to, nunca reclama; pelo contririo, repete com frequéncia: “Ofereco ao
Senhor, pelo Papa e pela Igreja, todos os sofrimentos que devo sofrer,
e vou diretamente para o Céu”. Os pais nao saem do quarto, mas Car-
lo insiste para que descansem e surpreende a equipe médica com sua
preocupagdo com os outros e seu bom humor quando estd em estado
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terminal. O jovem faleceu na madrugada do dia 12 de outubro de 2006
e foi sepultado em Assis, cidade de Sao Francisco, como desejava.

Em 13 de maio de 2013, a causa de beatificacdo e canonizagao
de Carlo Acutis foi apresentada pela Arquidiocese de Milao. Em 24 de
novembro de 2016, o inquérito diocesano foi enviado a Roma para ser
ali estudado pela Congregacao para as Causas dos Santos.

Apbs o relatério positivo das vdrias comissoes, o papa Francisco
procedeu, em 5 de julho de 2018, ao reconhecimento das virtudes he-
roicas de Carlo Acutis, concedendo-lhe o titulo de veneravel.

Em 23 de junho de 2018, ocorreu o reconhecimento canénico do
corpo de Carlo Acutis. Segundo as palavras do postulador da causa, o
corpo foi encontrado integro (intatto). “Intatto” nao significa intacto,
e, sim, integro, como esclareceu o bispo de Assis, dom Sorrentino, em
setembro de 2020, ap6s uma polémica sobre o entendimento da lingua-
gem prépria do procedimento candnico.

fm‘egm, ou seja, munido com todos os seus 6rgaos, conforme expli-
cou o bispo (Guigou, 2020). “Apés ter passado por uma fase normal de
decomposicao, foi reconstituido com ‘arte e amor’ para ser presenteado
aos fiéis” (Guigou, 2020). Tendo sofrido uma hemorragia cerebral no
final de sua vida, uma reconstrucao do rosto de Carlo era realmente ne-
cessdria. “De alguma forma, seu rosto ‘juvenil’ estd visivel novamente,
explicou o prelado. Quanto ao seu coragio, que jd pode ser considerado
uma reliquia, encontra-se hoje na Basilica de Sao Francisco de Assis, ao
lado do santo que admirava” (Guigou, 2020).

Dom Sorrentino, durante a missa de consagracao da abertura do
tumulo do futuro bem-aventurado, disse na homilia: ““Pela primeira
vez na histéria, vocés verao um homem abengoado vestido com jeans,
ténis e moletom’. [...] ‘Podemos perceber que a santidade nao ¢ algo
distante, mas ao alcance de todos’”, insistiu (apud Guigou, 2020). “O
tumulo moderno e parcialmente transparente que contém o corpo de
Carlo Acutis revela de fato um adolescente de seu tempo, como existem

milhoes” (Guigou, 2020). E ainda:

Os seguidores de Carlo, espalhados pelo mundo, agora poderao
“vé-lo e venerd-lo de uma forma mais forte e envolvente”, disse
Antonia Salzano, sua mie, & midia italiana Aci Stampa. A expo-
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sicao do corpo de seu filho pode, segundo ela, de fato, ajudar os
fiéis a “elevarem com mais fervor e fé suas oracoes a Deus”, por
intercessio do jovem italiano (Guigou, 2020).

Centralidade das margens

Um adolescente como outros, mas que vive a mensagem do Evan-
gelho até o heroismo: eis a chave para o novo milénio, a proposta de
uma santidade “acessivel”, “ao alcance de todo crente”, por meio des-
ses rostos jovens e cheios de alegria de viver, cujo frescor, segundo Sao
Filipe Neri, foi impresso no Céu com energia regeneradora (Polopoli,
2021, p. 14). Num mundo marcado por influenciadores e blogueiros
de moda, Carlo nao segue nenhuma moda ou tendéncia, segue as “boas
novas” de sempre (Polopoli, 2021, p. 15); para ele, a Eucaristia é “a
estrada para o Céu” (Polopoli, 2021, p. 17). Entre as frases mais citadas
de Carlo Acutis, estavam seus lemas “Nao eu, mas Deus” — ainda mais
significativo em italiano do ponto de vista ritmico: “Non io, ma Dio” —
e, ainda, “Morrer jovem” (Polopoli, 2021, p. 59).

Algo heroico, extraordindrio, contra a maré do mundo, em meio
a juventude ordindria, aparece nas histérias e nos escritos que levam a
mensagem desse jovem ao mundo inteiro. Muitas pardquias, tanto na
Franga quanto na Itdlia, jd organizam grupos de oragao ou eventos para
jovens sob a égide do “santo de ténis”. Seu rosto gentil ¢ cada vez mais
conhecido por pessoas de todas as origens.

Em termos de experiéncias extraordindrias, em nossas sociedades
contemporaneas somos confrontados com a emergéncia de tendéncias
a serem interrogadas nos préximos anos. Por um lado, assistimos a reli-
giosidades fora da norma, nio institucionais, que se afastam da tendén-
cia centrifuga subjacente: os “passeurs d’ames” e outras figuras entre o
espiritual e o médico, como os curandeiros, por exemplo, se organizam,
tomam de empréstimo sua linguagem e suas priticas do mundo cienti-
fico e buscam legitimidade, reconhecimento estatal e cientifico.

Por outro lado, o religioso institucional, hierarquizado e norma-
tizado estd em processo de rejuvenescimento. Jd Jodao Paulo II sempre
demonstrou uma atencao particular aos jovens. Na noite de sua elei¢ao,
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dirigiu-lhes as suas famosas palavras: “Vés sois o futuro do mundo e a
esperanga da Igreja”. Em 1984, o pontifice polonés

[...] convidou os jovens a se reunirem em Roma para celebrar
um jubileu especial para a juventude. Esse primeiro encontro
reuniu cerca de 300 mil jovens. Nessa ocasido, Joao Paulo II
lhes confiou a Cruz do Ano Santo. Este ¢ hoje o simbolo da
JM] [Jornada Mundial da Juventude] e tem percorrido todos
os paises onde foram organizadas''.

Nas tltimas décadas, essa tendéncia abriu cada vez mais espagos para
os jovens, oferecendo como paradigmas experiéncias extraordindrias ao
alcance de cada crente. Os jovens tornam-se eles préprios modelos.

Nos tltimos processos de canoniza¢io, a0 mesmo tempo, menos
énfase é colocada no aspecto milagroso e mais nas virtudes catdlicas, na
capacidade de aproximar o maior nimero de pessoas a fé e a Deus. Os
milagres continuam a ser um elemento-chave no reconhecimento e na
legitimagdo da figura santa. No caso de Carlo Acutis, por exemplo, a
investigagao candnica iniciada em 2018 teve como objeto a cura inex-
plicdvel de uma crianga brasileira com grave deformacio do pancreas e
depois que seus familiares o confiaram a intercessao do santo em 2010,
sem intervencao cirtrgica. Em 21 de fevereiro de 2020, o papa Fran-
cisco reconheceu como auténtico esse milagre atribuido a Carlo, que
marca a assinatura do decreto de beatificagao. A Igreja, no entanto,
expressa o desejo de limitar a busca do extraordindrio e do milagroso.

Carlo Acutis encarna o modelo de jovem que nao surge como fi-
gura profética de oposigao a Igreja: é o emblema do amor de Deus e da
obediéncia a autoridade: “Ofereco para o Papa e para a Igreja todos os
sofrimentos que suportarei, nao para ir para o purgatério, mas direta-
mente para o céu’. O lema do jovem cibersanto ¢, portanto, expressao
da legitimidade, de um exemplum reconhecido e transmitido pelas au-
toridades eclesiais.

Um processo importante deve ser constantemente observado na
dinimica entre tendéncias centrifugas e centripetas: das margens para o

11 Elementos da historia das Jornadas Mundiais da Juventude podem ser encontrados no site oficial da JMJ para a
Franga, cuja tltima edigdo ocorreu em Lisboa, Portugal, de 1° a 6 de agosto de 2023. Disponivel em: https://egli-
se.catholique.fr/jmj-journees-mondiales-jeunesse/jmj-2023-lisbonne/quest-ce-que-les-jm;j/451197-histoire-jmyj/.
Acesso em: 4 nov. 2023.
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centro e do centro para as margens, os movimentos continuos e as for-
¢as sao muito mais complexos do que podem parecer a primeira vista.

Essa perspectiva nos permite ampliar o campo de interpretagao para
as atuais politicas da Igreja Catélica e para as representacoes metafisicas
na Franca e na Itdlia, como em outros lugares. O que ji parece claro é um
mecanismo a ser comparado com o “trabalho de eufemizacao” observado
em importantes lugares contemporineos de manifestagoes proféticas: em
Medjugorje, na Bésnia-Herzegovina, por exemplo, onde a aparigao da
Virgem “torna-se mais discreta” sob a agdo dos clérigos, visando a uma
reorienta¢ao cristica do culto (Claverie, 2003, p. 20).

No plano socioldgico, essa oscila¢ao entre manifestagao popular de
figuras divinas muito préximas dos humanos e a¢io de racionalizagio
cristica evoca a imagem do cristianismo como uma religiao bipolar, se-
gundo a no¢ao de Jean Milet (1980). O filésofo retoma a distingao de
Henri Bremond (1967) entre teocentrismo e cristocentrismo, em uma
leitura histérica da religiao catdlica. Essa polaridade estaria declinada
entre a visao teocéntrica baseada na autoridade de Deus Pai, a qual
0 homem deve temor e respeito, e uma fé cristocéntrica, baseada em
uma imagem divina préxima aos homens e que inspira uma profunda
familiaridade. Duas concepgoes que, segundo o autor, também se rela-
cionam diretamente com a histéria do pensamento cristao e catélico,
que a partir do século XVII se caracteriza por um renascimento do cris-
tocentrismo, o qual, no plano da orientagao da agao humana, se traduz
numa relagio mais intima com a divindade.

A prépria complexidade desse mundo etnogréfico, do qual tracei
certos contornos recorrendo a experiéncias extraordindrias, evoca essa
polaridade, a0 mesmo tempo que d4 origem a outros elementos. Pri-
meiramente, aparece a ideia de pelo menos um terceiro e um quarto
polos, um mariano, de uma fé vivida em rela¢io direta com o elemento
materno da divindade, outro na relagao com os santos, essas figuras de
mortos que nao sao como os outros, de ancestrais com virtudes extra-
ordindrias.

Olhando de perto, as mdltiplas facetas que cada figura divina
apresenta levam-nos a passar de uma bipolaridade para uma visao mais
complexa das fungoes que as formas de ligacio entre humanos e seres
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nao visiveis assumem. Somos confrontados com um catolicismo que se
tinge de diferentes matizes. Numa resenha de 1980 sobre a obra de Jean
Milet, Emile Poulat falava de diferentes polos a serem levados em con-
ta, apoiando-se na histéria do catolicismo no mundo contemporineo,
na qual identificava um “mariocentrismo” ou “hagiocentrismo”, mas
também um “pneumatocentrismo” ligado as Teologias da Terceira Era,
a do Espirito Santo, e finalmente um “eclesiocentrismo”, ou mesmo um
“papocentrismo” (Poulat, 1980, p. 319).

Essas andlises permitem-nos traduzir priticas de culto e crencas et-
nogréficas, mas, a0 mesmo tempo, os elementos de nosso campo podem
lancar mais luz sobre esta copresenca de virios registros do catolicismo
contemporaneo, que se materializa na histéria e em diferentes contextos
socioculturais, com prevaléncia de certos polos de atragao do pensamento.

Fatos marginais e periféricos podem ser reveladores se suas dinimi-
cas vao além das dimensoes aparentes, ou de seu elemento especifico de
oposi¢ao as formas instituidas do religioso.

Em conclusdo, nesse amplo espaco entre “passeurs d’ames” que
abrem seus gabinetes de medicina alternativa e a Igreja que se apresenta
de jeans e ténis, surge uma complexa paisagem religiosa e espiritual.
Tais pormenores mostram também a importancia de fatos etnograficos
aparentemente marginais e, do ponto de vista metodoldgico, a centra-
lidade de um estudo constante dos fendmenos em curso no sistema
complexo e aberto das nossas sociedades contemporaneas.
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TEOLOGIAS DA PROSPERIDADE: PERSPECTIVA POS-COLONIAL E TIPOLOGIA

Sébastien Fath
Introdugao

Sair da pobreza, vencer na vida e transmitir tais conquistas para os
filhos s3o aspiragdes universais. A politica e a religiao sabem bem disso.
No cristianismo, e mais particularmente no protestantismo, um reper-
tério de préticas e discursos visa especificamente a essas necessidades.
Chama-se a ele, por falta de termo melhor, de “teologia da prosperida-
de”, porque seu objetivo central é promover o acesso a prosperidade por
meio da espiritualidade, da doutrina e da prética. Estudada no contex-
to americano, a “teologia da prosperidade” atualmente é muito menos
conhecida no contexto francéfono. O propésito deste capitulo nao é
dar uma visao geral completa desse movimento em expansao. Nao va-
mos olhar especificamente para os pontos fortes dessa oferta nem para
os excessos que podem ser encontrados. Essas questoes merecem outra
discussao.

O objetivo desta andlise ¢ refinar, numa primeira parte, os refe-
renciais cronoldgicos que permitem contextualizar a emergéncia dos
repertérios de prosperidade, desde a matriz da Reforma Protestante até
as recomposigoes pos-coloniais (I). Essa perspectiva conduzird, numa
segunda parte (II), & proposi¢ao de uma tipologia baseada em campos
de observagio da francofonia europeia e africana.

I. Uma heranga enraizada na histdria protestante

Foco excessivo no impacto material, ligagéo organica entre fé e
bem-estar (Bowler, 2013), doagio financeira no cerne da béncao e
evangelismo por meio da inveja (Maddox, 2013, p. 108-115): todos os
repertérios que alimentam as teologias da prosperidade tomam de em-
préstimo pelo menos esses quatro elementos fundamentais. Esses sio os
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pilares do Health and Wealth Gospel. Com base nessas quatro principais
caracteristicas comuns, o movimento das teologias da prosperidade,
muito popular no século XXI, nio caiu do céu da noite para o dia. Mas
seu rastro passado geralmente permanece nas sombras. Para esclarecer
esse itinerdrio, o olhar do historiador revela uma filiacao inscrita na
longa marcha do cristianismo. A heranga protestante ¢ fundadora.

A filiacao protestante (conforme Max Weber)

Hoje, a esmagadora maioria das figuras ligadas, direta ou indireta-
mente, a0 movimento das teologias da prosperidade pertence a igrejas
ligadas a heranca protestante. Isso se explica principalmente pela fle-
xibilidade institucional do protestantismo. As igrejas protestantes nao
tém um magistério oficial que fixe “a” doutrina autorizada. Elas permi-
tem, portanto, uma pluralidade de interpretagdes e teologias, apoiadas
por institui¢des e organizagdes diversas. Além disso, o protestantismo
resultou, na histéria do cristianismo, em uma releitura do lugar do in-
dividuo na sociedade. Valoriza a vocagio pessoal, inclusive no trabalho
e na atividade econdmica. O Beruf de Lutero é mais do que trabalho,
¢ também um chamado para honrar a Deus por meio de uma vida
produtiva. Ele defende, ainda, o investimento produtivo, autorizando
antecipadamente, ao contrdrio da Igreja Catdlica, o empréstimo a juros,
se o objetivo nio for desperdicar para uso egoista, mas produzir em
troca de mais riqueza. O protestantismo marcou uma forma de ruptura
cultural de longo alcance com um catolicismo hd muito rejeitado pelo
capitalismo, pelo lucro e pelos negdcios. Max Weber, com A ética pro-
testante e o espirito do capitalismo (Weber, 1964 [1905]), ofereceu uma
contribuigao discutida, debatida e, em dltima instincia, indispensdvel
ao debate sobre a génese do capitalismo moderno. Nessa obra que tanto
fez correr tinta (Boudon, 1999), Weber cita em particular um espanto-
so sermao de Benjamin Franklin (1736) que faz a apologia do dinheiro
— “tempo ¢ dinheiro” —, da economia, da honestidade que garante o
crédito. O que ali se ensina, sublinha Weber, nao ¢é apenas perspicicia
empresarial, ¢ também um ezhos, ou seja, a tradugao social de uma ética.
E nesse ethos que Weber vé o “espirito do capitalismo” tal qual o protes-
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tantismo, e em particular o calvinismo, ajudou a fundd-lo, em oposigao
a extorsao de um Fugger, por exemplo (liberum arbitrium). A busca do
lucro nao é mais equiparada a turpitudo familiar em Tomds de Aquino,
ela assume uma nova dimensao moral. Depois de ter definido a nogao
de Berufem Lutero, em que vé uma ligacao entre o trabalho secular e a
vocacio, Weber desenvolve, no capitulo 2 da sua obra, os “fundamentos
religiosos do ascetismo secular”. Para ele, quatro fontes alimentaram
esse ascetismo protestante: o pietismo, o metodismo, o movimento ba-
tista e, sobretudo... o calvinismo. De acordo com Weber, o calvinismo
colocou uma énfase particularmente forte na transcendéncia de Deus, o
tnico que escolhe os salvos e os réprobos em virtude da “dupla predesti-
na¢ao’. Aquele a quem Deus recusa a graga, este nada pode fazer. O ser
humano estd isolado diante de Deus, marcado por uma solidao interior
maior do que no luteranismo, no qual aparece a dimensao coletiva.
Para o préprio Calvino, nao se pode distinguir, de fora, um salvo de um
réprobo. Mas ¢é preciso viver com uma confianca inabaldvel em Ciristo,
postulando o fato de que tenha sido escolhido, “eleito”.

Mas para seus sucessores — jd para Théodore de Béze — se coloca
o problema dos argumentos objetivos (fundamentos firmes) que po-
dem sustentar a certeza da salvacao, a certitudo salutis. Como saber?
Por um lado, considerar-se eleito constituird um dever. Qualquer tipo
de davida sobre esse assunto deve ser rejeitado como uma tentagao do
diabo, porque a confianga insuficiente na sua salvagdo, na graca eficaz,
decorre de uma f¢é falha. Por outro lado, para consolidar essa confianga,
o trabalho drduo em um oficio — que constitui o tema central do Di-
retério Cristao do puritano Richard Baxter (1615-1691), que Weber
cita muito — é uma forma expressamente recomendada. E um trabalho
incansdvel, rigoroso e fecundo o Gnico que dissipard a ddvida religiosa
e dard a certeza da graga. A Sola Fide dos reformadores é preservada,
mas a fé deve ser evidenciada por resultados objetivos (fides efficax). As
boas obras permanecem vazias para a salvagao, mas sao indispensdveis
como sinais de elei¢ao. O cristao calvinista nao pode descarregar as im-
perfeicoes de suas obras em uma “igreja santa” detentora dos segredos
mdgicos da remissao: o Deus de Calvino nao pede boas obras isoladas,
mas toda uma vida de boas obras estabelecidas como um sistema, uma
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transformagao radical da vida para retirar o homem do status naturae e
coloci-lo no status gratiae, para a maior gléria de Deus. Como aponta
Max Weber, o objetivo primordial do cristao calvinista, do puritano
que povoa o Novo Mundo, serd aumentar a gléria de Deus na Terra, e o
trabalho produtivo e préspero ocupa um lugar central e essencial nesse
sistema. A ordem, a eficiéncia e a ascese racional serio inteiramente
cultivadas para que delas saiam os maiores frutos, manifestando a elei-
¢ao do crente'. Essa ética do trabalho, intrinsecamente ligada, na base,
a doutrina calvinista da predestinagdo, penetrou profundamente nas
mentalidades americanas e alimentou sua cultura capitalista.

Virios autores na Franca, como Alain Peyrefitte, veem-na como
uma importante causa do “desenvolvimento perfurante” da sociedade
americana em dois séculos, self-made nation, que compartilha com a
Holanda ou a Sui¢a uma prosperidade e uma cultura calvinista comuns
(Peyrefitte, 1976, p. 277, 1995). Ao apresentar o sucesso profissional
e material como um possivel sinal de elei¢io divina, a fé dos refor-
madores — e particularmente dos puritanos calvinistas — teria ajudado
a tornar a riqueza menos culpada. Trabalhar, segundo certa tradigao
calvinista, é honrar a Deus. Enriquecer é colher o fruto legitimo de
uma atividade abencoada. Com uma condi¢do: reinvestir o essencial
para servir a sociedade e produzir mais atividade e riqueza. Portanto,
viver com certa facilidade e se mostrar como cristao, por que nao? Com
a condi¢ao de nao buscar acima de tudo o prazer, a preguica egoista,
mas de aderir a um certo “ascetismo intramundano” propicio ao inves-
timento (Kirschleger, 2011). Os modelos de pobreza santa propostos
voluntariamente pela Igreja Catélica desde a Idade Média dao lugar,
nos mundos protestantes, ao género de pinturas dos artistas flamengos,
que descrevem présperas familias calvinistas que produzem e investem.
Essa veia teoldgica e cultural ¢ uma das matrizes que tém contribuido
para as reelaboragoes contemporineas das teologias da prosperidade.

Outro legado da histéria do protestantismo ¢ também, muito sim-
plesmente, o fato de que a nebulosa das teologias da prosperidade sem-
pre se refere & Biblia, num eco distante da Solz Scriptura — “somente a

1 Dai a disting@o revolucionaria feita por Calvino entre a usura improdutiva (severamente condenada) e o empréstimo
a juros concedido ao capital investido produtivamente, que ele admite sob estrita regulamentagao. Pela primeira vez
em séculos, a doutrina escolastica da improdutividade do dinheiro foi demolida.
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Escritura” — dos reformadores. O terreno francéfono das igrejas pés-co-
loniais (evangélicas, pentecostais, neopentecostais, proféticas) abunda
em exemplos de ministérios cristaos (Marcello Tunasi, Mamadou Ka-
rambiri, Mohammed Sanogo, Yves e Yvan Castanou) que alimentam
todo o seu ensino fundamentado no referencial biblico. Se aceitamos
ou ndo a interpretagao que ¢ feita do texto biblico, nao ¢ o assunto
aqui. O que importa ¢ a insisténcia, muitas vezes mais intensa do que
se imagina, vista de longe, na referéncia biblica como fonte primdria de
autoridade. Grandes figuras internacionais como Kenneth Copeland,
Chris Oyakhilome, Uebert Angel, Benny Hinn ou Creflo Dollar, que
incorporam as teologias da prosperidade no primeiro quarto do século
XXI, baseiam sua oferta em referéncias extraidas do Antigo e do Novo
Testamento. A validagao experiencial s6 vem em segundo lugar em im-
portancia. A Biblia estd no centro do sistema de legitimacao. Se acre-
ditarmos na defini¢ao socioldgica do protestantismo elaborada, entre
outros, por Jean-Paul Willaime, estamos claramente alinhados com a
heranca direta do protestantismo: o cerne da legitimidade nao estd, de
fato, localizado em uma institui¢ao, como para o catolicismo, mas com
referéncia a um texto, a Biblia (Willaime, 2005).

Encontramos essa dupla énfase no trabalho como vocagao e le-
gitimacao biblica em abundante corpus de fontes protestantes. Em Le
Protestant Béarnais, jornal bimestral das Igrejas Evangélicas de Béarn,
em 1912, lemos por exemplo que:

[...] segundo a vontade de Deus, a prosperidade espiritual tam-
bém pode ser acompanhada pela prosperidade externa. E ¢ ver-
dade na medida em que é verdadeiramente benéfica. Nio esta-
mos seguros disso por estas palavras do Senhor: “Busque acima
de tudo o Reino de Deus ¢ a sua justica ¢ o resto serd dado a
vocé 4 em cima” [...] Portanto, vamos buscar, meu irmao, uma
prosperidade assim tdo desejével (Deschamps, 1912).

Fica claro, nesse texto francéfono, que a prosperidade material é
valorizada, mas condicionada por uma exigéncia, bastante biblica, de
servir primeiro a Deus. Nem ¢ preciso dizer que esses repertérios tam-
bém podem ser encontrados muito antes da explosao da “teologia da
prosperidade”, em numerosas fontes de lingua inglesa. Um exemplo
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entre muitos ¢ o artigo de Grace D. Kimbrough na edigao 3 da 7he
Message Magazine, que se tornou a principal revista crista afro-america-
na do outro lado do Atlantico. Numa reflexao intitulada “The Gospel
of Healthy and Prosperity”, a autora afro-americana explica que “¢ de-
sejo e proposito de Deus que todos os humanos possuam e gozem de
sadde, vigor e prosperidade”, atacando o flagelo causado, segundo ela,
pelo tabaco, pela nicotina, que debilita a satide e diminui a capacidade
de superacao (Kimbrough, 1935). Nesse artigo, estd-se mais interessado
na satde fisica do que na prosperidade da carteira, mas a inspiragao é a
mesma: via ascetismo intramundano, fé crista e esfor¢o, o ser humano
¢ chamado a satde e a prosperidade.

Acentos sobre autonomia, empreendedorismo, ascetismo intra-
mundano, investimento no trabalho: todos esses tracos remetem a
uma longa tradi¢do protestante e nos convidam, a minima, a dar al-
gum crédito a hipétese weberiana de uma afinidade entre capitalismo,
prosperidade e protestantismo. No entanto, nao se pode descrever as
teologias da prosperidade como as observamos no século XXI como
puras continuadoras da heran¢a da Reforma. A realidade, claro, é mais
complexa. Uma ampla literatura cientifica sobre a América Latina, a
Africa e o Sudeste Asidtico nio cessa de debater sobre o que seria neces-
sdrio conceder, ou nao, as teses weberianas na ascensao das teologias da
prosperidade contemporaneas (Kwateng-Yeboah, 2021). Obviamente,
a filiacao nao ¢ exclusiva. A heranca protestante faz parte do tecido
contemporaneo das teologias da prosperidade, mas certamente nao é
sua Unica matriz. Outras referéncias se entrelacam, inclusive uma critica
p6s-colonial a um certo “dolorismo” catélico que por muito tempo in-
centivou a pobreza. S20 muitas as fontes, desde os impressos produzidos
pelo protestantismo francéfono no século XXI, que veiculam esse tema.
O texto abaixo ¢ de autoria do pastor afrodescendente Yvan Castanou,
que dirige a megachurch pés-colonial Impact Centre Chrétien (ICC)
na regiao de Paris’. Retira-se de uma obra de tipo motivacional, que dd
uma ilustra¢io contemporanea dessa critica pés-colonial, de inspiragao
protestante, de uma forma de miserabilismo catélico que exaltaria ex-
cessivamente a pobreza.

2 Aqui esta o site dessa megaigreja, fundada em 2002: https://impactcentrechretien.com/. Acesso em: 18 maio 2023.
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Na religido catdlica, muitas vezes associamos inconscientemen-
te cristianismo e pobreza. Dai a expressio “pobre como um rato
de igreja”, que a Igreja ndo procurou corrigir. Durante a transi-
¢ao para o Euro na Franga, a Igreja Catélica ficou preocupada
que os fiéis nao colocassem moedas de 2€ nas cestas, mas moe-
das de 1€. Vocé vé onde estd o debate?

Por muito tempo, ser rico financeiramente foi visto como um
sinal de extravagincia e perigo que poderia comprometer suas
chances de ir para o céu. Vocé necessariamente tinha uma ima-
gem ruim do dinheiro (mesmo que, na realidade, vocé fizes-
se de tudo para obté-lo), pois “E mais ficil um camelo passar
pelo buraco de uma agulha do que um rico entrar no Reino de
Deus”, ou “Felizes os pobres porque deles é o Reino dos Céus”.
Talvez o melhor seja “O dinheiro é a raiz de todo mal”!

Tantas palavras, clichés e estereStipos que condicionaram a
imagem que vocé tem de si mesmo hoje e que determinam suas
agoes. O que a religido nio nos disse é que a maioria dessas pas-
sagens foram mal interpretadas ou tiradas do contexto. No en-
tanto, um texto retirado de seu contexto torna-se um pretexto.
De fato, a Biblia fala de “pobre de espirito” e nao pobre, assim
como “amor ao dinheiro” e nao dinheiro. O dinheiro é neutro,
ou seja, nem bom nem mau, mas simplesmente util. O dinhei-
ro assume o cardter de quem o possui. Se vocé for generoso, seu
dinheiro serd como vocé. Nio ¢ preciso ser um estudioso para
ver o que os socilogos afirmam com veeméncia hoje, ou seja,
que a falta de dinheiro ¢ a causa de todos os flagelos sociais, de
satde e econdmicos do mundo (Castanou, 2009).

Esse texto combativo é representativo de um amplo repertério pe-
dagégico implantado desde o inicio do século XXI e direcionado para
publicos cristaos. Ele emana do pastor franco-congolés Yvan Castanou
(Impact Christian Center Church em Croissy-Beaubourg), uma das
figuras centrais, desde o inicio dos anos 2010, do carismatismo pds-
~colonial francéfono na Europa e na Africa Ocidental. De orientagio
carismdtica e pentecostal, esse pastor reivindica tanto a heranca do pro-
testantismo, a Reforma de Calvino e Lutero (Castanou, 2022), com
énfase na “cultura protestante da generosidade”, quanto a filiagao das
igrejas “despertadas” pelo “Espirito Santo”. Essa referéncia ao papel
central do avivamento por meio do Espirito Santo constitui a segunda
matriz histérica das teologias da prosperidade.
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A heranca pentecostal-carismatica

A segunda matriz histérica das teologias da prosperidade ¢ o pente-
costalismo, nascido entre o final do século XIX e o inicio do século XX,
e o carismatismo, que se afirmou a partir dos anos 1950/60 em bases
transconfessionais. Essas duas correntes, que exerceram uma influéncia
colossal no cristianismo contemporaneo, nao sao intercambidveis.

A primeira defende uma estruturagao denominacional, uma or-
dem religiosa estrita, uma leitura muito enquadrada dos carismas, en-
quanto a segunda defende a fluidez interconfessional, a flexibilidade
religiosa e a iniciativa carismdtica. Mas ambas valorizam a miraculosa
eficicia da fé por meio da obra do Espirito Santo. Profecia, glossolalia,
cura e palavra de conhecimento constituem algumas das praticas comu-
mente valorizadas nas igrejas que se vinculam a essas grandes correntes
do cristianismo contemporaneo, que reuniriam hoje mais de 500 mi-
Ihées de fiéis no mundo. E o efeito da agio divina na vida do crente
que valida, nesses circulos, a pertenca a Jesus Cristo. Como sintetiza
Yannick Fer, “o pentecostalismo desenvolveu uma experiéncia religiosa
distinta, que envolve ‘a agao do Espirito Santo’ como mola mestra de
uma relagao com Deus vivida no registro pessoal”, aliada a “uma valo-
rizagdo do sujeito crente como ator de sua prépria vida” (Fer, 2022, p.
53). O papel transformador do Espirito Santo é o vetor privilegiado
dessa experiéncia pentecostal. Ele é apresentado como um processo de
cura as vezes literal, as vezes metaférico. Aqui encontramos um fermen-
to doutrindrio e cultural a priori favordvel as teologias da prosperidade.
E o efeito concreto na vida dos fiéis que valida o discurso. Boa satide e
sucesso aparecem prontamente como efeitos da obra do Espirito Santo
na vida dos fiéis. Nao é por acaso que a grande maioria dos lideres do
Evangelho da prosperidade no século XXI veio da matriz pentecostal!
E o que acontece no Brasil, por exemplo, mas também em todo o espa-
o da francofonia africana pés-colonial, com destaque para os pastores
Mohammed Sanogo, da Costa do Marfim, e Mamadou Karambiri, do
Burkina Faso, ambos ligados originalmente as Assembleias de Deus.

Mas vale ressaltar um ponto: nem o pentecostalismo nem o caris-
matismo reivindicam, em seu mainstream, as teologias da prosperidade.
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As Assembleias de Deus, principal denominagao pentecostal, de forma
alguma construiram sua teologia sobre tais bases. Valorizar o milagre e
insistir na a¢ao do Espirito Santo nao equivale, por exemplo, a pleitear
um vinculo organico entre fé e bem-estar. Insistir na cura nao significa
que se pregard todos os domingos na dire¢do de uma triplice béngao
fisica, social e material. Quando uma ministra¢io do pentecostalismo
se aproxima demais dos repertérios da prosperidade, nao é incomum
que as institui¢des pentecostais se deparem com uma dificil escolha: ou
permanecer na denominagio pentecostal, mas com a condi¢ao de cor-
rigir/mitigar certos elementos ensinados e praticados, ou entao sair das
fileiras da denominagio. E assim que muitos pregadores e ministérios
do Health and Wealth Gospel tém sido levados a deixar sua denominagao
pentecostal origindria (em especial a Assembleia de Deus, denominagao
majoritdria) para implantar sua prépria oferta sem constrangimento.
Parece, portanto, fundamental lembrar que o carisma, o pentecosta-
lismo e as teologias da prosperidade no sao intercambidveis, mesmo que
isso signifique ir contra um certo reducionismo jornalistico. Existem, é
claro, diversas passagens, mas também existem parti¢oes. Ontem e hoje,
as vezes é mesmo nos circulos pentecostais (e mais raramente nos circulos
carismdticos) que se encontram os mais determinados opositores as dou-
trinas e préticas do Health and Wealth GospeP. Essas 16gicas de polariza¢ao
e recomposi¢ao ilustram a riqueza e a complexidade dos debates teol6gi-
cos e préticos que hoje abalam esse mundo protestante espirito-centrado.

O triunfo consumista americano e o “pensamento positivo”

O triunfo da sociedade de consumo nos Estados Unidos, nos anos
1950-60, constitui o terceiro grande “momento” da sociogénese das
teologias da prosperidade. No final da Segunda Guerra Mundial, os
“tempos modernos” jd descritos por Charlie Chaplin deram origem a
um novo mundo. A industria de massa responde ao consumo de massa.
O crescimento econdmico forte e continuo engrossa as fileiras da classe
média, alimentada pelos filmes de George Cukor e Frank Capra. E a
classe trabalhadora, por sua vez, vai conquistando aos poucos o acesso

3 Um exemplo entre muitos: o livreto de acusagdo de Gordon Fee (2006), The Disease of the Health and Wealth Gos-
pel, que denuncia o Evangelho da prosperidade como uma falsificagdo. O autor, pentecostal, pertence a Assembleia
de Deus.
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aos bens de consumo veiculados pelo rddio e pela televisao. Na América
de Norman Rockwell, os consumidores comegam a sonhar em poder
comprar a escova permanente de Marilyn Monroe, ou a nova geladeira,
quando nio a televisao colorida ou o Chevrolet cromado. Mais do que
nunca, o sucesso material do sel/f-made man parece ser a culminagao do
sonho americano. Longe vao os pensamentos sombrios da Grande De-
pressao pés-crise de 1929, e esquecidas estdo as privacoes da Segunda
Guerra Mundial. De agora em diante, lugar se dd & prosperidade para
todos e ao continuo progresso material. “The sky is the limite!”

Novas hibridizacoes ocorrem entio entre a cura divina, a liberta-
¢ao, a santificacdo (movimento da Santidade) e o pensamento positi-
vo 4 maneira de Napoleon Hill (1883-1970) e Norman Vincent Peale
(1898-1993). Do pentecostalismo, mantém-se a énfase na eficdcia infa-
livel do Espirito Santo na transformagao da experiéncia individual, mas
também na disciplina de crer e na capacidade de dar. Do consumismo
triunfante, mantém-se a primazia dada a realizagdo material, mas tam-
bém um otimismo declarativo imaculado, em que o slogan performa-
tivo assume o lugar de mantra. Foi a partir dos anos 1950-60 que essas
sinteses se cristalizaram em torno de personalidades fortes, ministérios
inovadores, até novas igrejas, que agora compartilhavam um novo fun-
do comum. Encontramos ali, pela primeira vez, todos os marcos das
teologias da prosperidade. No nivel do discurso, a prosperidade é prio-
rizada; na escala dos atores, é preciso acreditar para triunfar; ao nivel das
préticas, a dddiva financeira torna-se o principal ativador das bén¢aos;
e no nivel das representagées, a evangelizagao é promovida por meio
da inveja. Os meados do século XX marcaram o nascimento dessas te-
ologias, por vezes sintetizadas na expressao (redutora) de “Evangelho
da prosperidade”. Os televangelistas pentecostais Oral Roberts (1918-
2009), T. L. Osborn (1923-2013), Kenneth Hagin (1917-2003) cons-
tituem figuras de proa dessa corrente. “Eu provei a pobreza”, declara
Oral Roberts, “e eu ndo gostei dela” (Roberts apud Bowler, 2013, p.
234). Pregadores carismdticos, propagadores incansiveis de um Evan-
gelho terapéutico, empresdrios de bens de salvagao e homens da midia,
esses novos apostolos ambientaram, na esfera crista, temas e aspiragoes
que também permeavam a esfera secular. Assim fazendo, eles encar-
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nam uma dinimica contraditéria: de um lado, eles trazem o mundo
secular (e sua obsessao contemporinea com a riqueza material) para o
cristianismo; mas, por outro lado, eles também trazem o cristianismo
para o mundo secular do sucesso material. Pois n2o nos enganemos a
propésito disso. Roberts, Osborn, Hagin e muitos outros nao subesti-
mam o ensino biblico nem as crengas no sobrenatural. E como cristaos
zelosos, com base na piedade militante, que eles desdobram sua teologia
e inculcam préticas de doagdo. O seu regime de intensidade de crenga
nao nasce de uma opg¢ao de compromisso, de uma tibieza que anuncia
a secularizagao. Ele se baseia na l6gica virtuosa e no compromisso total.

Esta nova oferta, composta por um repertério de discursos e pra-
ticas, se torna um sucesso. “Milhoes de americanos estdo se apaixonan-
do pelo Evangelho da prosperidade e seu novo modelo de pregador”
(Bowler, 2013, p. 5). E o pregador pode ser uma mulher! Vdrias figuras
femininas tomam a iniciativa. A mais conhecida e mais antiga é Ka-
thryn Kuhlman (1907-1976), natural do Missouri. A principio exclu-
sivamente evangelista, essa pregadora de cabelos ruivos iniciou um mi-
nistério de cura e embarcou resolutamente em novos caminhos, movida
pela convicgao de que o Espirito Santo a chamava para transmitir cura
e restauracao. Seu programa de televisao / believe in miracles teve grande
sucesso nas décadas de 1960 e 1970 (Artman, 2019). Inspiragao para
Benny Hinn, um ator importante no Evangelho da prosperidade na vi-
rada do século XX para o XXI, Kathryn Kuhlman fez uma contribuigao
decisiva para a “transformagio do cristianismo carismdtico” americano
da época, como aponta Amy Artman. Intrépida pregadora, ela encarna
uma figura de empowerment feminino, nao sem nuances e profundida-
de: o sucesso material, por exemplo, nao ¢ sua obsessao; o que importa
¢ a cura, o “poder” e a “paz” garantidos pela presenga sobrenatural de
um Deus vitorioso. “Tu terds o poder e mais tarde a gléria” (Kuhlman,
1997, p. 101). Ela também representa outra faceta dos Golden Sixties: a
emancipa¢ao das mulheres, inclusive na igreja. A legitimidade carisma-
tica agora abre novas perspectivas para as mulheres. O sucesso nao é sé
para eles, também passa por elas.

Com essas primeiras versoes das teologias da prosperidade na déca-
da de 1960, alguns clamam por cultismo, escindalo, heresia. Para mui-
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tos outros, essas teologias também significam que a fé crista nao parece
mais ficar para trds ou fora de sintonia com o sonho americano do pa-
raiso do consumo. A partir de agora, a fé crista torna-se uma ferramenta
a servico desse sonho, até mesmo um atalho fabuloso, por meio dos su-
perpoderes do Espirito Santo. Ela pode permitir que vocé experimente
a tdo esperada prosperidade antes dos outros. E 0 momento em que o
“pacto de béngao” defendido por Oral Roberts se torna uma espécie de
referéncia e modelo muitas vezes imitado. A ideia desse pacto é que, ao
dar a Deus, este obrigatoriamente dard muito mais, até sete vezes mais,
de forma inesperada e milagrosa, sabendo que, se isso nao acontecer,
Roberts disse estar pronto para reembolsar a doagio... Esse “pacto de
béncao” conduzird, no final dos anos 1960, ao tema da “fé semente”,
estabelecendo uma ligagdo mecinica entre o dinheiro dado (semente)
e o fruto recebido (béngao de Deus). Muitos sao os que se inspiram, a
partir da década de 1980, no modelo iniciado por Oral Roberts (Root,
2023). A midia e a cena denominacional nos Estados Unidos agora dao
as boas-vindas aos pregadores da prosperidade como superestrelas, e o
mercado de livros cristaos comega a ser inundado com publica¢des que
destacam os efeitos dramdticos da fé sobre a satide e sobre a carteira
(Bowler, 2013, p. 82-86). Desde a década de 1990, o pastor Joel Osteen
¢ um de seus representantes mais emblemdticos. A frente de uma das
maiores megaigrejas do mundo, a Lakewood Church em Houston, que
conta, no inicio da década de 2020, com mais de 52 mil membros, ele
desenvolve uma teologia evangélica centrada na autoestima, no sorriso,
na boa satde e na prosperidade, na qual o consumo ¢ regularmente
valorizado. Peter Mundey, que analisou os vinculos entre o “Evangelho
da prosperidade” e o “espirito do consumismo” em Osteen (Mundey,
2017), aponta para multiplas intersecgdes entre o sonho americano de
consumo feliz e o cristianismo. De Oral Roberts a Joel Osteen, as teolo-
gias da prosperidade conquistaram um lugar para si no solo norte-ame-
ricano. Provenientes diretamente do pentecostalismo e do carisma, sem
serem sobrepostas a esses dois movimentos, elas floresceram por meio
da hibridizagao com a sociedade de consumo americana. Tais teologias
nao sé experimentariam um desenvolvimento considerdvel através do
Atlantico, mas também se espalhariam pelo resto do mundo, na Amé-
rica Latina, na Africa, na Oceania e na Asia.
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Reelabora¢des contemporaneas: multipolares e pés-coloniais

Depois da heranca protestante, depois da matriz pentecostal e ca-
rismdtica e do impacto da sociedade de consumo americana, a tltima
etapa que construiu o movimento do Prosperity Gospel como o conhe-
cemos hoje é um processo de diversificagdo multipolar e pés-colonial
que ¢ cada vez mais sustentado por dinimicas endégenas. Estas tiltimas
sao particularmente carregadas pelo “Sul” no plural. Sudeste Asidtico,
Africa, América Central e do Sul foram influenciados pelos Estados
Unidos e seus pregadores da prosperidade. Mas essas dreas geopoliticas
nao sao mais, no século XXI, o playground de pregadores brancos dos
Estados Unidos ou da Europa. Chegou a hora da descolonizagao. Des-
de as décadas de 1940, 1950, 1960, o cristianismo nas ex-colonias foi
emancipado, recomposto e implantado com base em igrejas autbnomas
e independentes. Apds a queda do Muro de Berlim em 1989, que selou
o fim da Guerra Fria, a constante geopolitica mais saliente ¢ a afirma-
¢ao crescente dos antigos colonizados, que nao ambicionam necessaria-
mente permanecer na esfera de influéncia europeia ou norte-americana.
Observa-se isso particularmente com grande acuidade na Africa fran-
c6fona. Este é o momento em que “o Sul estd reinventando o mundo”
(Badie, 2018). Como todos os outros repertdrios cristaos, as teologias
da prosperidade sao impactadas por esse novo contexto pés-colonial.

Hoje, o Evangelho da prosperidade que se desenrola na Africa, no
Brasil ou em Cingapura nao pode ser reduzido a influéncia norte-ame-
ricana. Esta tltima foi especialmente decisiva entre as décadas de 1960
e 1990, participando da aceleragao das reconstrugdes pds-coloniais. A
referéncia americana tinha entdo uma vantagem decisiva em face do
cristianismo missiondrio europeu: no estava ligada, pelo menos apa-
rentemente, ao projeto colonial. Os Estados Unidos, de fato, ao longo
dos séculos XIX e XX jogaram a carta da descoloniza¢io para se opor
as velhas poténcias europeias consideradas opressoras e imperialistas.
Nessa guerra de imagens, a teologia da prosperidade ao estilo americano
tinha uma enorme vantagem comparativa: ela defendia o enriqueci-
mento, aqui e agora, na liberdade do espirito e sem fundo colonial, em
contraste com as teologias pietistas europeias das grandes organizagoes
missiondrias (reformados, luteranos, até batistas), mais marcados pela as-
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cese e pela sobriedade, & sombra da tutela colonial. Mas, desde os anos
2000, o poderoso cristianismo do Sul foi reduzido menos do que nunca a
um receptor de influéncias, sejam elas americanas ou nao. E hora de sair
de um olhar paternalista, eurocéntrico e neocolonial. A realidade social
do campo nos traz hoje de volta a uma riqueza extraordindria de reelabo-
ragdes cristas baseadas em releituras teoldgicas originais, rituais e liturgias
redesenhados e praticas pds-coloniais. O vastissimo cristianismo evangé-
lico se assenta, no inicio do século XXI, em dezenas de milhées de fiéis
na Africa, na Asia e na América Latina. Nele, as teologias da prosperidade
encontraram novos caminhos de acordo com reelaboragées pds-coloniais
construidas aos poucos desde os anos 1970. Elas expressam uma moda-
lidade maior da globalizagio contemporinea do cristianismo carismdtico
(Coleman, 2000). Vamos dar quatro exemplos:

* Na Coreia do Sul, as teologias da prosperidade foram ambien-
tadas a partir da década de 1970, tendo como pano de fundo
0 pensamento xamanico, que se baseia em um sistema de dom
e contradom com realidades espirituais, a0 mesmo tempo que
revisita, de forma crista, a exigéncia de educagao e a exceléncia
de fundo confuciano (Lee, 2011).

o Na Africa, particularmente na Nigéria, elas se baseiam em uma
valorizagao muito forte das préticas oraculares e da interpreta-
¢ao dos sonhos, mas também em releituras contextuais de textos
do Antigo Testamento que vinculam a prosperidade e a fidelida-
de as leis divinas. Integram também as aspiragoes de uma gera-
¢ao descolonizada confrontada com os desafios de uma econo-
mia africana cada vez mais marcada pela globalizagao (Gifford,
2004).

* Nas igrejas multiculturais de migrantes, tanto na Europa (Fan-
cello; Mary, 2010) como nos Estados Unidos, alimenta-se uma
expectativa social centrada na necessidade de um novo comego,
num contexto que opée violentamente a precariedade (do mi-
grante) a prosperidade (da nova sociedade anfitria).

* Dentro do vasto movimento de igrejas domésticas na China con-
tinental, elas se reelaboram em articulagio com a profecia, mas
também com a cultura empreendedora chinesa, particularmen-
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te em Wenzhou — uma regiao especialmente impactada pelo
evangelismo —, onde uma proliferagao de modelos de “chefes
cristaos” (boss Christians) combina forte ascetismo, disciplina e
cultura de investimento e lucro (cf. Starr, 2016).

A passagem das teologias da prosperidade de inspiragao americana
para as teologias da prosperidade multipolares e pés-coloniais nao ocor-
reu no mesmo ritmo de pais para pais. Mas, em geral, foi durante a dé-
cada de 1990 que podemos situar o ponto de inflexao no que diz respei-
to 4 Africa francéfona. Entre os numerosos ministérios internacionais
do Evangelho da prosperidade, dois desempenharam particularmente
o papel de “elo perdido” entre a origem americana e o cristianismo
p6s-colonial. Sao eles T. L. Osborn (1923-2013) e Reinhard Bonnke
(1940-2019), ambos protagonistas da globalizagao de uma fé carism4ti-
ca e terapéutica (Brown, 2011). Natural de Oklahoma, Osborn iniciou
com sua esposa Daisy, a partir da década de 1940, um longo ministé-
rio como pregador pentecostal centrado em milagres e libertacao, apds
um encontro decisivo com William Branham (1909-1965), apéstolo da
cura pela fé (Weaver, 2000). Ele multiplicou, por mais de meio século,
campanhas de evangelizagao em massa, visitando cerca de oitenta pa-
ises. Seu foco principal nao ¢ a prosperidade material. Por outro lado,
apresenta um Deus sobrenatural que tudo pode resolver, tudo curar,
aqui e agora, pela fé e pela imposi¢iao das maos; esse Deus é também
aquele que traz “a boa vida” em abundéncia (Osborn, 2011). Ao fazer
isso, Osborn é um dos atores que contribuiram, por exemplo, para a
expansio do Evangelho da prosperidade na Africa Ocidental (Hackett,
1995). O evangelista alemao Reinhard Bonnke é a segunda figura de
proa do periodo de transigdo, entre as décadas de 1970 e 1990, entre
um Evangelho da prosperidade a americana e repertérios pés-coloniais.
Ainda mais do que Osborn, Bonnke cruzou a Africa por mais de qua-
renta anos por meio de campanhas evangelisticas em massa que atra-
em extrema atengdo. O pregador costuma afirmar: “o Evangelho é um
Evangelho de poder, ou nio ¢ nada”. E o “fogo do Espirito Santo” que
tem precedéncia (Bonnke, 2009). Nascido na Prussia, formou-se em
Swansea, no Pais de Gales, e partiu rapidamente para a Africa, onde
fundou um ministério de evangelistas da prosperidade que teria alcan-
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cado cerca de 150 milhdes de pessoas (quantidade superada apenas por
Billy Graham). Influéncia alema? Britdnica? Africana? Seu ministério
— Ciristo para Todas as Nagoes — certamente se estabeleceu nos Estados
Unidos apés o inicio na Africa do Sul. Mas seu singular “destino pro-
testante africano” (Fath, 2021) ilustra um dos caminhos da hibridacio
entre a contribuicio teoldgica oriunda do pentecostalismo europeu e
americano e, especificamente, das reelaboragoes pds-coloniais africanas.
Muitos profetas e evangelistas africanos da década de 2020 conheceram
Bonnke e prestaram homenagem a ele ap6s sua morte (2019). A gera-
¢ao Osborn-Bonnke marcou a ligagao entre um cristianismo colonial
africano missiondrio, em grande parte comandado da Europa, e o novo
cristianismo pés-colonial da Africa contemporinea, mais centrado espi-
ritualmente, levado a cabo por e para africanos.

No século XXI, as teologias da prosperidade foram redistribui-
das seguindo 16gicas multipolares e endégenas conduzidas por novos
lideres do cristianismo do Sul. Vemos isso, por exemplo, por meio do
papel, na Nigéria, do arcebispo Benson Idahosa (1938-1998), funda-
dor da Church of God Mission. Esse pastor africano desenvolve no seu
pais, a Nigéria, as orientacoes proprias das teologias da prosperidade,
contando com relagdes estreitas com vidrias figuras do movimento nos
Estados Unidos, como Kenneth Hagin, Benny Hinn, T. L. Osborn,
mas também Reinhard Bonnke. A legitimacio americana aparece como
um recurso que possibilita, localmente, ancorar de forma mais efetiva
o novo modelo de piedade (Kalu, 2008), baseado em slogans como “eu
sou proativo e capaz’, “Deus ndo é um Deus pobre”, “Se a sua f¢é diz
sim, Deus ndo pode dizer nao”. Apés o apogeu de Osborn, Hinn ou
Bonnke, foram pastores e profetas como Benson Idahosa que gradual-
mente assumiram o controle da Africa. Tornando-se bispo em 1981 no
seio de seu circulo pentecostal, ele desenvolve uma teologia da fé e da
iniciativa centrada no papel do Espirito Santo na vida dos fiéis, marcada
pela eficiéncia e pelo desempenho. O enriquecimento, a agao social e
o empreendedorismo sao valorizados como expressoes de uma fé em
agao, liberta das amarras do demoénio, da pobreza e da resignacao. Jun-
tamente com suas atividades na igreja, ele funda intimeras instituigoes
de caridade, incluindo a Universidade Benson Idahosa em Benin City,
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Nigéria, onde, apés sua morte em 1998, o corpus doutrindrio que ele
ajudou a promover na Africa Ocidental continua vivo.

Na drea francéfona, o pastor Mamadou Karambiri (nascido em
1947), baseado em Burkina Faso, desempenhou um papel semelhante
ao de Idahosa para os angléfonos. A frente do Centro Internacional
de Evangelizacao (CIE), megachurch que fundou em Ouagadougou em
1987, ele desenvolveu um ministério original, de tipo pentecostal, cen-
trado na emancipacio espiritual, social e econdmica. Dotado de um
carisma amplamente reconhecido e de uma for¢a de trabalho extraordi-
ndria, implantou, a partir da década de 1980, um ambicioso ministério
de evangelizacio em Burkina Faso — antigo Alto Volta® — e em toda a
Africa Oriental. Oriundo das Assembleias de Deus da qual se separou,
publicou inimeros livros sobre temas relacionados a prosperidade, en-
tre eles Réussir et régner dans le Royaume des cieux [A Prosperidade no
Reino dos Céus] (2016). A geragao de Idahosa, dos anos 1970, e Ka-
rambiri, dos anos 1980, garantiu na Africaa aculturagio, a adaptagio e
a recomposicao dos repertdrios carismdticos da prosperidade, pregados
até entao principalmente nos Estados Unidos. O mesmo fenémeno de
tradu¢do de uma matriz americana para teologias mais endégenas tam-
bém ¢é observado na América Latina ou na India. No subcontinente
indiano, um ministério como o de Duraisamy Geoffery Samuel Dhi-
nakaran (1935-2008), por exemplo, ilustra a ancoragem de um pente-
costalismo indiano centrado na libertagao, no ascetismo espiritual e na
prosperidade (Sahoo, 2018).

Na década de 2020, o Sul emancipou-se amplamente de modelos e
referéncias americanas ou europeias. No limiar dos anos 2000, Kenneth
Hagin martelou: “A prosperidade nao é um ‘Evangelho americano’. Ela
funcionard na Africa, na India, na China e em qualquer lugar onde o
povo de Deus pratique a verdade de sua Palavra. Se isso nao for verdade
no lugar mais pobre do mundo, entio nao ¢ verdade” (HAGIN, 2000,
p. 166). Essa demanda por valida¢ao pragmadtica, via cura e béngio
material, jd se espalhou e se reelaborou por meio de dezenas de milhares
de professores e pregadores no “Sul Global”. Por ocasiao da morte de
seu filho, o pastor pentecostal nigeriano Enoch Adeboye, chefe da po-

4 O Alto Volta assumiu 0 nome de Burkina Faso em 1984, quando Thomas Sankara era o presidente (1983-1987).
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derosa Redeemed Christian Church of God, foi assunto de um artigo
no Christian Post. Encontramos af relatadas, em particular, palavras de
2015 do pastor Adeboye que refletem bem esse movimento de reequi-
librio Sul-Norte. O pastor Adeboye deixa claro que seus colegas prega-
dores americanos manteriam uma visao condescendente e ligeiramente
paternalista de seus colegas africanos. Adeboye tem convicgao do que
diz, seguro de sua independéncia e das especificidades do poderosissimo
revivalismo evangélico e pentecostal na Nigéria.

Eu cheguei aos Estados Unidos em 1979, j4 faz quase 40 anos.
Quando vocé vai 14 e todos esses grandes homens falam com
vocé, eles sempre perguntam: “Como posso ajudd-lo?” E uma
maneira polida de dizer: “Eu sei que vocés vieram pedir alguma
coisa” [...]

E eu sempre dizia: “Nao, nio, ndo. A dnica ajuda que eu preci-
so de vocés é que vocés venham para a Nigéria para que possam
ver o que Deus estd fazendo. Isso é tudo” (Adeboye apud Blair,
2015).

Il. Tipologia do movimento: sete repertdrios de prosperidade

Depois de mais de meio século de crescimento e diversifica¢io,
particularmente em dire¢io 4 Africa francéfona, sete grandes reperto-
rios alimentam hoje o movimento compdésito que percorre as teologias
da prosperidade. Esses sete tipos sao construgdes intelectuais, modela-
das no dealtyp de Max Weber. Na realidade, raramente encontramos
um tipo “puro”. Se os isolarmos aqui para fins de andlise, como 6leos
essenciais, eles aparecem misturados na realidade social, segundo dosa-
gens tao diversas quanto a prépria vida.

1. Uma variante transacional: dom/contradom

O primeiro tipo ¢ a variante transacional. Esse tipo transacional
circunscreve uma retérica e um ambiente social que se organizam em
torno do dom e do contradom. Domingo apds domingo, ¢ o “dar e
Deus dard”, mesmo o “dar e receber”, que constituem a viga principal
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do edificio. “D¢, e serd dado a vocé” (Biblia, Lucas 6, 38)°. A seed theo-
logy (teologia da semente) apresenta a doagao financeira como uma se-
mente investida no céu, prometendo um retorno do investimento aqui
embaixo. Inicia-se assim uma nova dinimica da retribuicio, de acordo
com a trilogia teorizada por Marcel Mauss: dar, receber, retribuir (cf.
Mauss, 2013 [1925]). A variante transacional da(s) teologia(s) da pros-
peridade ¢é particularmente representativa dessa tendéncia.

O trabalho de construgao da vida do regenerado inscreve-se intei-
ramente numa dinimica dom/contradom. Essa dinimica desenvolve-se
entre um fiel chamado a investir incansavelmente suas “sementes” ma-
teriais e um Deus que sempre distribui suas béng¢aos de acordo com as
manifestagoes concretas da fé dos fiéis. Num regime de economia da
didiva, “a dddiva ritual assume a forma de uma mistura inextricavel de
interesse e desinteresse” (Caillé, 2020). A teologia transacional da pros-
peridade faz parte dessa filiagao de muitas religides baseada no sacrifi-
cio: é preciso dar & divindade para que ela retribua. Um repositério mais
especifico é o do Antigo Testamento, que inclui numerosos textos do
tipo transacional. “Honra ao Senhor com os teus bens, e com as primi-
cias de toda a tua renda. Entio os teus celeiros se encherao fartamente,
e os teus lagares transbordarao de vinho” (Biblia, Livro dos Provérbios
3, 9-10). Mas também Malaquias 3, 10, citado com muita frequéncia:
“Trazei todos os dizimos a casa do tesouro, para que haja mantimento
em minha casa; ponham-me a prova, diz o Senhor dos Exércitos. E
vocés verao se eu nao abrir para vocés as comportas do céu, se eu nao os
cobrir de bén¢aos em abundancia”.

Essa variante dom/contradom, inclusive em suas consequéncias
mercantis e potencialmente sectdrias, como a praticada as vezes por
pregadores como Creflo Dollar ou Benny Hinn nos Estados Unidos,
é bastante comum. E particularmente encontrada na Africa subsaaria-
na. Mas raramente existe em estado puro. Empiricamente, é frequen-
temente combinada, em propor¢oes variadas, com outras abordagens
da prosperidade. Muitas vezes é apresentada como a “boa vontade” da
“teologia da prosperidade”. E verdade que ela é frequentemente repre-
sentada nos dispositivos do Health and Wealth Gospel. Mas estd longe de

5 N.E.: Todas as citagdes biblicas deste capitulo foram traduzidas para o portugués com base nos originais referidos
em francés pelo autor.
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ser hegemonica. Ela aparece cada vez mais reequilibrada, hoje, por uma
segunda variante, de tipo contratual.

2. Uma variante contratual: as “leis do Reino”, chaves para o sucesso

Na variante contratual, o “jogo” entre a criatura e o criador nao
passa mais por um “dar e receber” baseado na doagao financeira do fiel,
mas por uma relacdo muito mais elaborada apoiada em um contra-
to, ecoando os temas contratuais e as aliancas desenvolvidas no Antigo
Testamento. “Portanto, observareis as palavras desta alianca e as poreis
em prética, para que sejais bem-sucedidos em tudo o que fizerdes” (Bi-
blia, Deuteronémio 29, 9) é um versiculo frequentemente citado. O
primeiro elemento decisivo é naturalmente a prioridade dada a Deus
na constru¢ao biogrifica e na relacao contratual. Em outras palavras,
ao contrdrio do cliché comum, a pregada prosperidade nao se desen-
rola simplesmente por uma perspectiva antropocéntrica, que faria da
divindade uma for¢a suplementar a servico dos objetivos individuais.
Deus deve ter prioridade, como nos lembra a pregadora americana Joy-
ce Meyer, por exemplo.

Acredito que Deus estava testando Abraio quando lhe pediu
para desistir de Isaque, porque Isaque havia se tornado mais
importante para Abrado do que deveria (ver Génesis 22). Deus
quer abencod-lo tremendamente, mas Ele nio o faz se qualquer
outra coisa tenha prioridade sobre Ele — seja dinheiro, posi¢ao,
pessoas ou qualquer outra coisa.

Deus ¢ tao maravilhoso! E quer percebamos ou nao, todos nds
precisamos desesperadamente d’Ele a cada minuto de cada dia.
Ele ¢ a fonte de tudo que é bom e de tudo que precisamos para
ter uma vida abundante! E por isso que é tio importante para
nés manté-Lo em primeiro lugar (Meyer, 2015, p. 23).

Mas para além da priorizagao genérica defendida por Joyce Meyer,
a variante contratual das teologias da prosperidade insiste em uma dis-
ciplina de vida frutifera, baseada na ortodoxia, na ortopraxia, no as-
cetismo intramundano biblicamente padronizado, segundo os termos
de um pacto feito com a divindade. Nessa variante contratual, a ideia
central é condicionar as béncios divinas, com efeito social, fisico e ma-

474



terial, nao mais a0 dom financeiro, ainda que este continue a ser valori-
zado, mas ao respeito pelas “leis do Reino”. Abordamos aqui as diversas
expressoes da Kingdom theology (teologia do Reino), que valoriza uma
reconstrucgao biogrifica do cristao considerando uma normatividade
extraida do ensino do Novo Testamento, particularmente segundo as
palavras atribuidas a Jesus Cristo.

Honestidade, fé preferida ao materialismo, humildade, senso de
esfor¢o, preocupagio com os outros, recusa a mentira, disciplina e
muitos outros referenciais éticos sao aqui apresentados como “leis do
Reino”. Encontramos eco, por exemplo, no Pr. Mamadou Karambiri
(Burkina Faso), quando este evoca “o reino de Deus na vida empresarial
e profissional” (Karambiri, 2016, p. 128). Ele conta que, no inicio de
sua conversao, devia conduzir a primeira delegacao de empresdrios vol-
taicos® na feira internacional de Marseille, na Franga. Desejando convi-
dar seus colegas e amigos estudantes, pagou as despesas do restaurante
com suas despesas de missdo... antes de ser questionado, diz ele, pela
“voz de Deus” intimando-o a devolver o dinheiro, que nao era para
esse fim. Conclusao de Mamadou Karambiri: “Essa experiéncia mudou
minha vida desde aquele dia. Eu tinha acabado de descobrir a realidade
da presenga de Deus comigo. Decidi entdo caminhar com honestidade
em todas as dreas da minha vida” (2016, p. 131). No inicio do livro, ele
também lembra que “todo cidadao digno desse nome deve respeitar as
leis e seguir os principios que regem sua pdtria’, referindo-se a pétria ce-
lestial, o Reino (Karambiri, 2016, p. 27). Em virtude do contrato entre
o Deus salvador e sua criatura, se as “leis do Reino” forem respeitadas
pelos fiéis, por meio de uma vida trabalhadora, ordeira e honesta, entao
Deus s6 pode abencoar, porque Deus é Deus, e nao pode negar o que
constitui o coragao da Revelacao, ou seja, a proclamagio do Reino.

Essa variante agora ¢ difundida, inclusive na Asia, na Africa e na
Franga. Um livro como o da pastora Jocelyne Goma, intitulado A #rans-
feréncia de riquezas, atesta isso em parte. Vemos coexistir o primeiro
tipo (a abordagem transacional do dom e do contradom) com o tipo
contratual, mas ¢ este ltimo que parece prevalecer na economia glo-

6 Oriundos do entdo Alto Volta.
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bal do livro escrito pelo pdroco do Centre du Réveil Chrétien (CRC)’.
Lemos ali tanto um fortissimo convite a buscar as bénciaos de Deus,
correlacionado com um chamado a doar, mas também uma economia
simbélica que defende a soberania do Todo-Poderoso e a primazia do
espiritual: “Pois a riqueza divina nao é material, nio se deixe enganar
pelas aparéncias, vocé nao pode ter nada em sua conta banciria, mas
seja rico para Deus” (Goma, 2011, p. 96). Mais adiante, ela especifica,
depois de recordar virios elementos do ensinamento de Jesus nas para-
bolas do Reino: “Toda vez que vocé fecha o coragao para uma boa a¢ao,
toda vez que vocé ndo ouve o grito do fraco, ou mesmo o eco desse
grito do Espirito Santo, vocé retarda a resposta divina, vocé retarda a
agao do Reino de Deus” (Goma, 2011, p. 113). Estando no perimetro
“da” teologia da prosperidade, estamos longe, aqui, das caricaturas que
a resumem num “enriquecer-se” pelo dom e pelo contradom. A énfase
recai, de forma muito mais global, numa relacao contratual com Deus
baseada na obediéncia as “leis divinas” e numa f¢é ativa e generosa.

3. Uma variante magico-religiosa: a uncao como mercadoria

Uma terceira variante observével pode ser definida como mdgi-
co-religiosa. E o oposto da abordagem contratual. Aproxima-se, por
outro lado, do tipo transacional, mas por um material que aqui ocupa
um lugar central, a saber, a un¢ao como mercadoria. Realidade ritual
nas sociedades do Antigo Testamento, mas também, de forma menos
habitual, na cultura do Novo Testamento, a uncio foi-se encontrando
pouco a pouco metaforizada ao longo da histéria crista, perdendo cada
vez mais a sua visibilidade ritual para transformar-se em uma referéncia
abstrata, supostamente para expressar a dispensagao, pelo Todo-Pode-
roso, de uma bén¢ao ou um ministério transmitido pelo Espirito Santo.
A nebulosa de uma certa teologia da prosperidade contribuiu muito
para dar a un¢io uma realidade fisica, material e ritual visivel aos fi-
éis. Sem instrumentalizd-la para fins comerciais. Reinhard Bonnke, por
exemplo, toma cuidado para nao transformar a ungao em mercadoria.
Numa de suas obras, ele recorda que “os discipulos e os apdstolos nunca

7 Esta igreja evangélica foi fundada como uma associagdo religiosa em 2001. Com sede em Seine-Saint-Denis, ¢
dirigida pelo casal pastoral David e Jocelyne Goma.
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foram ungidos com 6leo. No Novo Testamento, os cristaos receberam
o Espirito para o seu servigo. [...] A nossa un¢io procede da de Jesus
Ciristo e é somente dele que a recebemos” (Bonnke, 2008, p. 54). Tere-
mos, portanto, o cuidado de no cometer o erro de propor uma equi-
valéncia entre a valorizagao da ungio e a opgao mdgico-religiosa. O que
identificamos como uma teologia mdgico-religiosa da prosperidade vai
além do uso da uncio, ou de sua valorizacio. Por estar focada no éxito,
o sucesso, no efeito pratico da relagio com o sobrenatural, no apenas
destacard a uncio, mas oferecerd acesso comercial a ela.

Aqui fazemos parte de uma légica do tipo mdgica, de efeito rd-
pido. Lembremo-nos de que a magia repousa sobre a eficdcia do rito,
que ¢ principalmente utilitdrio, pratico, concreto (cf. o cldssico Mauss;
Hubert, 1902-1903). O ator do rito mdgico ¢ o vetor que transforma
um objeto ordindrio, ou um gesto inocente, em portador de forga so-
brenatural. Geralmente baseada numa légica de dar/dar, mas também
baseada em objetos materiais (6leo, d4gua, manto etc.), a magia coloca a
crenga ao servi¢o de uma transagao destinada a produzir efeitos empiri-
cos muito concretos. Em particular, a prote¢ao supostamente destaca a
eficdcia da ungio como um marcador de protegio, com base neste ver-
siculo frequentemente citado: “Nao toque no meu ungido” (Biblia, Sal-
mo 105, 15; Biblia, 1 Crénicas 16, 22). Observando certos programas
do televangelismo da prosperidade, nos quais se propoe ora um xale de
oracao benzido pelo pregador, ora a experiéncia de tocar a tela para re-
ceber a ungio de cura, ou a un¢ao levando dgua, fica claro que, de fato,
isso faz parte dessa perspectiva mégico-religiosa com vocagao utilitdria®.
Entre as 17 mil igrejas do avivamento que hoje constam na megalpole
congolesa de Kinshasa (17 milhoes de habitantes), diante de um rapi-
do movimento de pentecostalizagao (Kalombo, 2015, 2018), muitas
assembleias recorrem a esse repertério mdgico-religioso, apresentado
como uma chave para a prosperidade e a cura’.

8 Um exemplo entre muitos: o site Prophet Climate oferece “itens ungidos”, incluindo 6leo de béngao de dinheiro
milagroso. Disponivel em: https://prophetclimate.co.uk/. Acesso em: 21 mar. 2021.

9 Avaliagdo feita pelo bispo geral Sony Kafuta, representante legal das igrejas de avivamento na Republica Demo-
cratica do Congo, citado em Tchamulubanda (2023, p. 333).
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4. Uma variante performativa: o poder das “palavras ditas”

Um quarto repertério de teologias da prosperidade desvia nossa aten-
a0 para a fungio performativa da linguagem. A corrente Palavra de Fé
(Word of Faith) é seu motor. A fungao performativa da linguagem enfatiza
a forga mobilizadora de um enunciado. “Fale e Declare!”'* Dizer j é partir
para fazer, porque as palavras ditas produzem um efeito de realidade e agem
sobre o pensamento para realizar o enunciado. Essa funcio performativa
nada tem, em si, de religido. E encontrado em certos protocolos terapéu-
ticos, inclusive na psicandlise (Cardinal, 1975). Mas todas as religides a
usam, em graus variados, seja por meio de oragoes ou leituras de textos.
A confissao positiva estd no centro das praticas, bem como a promogao
de um “estilo de vida profético” (Ashimolowo, 2022). O protestantismo
evangélico no é o menor dos universos religiosos, hoje, a recorrer a esses
recursos performativos. Dentro da tendéncia pentecostal-carismdtica, um
movimento foi mais longe do que outros na exploragao do potencial per-
formativo: esta ¢ a corrente da Palavra de Fé. Nascido em um ambiente
pentecostal e carismdtico, esse movimento, agora firmemente enraizado no
cendrio evanggélico, inclusive na Franga, coloca a afirma¢io performativa
no centro de seus dispositivos de piedade. Ele se vale, para isso, de uma
elaboracdo teolégica menos simplista do que denunciam seus detratores.
A ideia-chave dos adeptos da corrente Palavra de Fé, que também pode ser
encontrada nos Estados Unidos (Harrison, 2005) e na América Latina, é a
seguinte: a palavra, originalmente, era agao. Quando Deus diz, acontece.
Apbs a rebelido de Adao e Eva, que os cristaos chamam de “a Queda”, o pe-
cado quebrou a eficdcia dessa palavra nos seres humanos. Estes se reduzem
entao a contemplar a lacuna permanente entre suas boas intengdes, suas
declaracoes peremptdrias e a pobreza de suas realizacoes reais.

Os cristaos que se encontram no movimento Word of Faith acre-
ditam que a obra de redengao realizada por Jesus Cristo é um ponto de
virada espiritual e linguistico. O Filho de Deus, vindo para morrer pelos
pecados da humanidade e ressuscitar para a sua salvagao, ¢ o “Novo
Adao”, liberto da maldigao do pecado que quebrou o poder original da
palavra. A partir de entdo, os discipulos de Jesus Cristo, tornando-se
espiritualmente participantes da natureza de Cristo, podem recuperar o

10 Titulo de um livro de Dorothée Rajiah (2021), pastora da megachurch Paris Centre Chrétien na regido parisiense.
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poder performativo inicial da palavra. A “palavra de f¢” torna-se, por-
tanto, um poderoso instrumento de transformagio pessoal e coletiva;
convida-se aos sermoes, aos testemunhos, as declaragoes proféticas, as
palavras de conhecimento, mas também aos cantos e as conversas dos
fiéis. O paraiso perdido dos recursos infinitos da bondade divina é res-
taurado, e a chave dessa restitui¢do é a palavra de fé. Na maioria das
igrejas estreita ou remotamente ligadas a esse movimento, a eficiéncia
declarativa estd correlacionada com a ortopraxia e a ortodoxia. O pas-
tor Yvan Castanou, da megachurch francéfona Impact Centre Chrétien,
diz: “Vocé nao pode ter fé em Deus se nao confiar no que Deus jd disse.
Se vocé estd convencido de que vai funcionar, que vocé verd a mani-
festagao sem se referir a uma palavra que Deus te deu na Biblia, nao
é fé em Deus que vocé tem, é pensamento positivo” (Castanou, 2018,
p. 83). No entanto, nio estamos muito longe do “pensamento positi-
vo” nestas recomendagoes feitas pelo pastor Nuno Pedro (de origem
portuguesa), da megachurch francéfona Charisma, na regiao de Paris:
“Faga uma lista de confissoes e leia-as em voz alta. A Biblia ensina que
‘enquanto estive calado, meus ossos se consumiram, gemi o dia todo’
(Salmo 32, 3). Portanto, ele nio se cala, mas diz: ‘A cura é minha, ela ¢
minha. Meu corpo é forte e tenho boa saide’ (Pedro, 2002, p. 15-16).

5. Uma variante clientelista: “Abencoarei os que te abencoarem”

A quinta variante rejeita um modelo que se refere a formas de
fidelidade religiosa testadas desde a Antiguidade. Eles foram estudados
em particular por Paul Veyne, especialista em Antiguidade: nessa con-
figuracdo, que chamamos de clientelista, a prosperidade é socialmente
construida como resultado da lealdade a um lider religioso (na maioria
das vezes profeta ou pastor). Vdrios versos sao mobilizados a servigo des-
ses dispositivos clientelisticos. O mais frequente é o de Mateus 10, 41:
“Quem recebe um profeta na qualidade de profeta, receberd a recom-
pensa de profeta”. Esse texto é retraduzido da seguinte forma dentro da
variante clientelista: se alguém honra o profeta, se alguém ¢é generoso
e respeitoso com ele, as bén¢ios que caem sobre ele cairdo também
sobre os fiéis. E inversamente: negligenciar o profeta é negligenciar a si
mesmo e comprometer o ciclo virtuoso de prosperidade e obediéncia.
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Do Génesis 12, 3, é conjugada uma variante que faz Deus dizer, diri-

. ~ <« . . .
gindo-se a Abrado: “Abencoarei os que te abengoarem e amaldigoarei os
que te amaldigoarem; e em ti serdo benditas todas as familias da terra”.
Tradugao na perspectiva da prosperidade clientelista: abengoar e servir
o lider e sua familia (figura atualizada de Abraio) é ser abengoado em
troca, prosperar, dar frutos, multiplicar-se.

Assim como nas sociedades romanas estudadas por Paul Veyne
(1995), mas também em certas sociedades pds-coloniais, particular-
mente na América Latina (Hilgers, 2012), o foco estd na rela¢ao de
fidelidade entre os fiéis e uma figura de autoridade. Essa autoridade
materializa-se em um préspero “lider” envolvido nos negécios da cida-
de, reputado generoso, que exerce influéncia em seu ambiente social,
econdmico e politico por meio de prodigalidade demonstrativa: o que
Paul Veyne chama de evergetismo (“quem zela pelo bem”), ou seja, uma
forma de mecenato personalizado que atesta a liberalidade do /leader,
do “chefe”. Essas formas de fidelidade estao em particular consonéncia
com as sociedades onde os regulamentos estatais sao contestados, jul-
gados como inexistentes. Num contexto de corrupgio administrativa,
o recurso a um lider religioso providencial permite encurtar medidas
de ajuda e socorro consideradas injustas, parciais e ineficazes, em prol
de uma rela¢io mais direta, pessoa a pessoa, baseada na confianca e
na fé. Essa relagio nao é cega. Os fiéis “pegam uns e deixam outros”,
e a pluralizagao societdria e democrdtica lhes permite, em caso de fa-
lha do modelo, escolher outro “chefe”, como bem aponta Tina Hilgers
(2012, p. 4). O lider cristao (pastor, profeta ou outro) vé-se investido
da responsabilidade de encarnar nao s6 a autoridade, a prosperidade,
mas também a retribuigao: quem o segue, quem o serve, quem o apoia
encontrard em troca material para sua apropriagio das bénc¢aos de Deu-
terondmio 28: ser a “cabega” e ndo a “cauda’, o “topo” e nao o “fundo”
(Biblia, Deuteronémio 28, 13). A fé crista, nessa perspectiva, insere-se
numa gramitica clientelista em que a obediéncia ao lider religioso con-
diciona o acesso a prosperidade. Vdrias redes africanas e afro-europeias
sao marcadas por esses processos de clientela, como a relagao filial ex-
tremamente forte entre o profeta Uebert Angel e seu “pai” espiritual, o
pastor Chris Oyakhilome. Redes apostélicas e proféticas marcadas por
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uma verticalidade de poder, como a Igreja Universal do Reino de Deus
(Corten; Dozon; Oro, 2013), utilizam prontamente esse repertério.

6. Uma variante psicopositiva: foco no desenvolvimento pessoal

A sexta variante, relativamente difundida na América do Norte e na
Europa, concentra-se no desenvolvimento pessoal, nao sem empréstimos
da Programagao Neurolinguistica (PNL) e das espiritualidades e sabedo-
rias do tipo New Age, mas em uma perspectiva cristd. “Tornar-se uma
versao melhor de si mesmo”, pela fé, abre caminho para a “vida em abun-
dancia” evocada no Evangelho de Joao (10, 10). A fé crista é percebida
como essencialmente terapéutica, trazendo realizagdo, equilibrio, satide
e prosperidade. O pastor aproxima-se da figura do /ife coach. “Na tera-
pia nds confiamos” (Moskovitz, 2001)... Essa variante encontra-se em
consonncia particular com os valores veiculados pelas sociedades demo-
craticas, pluralistas e consumistas, ordinariamente voltadas para a autor-
realizagio: religido e espiritualidade na era do ego (Stolz ez al., 2015). O
meio evangélico da América Latina oferece muitos campos de observagao
para o estudo desse repertério (Aguiar, 2023). Os espagos francéfonos
pés-coloniais entre a Europa e a Africa oferecem novas oportunidades
para estudar esse repertério, pois o crescimento das classes médias na Afri-
ca Ocidental gera novas demandas religiosas. Igrejas migrantes, diante
da precariedade e da inferiorizagao social, também sio sensiveis a essa
variante psicopositiva: “A revitalizagao da filiagao religiosa ou integracao
comunitdria oferecida pela conversao (e sua metdfora do renascimento
como born again) vem preencher um sentimento de desvalorizagao social
e psicolégica” (Fancello, 2014, p. 311), e é retransmitida por um foco
pastoral na formagao, na potencializa¢io, na construgao de uma trajetdria
positiva que combina prosperidade e autoconhecimento.

As maiores igrejas evangélicas de lingua francesa na Franga me-
tropolitana (Porte Ouverte Chrétienne de Mulhouse, Charisma, Paris
Centre Chrétien em Seine-Saint-Denis, Eglise MLK em Val-de-Marne,
Impact Centre Chrétien em Seine-et-Marne) apresentam certas caracte-
risticas que se enquadram na oferta psicopositiva. Semana apds semana,
o contetido ministrado estimula a realizagdo, o equilibrio e a maximiza-
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¢ao do potencial, contando para isso com o repertdrio de recursos ofere-
cidos pela Biblia. Como diz o pastor francés Eric Célérier, fundador do
Top Chrétien francéfono, importante portal de evangelizacao: “Deus
estd ao seu lado como um bom treinador celestial. Ele te diz... ‘Meu
filho, vocé vai chegar l4. Estou aqui para te ajudar’” (Célérier, 2017).

7. Uma variante pés-colonial: a transferéncia de riqueza

A sétima variante, nio menos importante, que hoje estrutura o
campo retérico das teologias da prosperidade, deve ser compreendida
no contexto da descolonizagao. Vamos chamd-la de variante pés-colo-
nial. Nascida na década de 1960, a teologia da prosperidade pés-colo-
nial explodiu na década de 1990. Ela domina hoje o campo do Health
and Wealth Gospel. Liderada pelo “Sul”, inscreve a experiéncia antro-
polégica da colonizacao, da libertagio e do acesso a prosperidade no
centro de seus dispositivos retdricos e praticos. Em poucas palavras, eis
o objeto dessa teologia: as riquezas injustas dos egipcios (Biblia, Exodo
3, 22), opressores dos hebreus, sao também as dos antigos escravistas ou
colonizadores. E hora de os ex-colonizados cristios terem acesso 4 Terra
Prometida e recuperarem os recursos que foram saqueados.

O primeiro presidente do Quénia independente, Jomo Kenyatta
(1938-1978), resumiu o compromisso colonial de forma contundente:
“Quando os brancos vieram para a Africa, nés tinhamos as terras e
eles tinham a Biblia. Eles nos ensinaram a orar com os olhos fechados:
quando nds os abrimos, os brancos tinham as terras e nés a Biblia™''.

E em resposta a esta constatagio partilhada em muitos paises
colonizados que, desde as décadas de 1960 e 1970, surgiram igrejas
p6s-coloniais autdctones, que realizaram uma releitura aprofundada
das teologias inculcadas pelas igrejas europeias da época colonial. A
variante pds-colonial das teologias da prosperidade desenvolveu-se
dentro dessa estrutura. Ela defende um cristianismo repensado fora
das denominagoes, igrejas e confissoes trazidas a época da colonizagao,
que abra os olhos para as realidades econdémicas, vinculando-as
intimamente as orientagbes teoldgicas e espirituais pregadas. Para
introduzir esses repertérios pés-coloniais no mundo francéfono, que

11 N.E.: Frase popularmente atribuida a Kenyatta, por isso consta aqui sem referéncia a fontes primarias.
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surgiram mais recentemente do que no mundo angléfono, o pastor
Mohammed Sanogo é um bom guia. Nascido em 30 de abril de 1974
em Nogent-sur-Marne, oriundo de uma familia mugulmana da Costa
do Marfim, ele lidera a organizagio Message de Vie desde 1998 e a
Igreja Vases d’ Honneur (com sede em Abidjan) desde 2002. Ao lado de
sua esposa Liliane, também investida no “ministério”, ele defende um
cristianismo de tipo evangélico, carismdtico e transversal, que se baseia
numa abordagem holistica: o social, o econdmico, o médico e tantos
outros espagos estao, segundo ele, dentro do dominio de competéncia
do cristianismo, que ¢ chamado a investir-se em toda a parte e a brilhar
pelos seus valores éticos. Mohammed Sanogo articula estreitamente a
eficicia da evangelizacao e a prosperidade econémica. Evangelizar é
promover o pensamento ¢ a sabedoria de Deus e, portanto, contribuir
para o crescimento econémico, condi¢o sine qua non para que os “pa-
ises fortes” do Norte ndo sejam mais necessariamente dominantes, mas
para que os paises francéfonos como a Costa do Marfim, possam, por
sua vez, irradiar em todo o mundo.

Quando a economia de um pais ¢ influenciada por homens
cheios da sabedoria de Deus, ela prospera e se torna influente.
Preguemos o Evangelho, oremos por todos os que sio eleva-
dos em dignidade na esfera econdmica para que a sabedoria de
Deus os conduza. O pais ficard melhor e o Evangelho terd mais
impacto (Sanogo, 2017, p. 64-65).

Difundido na Africa Ocidental, o repertério pés-colonial da teolo-
gia da prosperidade articula um discurso que porta 1) uma verdade so-
bre o trauma colonial e a espoliagao material sentida ou vivida, 2) uma
recusa em metaforizar os textos do Evangelho relativos a riqueza prome-
tida por Jesus, 3) uma vigilante manuten¢io da hierarquia de valores,
com Deus prevalecendo sobre o material, 4) uma explicacao espirituali-
zada da vinganga do Sul, pelo trabalho e pela fé, como a transferéncia de
riqueza do injusto para o justo, 5) uma énfase no esfor¢o intramunda-
no, por meio do estudo, do esforco e da iniciativa, a fim de se apropriar
das promessas materiais de Deus e 6) uma énfase na partilha de riqueza
e prosperidade, em oposi¢ao a uma abordagem individualista.
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Conclusao

“A” ou “as” teologia(s) da prosperidade continuam a atrair um nd-
mero crescente de cristaos, especialmente entre as Américas, a Europa
e a Africa Ocidental francéfona. O progresso deslumbrante, particular-
mente na drea pds-colonial, refere-se a fraturas socioecondmicas que le-
vam as populagdes pobres a buscarem solugoes. Esta oferta obviamente
inclui desvios. Mas nao podemos resumi-los a isso. Imagem invertida
das novas formas de pobreza que marcam o “planeta da miséria” (Cor-
ten, 2006), o repertério das teologias da prosperidade veio para ficar,
deixando-nos com estas duas perguntas bésicas:

* As teologias da prosperidade expressam uma secularizagio do
cristianismo, ao trazer para a igreja consideragoes de sucesso ma-
terial que sdo a priori “mundanas”™?

* Ou, ao contrério, constituem elas um reencantamento da Provi-
déncia, ao ressacralizar a necessidade secular de bem-estar fisico
e financeiro?

Referéncias bibliograficas

AGUIAR, Taylor Pedroso de. Uma etnografia do coaching em igrejas,
prisoes e corporagoes de seguranca piiblica no Brasil. 2023. Tese em
andamento (Doutorado em Antropologia Social) — Instituto de
Filosofia e Ciéncias Humanas, Universidade Federal do Rio Grande do
Sul, Porto Alegre, 2023.

ARTMAN, Amy Collier. The Miracle Lady: Kathryn Kuhlman and the
transformation of charismatic Christianity. Grand Rapids: Eerdmans,
2019.

ASHIMOLOWO, Matthew. Vois-Entends-Déclare: le pouvoir d’un
style de vie prophétique. Bénéficier d’'une direction divine minute par
minute. Chatham: MAM Ministries, 2022.

BADIE, Bertrand. Quand le Sud réinvente le monde: essai sur la puissance
de la faiblesse. Paris: La Découverte, 2018.

484



BLAIR, Leonardo. Pastor E.A. Adeboye tells members dont give
offering if they are unsure of salvation. Christian Post, 10 décembre
2015.

BONNKE, Reinhard. Les charismes en action: les dons et la puissance
du Saint-Esprit. Frankfort: ER. Productions, 2008.

BONNKE, Reinhard. Living a life of fire: an autobiography. Orlando:
ER Productions, 2009.

BOUDON, Raymond. Protestantisme et capitalism: bilan d’une
controverse. Commentaire, n. 88, p. 807-818, 1999.

BOWLER, Kate. Blessed: a history of the American prosperity gospel.
Oxford and New York: Oxford University Press, 2013.

BROWN, Candy Gunther. Global Pentecostal and Charismatic Healing.
Oxford: Oxford University Press, 2011.

CAILLE, Alain. Anthropologie du don. Paris: La Découverte, 2020.
CARDINAL, Marie. Les mots pour le dire. Paris: Grasset, 1975.
CASTANOU, Yvan. Maintenant ¢a suffit, il faut que ¢a change! Changer

d’abord votre monde intérieur et 'extérieur changera. Antony: Metanoia

& Vie, 2009.

CASTANOU, Yvan. La priére qui néchoue jamais. Paris: Metanoia &
Vie, 2018.

CASTANOU, Yvan. “Nous, les évangéliques, devons étre beaucoup
plus humbles”. (Entretien). Regard protestants, Un contenu proposé par
Fil-info-francophonie, 28 mars 2022.

CELERIER, FEric. Mon ami(e), vous avez un coach céleste. Top
Chrétien, Un miracle chaque jour, 2017. Disponivel em: https://
unmiraclechaquejour.topchretien.com/vous-avez-un-coach-celeste/.
Acesso em: 18 maio 2023.

COLEMAN, Simon. The globalisation of charismatic Christianity:
spreading the gospel of prosperity. Cambridge: Cambridge University
Press, 2000.

485



CORTEN, André. Planéte misére: chroniques de la pauvreté durable.
Paris: Autrement, 2006.

CORTEN, André; DOZON, Jean-Pierre; ORO, Ari Pedro (dir.). Les
nouveaux conquérants de la foi: 'Eglise Universelle du Royaume de Dieu
(Brésil). Paris: Karthala, 2013.

DESCHAMPS, A. La prospérité et ses conditions. Le Protestant
Béarnais, p. 1, 17 aott 1912.

FANCELLO, Sandra. Migration africaine et pentecotisme a Bruxelles.
In: MAZZOCCHETT]I, Jacinthe (dir.). Migrations subsahariennes
et condition noire en Belgique: A la croisée des regards. Bruxelles: Ed.

Academia, 2014. p. 303-337.
FANCELLO Sandra; MARY André (éd.). Chrétiens africains en Europe:

prophétismes, pentecotismes et politique des nations. Paris: Karthala,
2010.

FATH, Sébastien. Reinhard Bonnke: un destin protestant africain.
Regards protestants, Un contenu proposé par Fil-info-francophonie, 12
mai 2021.

FEE, Gordon D. The Disease of the Health and Wealth Gospel. Vancouver:
Regent College Publishing, 2006.

FER, Yannick. Sociologie du pentecotisme. Paris: Karthala, 2022.

GIFFORD, Paul. Ghana’s new Christianity: Pentecostalism in a globalising
African economy. Bloomington: Indiana University Press, 2004.

GOMA, Jocelyne. Le transfert des richesses. Paris: Seed Publications, 2011.

HACKETT, Rosalind I. J. The gospel of prosperity in West Africa.
In: ROBERTS, Richard H. (ed.). Religion and the transformation of
capitalism. London: Routledge, 1995. p. 199-214.

HAGIN, Kenneth E. The Midas touch: a balanced approach to Biblical
prosperity. Tulsa: Faith Library Publications, 2000.

HARRISON, Milmon F. Righteous riches: the Word of Faith Movement
in contemporary African American religion. Oxford: Oxford University
Press, 2005.

486



HILGERS, Tina (ed.). Clientelism in everyday Latin American politics.
New York: Springer, 2012.

KALOMBO, Sébastien. Pentecétismes en Républiqgue Démocratique du
Congo. Tome I. Paris: Ed. du Panthéon, 2015.

KALOMBO, Sébastien. Pentecétismes en République Démocratique du
Congo. Tome II. Paris: Ed. du Panthéon, 2018.

KALU, Ogbu. African Pentecostalism: an introduction. Oxford: Oxford
University Press, 2008.

KARAMBIRI, Mamadou. Réussir et régner dans le Royaume des cieux.
Pommeuse: Association Parakletos, 2016.

KIMBROUGH, Grace D. The Gospel of Health and Prosperity. 75e
Message Magazine, n. 3, 3d Quarter, p. 12, 1935.

KIRSCHLEGER, Pierre-Yves. Lascétisme intramondain du
capitalisme. In: PEREZ-JEAN, Brigitte (éd.). Les dialectiques de l'ascése.
Paris: Garnier, 2011. p. 67-84.

KUHLMAN, Katryn. The greatest power in the World. Alachua: Ed.
Bridge Logos, 1997.

KWATENG-YEBOAH, James. The prosperity gospel: debating
modernity in Africa and the African diaspora. Journal of Africana
Religion, v. 9, n. 1, p. 42-69, 2021.

LEE, Dr. Song-Chong. Revisiting the Confucian norms in Korean
church growth. International Journal of Humanities and Social Science,
v, 1, n. 13, p. 87-103, 2011.

MADDOX, Marion. Prosper, consume and be saved. Critical Research
on Religion, v. 1, n. 1, p. 108-115, 2013.

MAUSS, Marcel. Essai sur le don: forme et raison de I'échange dans les
sociétés archaiques. Paris: PUE 2013.

MAUSS, Marcel; HUBERT, Henri. Esquisse d’une théorie générale de
la magie. LAnnée Sociologique, v. 7, p. 1-146, 1902-1903.

487



MEYER, Joyce. Financial management God’s way: Biblical principles to
live in financial freedom. Fenton: Ed. JMM, 2015.

MOSKOWITZ, Eva S. In therapy we trust: America’s obsession with
self-fulfillment. Baltimore: John Hopkins University Press, 2001.

MUNDEY, Peter. The prosperity gospel and the spirit of consumerism
according to Joel Osteen. Pneuma, v. 39, n. 3, p. 318-341, 2017.

OSBORN, T. L. The Good Life. Tulsa: Harrison House Publishers,
2011.

PEDRO, Nuno. Comment garder votre guérison. Paris: Ed. Charisma,
2002.

PEYREFITTE, Alain. Le mal fran¢ais. Tome 1. Paris: Plon, 1976.
PEYREFITTE, Alain. La société de confiance. Paris: Odile Jacob, 1995.

RAJIAH, Dorothée. Parle et déclare: guide pour transformer sa vie et
manifester jour apres jour la puissance et les promesses de la Parole de
Dieu. Paris: Ed. Parole de Foi, 2021.

ROOT, Jonathan. Oral Roberts and the rise of the prosperity gospel. Grand
Rapids: Eerdmans, 2023.

SAHOO, Sarbeswar. Pentecostalism and politics of conversion in India.
Cambridge: Cambridge University Press, 2018.

SANOGO, Mohammed. Douze portes d’influence pour transformer une
nation. Abidjan: Vases d' Honneur Collection, 2017.

STARR, Chloé. Chinese theology, text and context. Yale: Yale University
Press, 2016.

STOLZ, Jorg; KONEMANN, Judith; SCHNEUWLY PURDIE,
Mallory; ENGLBERGER, Thomas; KRUGGELER, Michael (org.).
Religion et spiritualité a [ére de I'ego. Genéve: Labor et Fides, 2015.

TCHAMULUBANDA, Etienne Wongubwa. Les Nouveaux Mouvements

Religieux en RDC. Entre émergence et transnationalité: le cas du
Ministere Chrétien du Combat Spirituel. 2023. These (Doctorat en
Sciences de religions) — Université Libre de Bruxelles, Bruxelles, 2023.

488



VEYNE, Paul. Le pain et le cirque: sociologie historique d’un pluralisme
politique. Paris: Poche, 1995.

WEAVER, C. Douglas. The Healer-Prophet. William Marrion Branham:
a study of the prophetic in American Pentecostalism). Macon: Mercer
University Press, 2000.

WEBER, Max. Léthique protestante et 'esprit du capitalisme. Paris: Plon,
1964.

WILLAIME, Jean-Paul. Sociologie du protestantisme. Paris: PUE 2005.

489






_ AS VIAGENS DOS SANTOS SELVAGENS:
HISTORIAS ENTRELACADAS DA MIGRACAQ VENEZUELANA

Cantaura La Cruz

Introducao

Nesta andlise, exploraremos a profunda ligagao entre Elena, Ger-
son e a figura do Dr. José Gregorio Herndndez em meio a um caminho
marcado por desafios. As trajetdrias migratérias de Elena, uma venezue-
lana que cruza a fronteira para ajudar sua irma doente no Recife, Brasil,
e Gerson, outro migrante de Caracas, se entrelacam em torno de sua
devogao compartilhada a esse personagem emblemadtico da cultura e da
histéria venezuelana.

Para entender a complexidade dessa relagao e as dificuldades que
Elena e Gerson enfrentam, utilizamos uma abordagem metodolégica
baseada em relatos, entrevistas e fontes documentais. Essa abordagem
nos permitiu acompanhar detalhes da jornada de Elena, suas experi-
éncias e os obstdculos que ela encontrou ao longo do caminho, bem
como o papel que a fé no Dr. Herndndez desempenhou para ambos
os protagonistas. Por meio dessa abordagem, investigamos a influéncia
do programa social brasileiro “Bolsa Familia” na vida de Gerson, bem
como a importincia de superar as barreiras linguisticas e burocrdticas
que afetam o acesso aos programas de assisténcia aos imigrantes vene-
zuelanos, incluindo a falta de informacoes claras e a validade de docu-
mentos. Observamos como esses fatores afetam a vida e o bem-estar
desses individuos em busca de melhores oportunidades e condi¢des no
contexto migratério.

Ao longo deste texto, veremos como a fé no Dr. José Gregorio
Herndndez foi fundamental para conectar Elena e Gerson, dando-lhes
esperanga nos momentos mais desafiadores de sua jornada. Sua devogao
compartilhada aos santos venezuelanos criou uma conexio profunda.
Esta andlise visa langar luz sobre a importancia de compreender as his-
térias individuais de migracio e o impacto que a religiosidade pode ter
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no fortalecimento dos lagos, mesmo em meio a adversidade. Convida-
mos o leitor a embarcar nessa jornada, junto com Elena e Gerson.

Como entender o colapso venezuelano?

Comegamos por mostrar alguns dos conceitos e textos que foram
mobilizados para este trabalho. Inicialmente, nos concentramos no li-
vro Venezuela Before Chdvez (Hausmann; Rodriguez, 2015). Os autores
explicam a crise humanitdria na Venezuela e o impacto que ela teve em
todo o mundo. Eles também exploram os motivos por trds da migragao
venezuelana e os desafios que os imigrantes enfrentam.

Superficialmente, a crise humanitiria na Venezuela pode ser atri-
buida apenas a queda dos pregos do petréleo, a inflagao e a escassez de
alimentos, remédios e outros suprimentos bdsicos. Além desse contex-
to, essas condi¢oes provocaram uma onda de emigracio da populagio
venezuelana para outros paises. E, como se nao bastasse, a pandemia da
covid-19 agravou ainda mais a crise humanitdria no pais.

Embora o preco do petréleo bruto tenha caido vérias vezes ao lon-
go da histéria dessa rubrica na Venezuela, a dltima queda, entre 2014 e
2016, foi particularmente profunda e persistiu de forma intermitente.
A maneira como afeta o pais deve-se em grande parte a gestao de recur-
sos pelo governo venezuelano, que, entre 2017 e 2019, enfrentou um
agravamento critico da crise econémica e politica. O ano de 2017 foi
especialmente traumdtico, marcando um ponto culminante na crise.
Posteriormente, em 2019, a situagdo tornou-se ainda mais grave com a
crise energética e o “apagio nacional”, afetando nao apenas os aspectos
politicos e econémicos, mas também a esfera dos direitos humanos. O
governo incentivou a corrupgio, o clientelismo e a impunidade, o que
contribuiu para a crise humanitdria.

A histéria da crise humanitdria na Venezuela pode ser descrita
como uma histéria de profunda desigualdade nos tltimos vinte anos e
uma deterioragio vertiginosa da qualidade de vida da popula¢io vene-
zuelana. Embora a queda do preco do petréleo, principal produto de
exportagao da Venezuela, seja central para entender parte da crise, de-
vemos olhar também para a inflagao e a escassez de alimentos, remédios
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e cortes no fornecimento de servicos bdsicos como eletricidade, dgua e
transporte, entre outros, que provocaram uma onda de emigragao da
populagao venezuelana para outros paises.

Do ponto de vista da macroeconomia, o livro de Hausmann e Ro-
driguez (2015) aborda questoes como inflagao, déficit fiscal, endivida-
mento, desvaloriza¢ao do bolivar, escassez de alimentos, fuga de capitais
e deterioragdo da infraestrutura. No capitulo 7 da compilagao, Samuel
Freije (2015, p. 275) fala sobre a distribuicao e a redistribui¢ao na Vene-
zuela. O texto levanta a questao de se o desempenho econémico deficien-
te da Venezuela estd de alguma forma ligado a distribuicio de renda e a
redistribuicao, e explora a complexa relagao entre crescimento econdmico
e desigualdade. Também analisa o trabalho dos governos Chavez (1999-
2013) e Maduro (desde 2013) para sustentar a economia.

Podemos ver o papel das institui¢des na crise e como as politicas
do governo de Chévez, desde que chegou ao poder, afetaram o Estado
de direito, a economia e a sociedade. Além disso, o papel da midia e a
influéncia dos grupos de poder na tomada de decisoes sao examinados.

Em geral, podemos observar que as diferentes crises causadas pela
migragido —como exemplo dessa situagdo, podemos ver o caso da Co-
16mbia e outros paises vizinhos — representam uma situagao em que os
imigrantes enfrentam dificuldades no acesso a servigos bdsicos como
alimentacao, moradia, sadde e recursos educacionais. E importante no-
tar que esses migrantes podem ter status legais diferentes e que alguns
sao reconhecidos como refugiados que buscam protecao internacional
devido a problemas politicos em seu pais de origem (Agier, 2002)".

A essa crise junta-se a falta de uma resposta adequada dos gover-
nos, bem como a xenofobia, a discriminagao e a exploragao comunitaria
que certos grupos enfrentam nessa situagao. Como resultado, muitas
vezes enfrentam obstdculos na obtencao de cuidados e no exercicio de
seus direitos trabalhistas, tornando-os mais vulneraveis a violéncia, a
exploragio, ao abuso e a segregacao (Agier, 2002, p. 63).

1 Aqui ¢ necessario esclarecer as categorias legais que definem os direitos e as responsabilidades dos individuos em
paises estrangeiros. Eles incluem refugiados, requerentes de asilo, migrantes economicos, trabalhadores tempora-
rios, residentes permanentes ¢ muito mais. Cada status implica diferentes beneficios e regulamentos, determinando
a integracdo e a prote¢do dos migrantes em seu novo ambiente.
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Portanto, ¢ fundamental reconhecer que a migracao, nesse caso da
Venezuela, tem impacto nio sé na Venezuela, mas também em outros
paises latino-americanos, onde essas pessoas buscam uma vida melhor
e, em alguns casos, protegdo internacional como refugiadas. E impor-
tante que os governos ¢ a sociedade como um todo adotem uma abor-
dagem humanitdria para enfrentar os desafios que os migrantes e refu-
giados enfrentam, garantindo seu acesso a servigos bdsicos e protegio
adequada em suas novas comunidades. Tais compreensdo e cooperagio
sa0 essenciais para abordar a complexidade e as dimensoes humanitdrias
da migracao venezuelana na regiao.

Entendendo a migracao de venezuelanos no Brasil

Do ponto de vista socioldgico, a migragao venezuelana para o Bra-
sil pode ser entendida como uma resposta a crise econdmica, politica e
social que afeta a Venezuela. Os venezuelanos recentemente migraram
em massa para o Brasil em busca de trabalho, seguranca e um futuro
melhor. Essa migracio teve um grande impacto na economia, na socie-
dade e na politica brasileira na drea de fronteira. Alguns estudos suge-
rem que a chegada dos venezuelanos ao Brasil gerou maior demanda
por mio de obra e um aumento nos saldrios dos trabalhadores (Sham-
suddin ez a/., 2021). Também foram observadas mudangas no compor-
tamento dos consumidores brasileiros, como o aumento do consumo
de produtos venezuelanos na fronteira. Apesar dos desafios envolvidos,
a migracao venezuelana para o Brasil representa uma oportunidade para
melhorar a vida dos venezuelanos e contribuir para a economia e a po-
litica brasileiras.

De acordo com pesquisas realizadas por programas do Banco
Mundial em 2021, destaca-se a complexidade dos impactos econdmi-
cos e sociais da crise venezuelana na regido fronteiriga, indicando que,
embora nao tenha havido efeitos fiscais significativos a curto prazo em
Roraima, houve impactos notdveis no mercado de trabalho, com resul-
tados distintos conforme o género, a qualificacdo e a inddstria. Sham-
suddin ez a/. (2021) destacam o papel que a comunidade internacional
desempenha na assisténcia a essa populagao e aos refugiados venezue-
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lanos, bem como a importincia de um marco legal para garantir os
direitos humanos. Essas pesquisas também apontam que a integragio
bem-sucedida desses viajantes no Brasil depende do comprometimento
da comunidade internacional, do governo brasileiro e da sociedade civil
brasileira para enfrentar os desafios e aproveitar as oportunidades.

Segundo as pesquisas realizadas tanto no pais receptor de migran-
tes quanto no pais de origem, hd varios aspectos a serem considerados.
Na Venezuela, indicam-se vdrios momentos na crise migratéria em da-
tas e conjunturas diferentes, tendo o momento mais critico, conforme
Osorio e Phélan (2019, p. 247), iniciado em 2014, agravando-se & me-
dida que a crise avanca e se aprofunda.

Essa afluéncia de venezuelanos gera diversos impactos, especial-
mente em Roraima. A chegada de venezuelanos deslocados teoricamente
deveria gerar dois tipos de impactos: um choque populacional com um
aumento repentino na populacio do estado e um choque de gastos por
parte do estado anfitriao e da comunidade internacional, fornecendo mo-
radia, educacdo e assisténcia social aos deslocados. O segundo tipo de
impacto pode ser o reflexo na economia fiscal do pais, representando um
desafio e, a0 mesmo tempo, uma oportunidade do ponto de vista fiscal e
econdmico. Essa perspectiva pode ser considerada relativamente otimis-
ta diante das condigoes. Pesquisadores do Banco Mundial indicam que,
apesar dessas mudangas demograficas substanciais, o impacto a curto pra-
zo nas varidveis fiscais de Roraima nao foi estatisticamente significativo,
destacando a complexidade de lidar com os efeitos da migragao forgada
nas financas e no mercado de trabalho da regiao.

Por outro lado, pesquisadores da Universidade Central da Ve-
nezuela destacam que a migragdo tem sido efetivamente forcada pela
situagao. Pode-se afirmar que aqueles que sairam nos dois primeiros
momentos migratérios, ou seja, um primeiro entre 1999 e 2003 e um
segundo entre 2004 e 2013, tinham medo, enquanto a grande maioria
dos que estao saindo no tltimo momento (ou seja, desde 2014 até os
dias atuais) tem, além de medo, fome (Osorio; Phélan, 2019). Nos dois
primeiros momentos, a saida era predominantemente voluntdria; no
terceiro momento, é uma saida forgada que se transforma em refiigio
e asilo. Essa mudanga drdstica no tipo e nas motivagoes da migragio
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apresenta um enorme desafio, especialmente para a tomada de agoes
que contribuam para conter o que se configura como uma das maiores
crises humanitdrias da regiao.

Em suma, a migragdo pode ter um impacto positivo e negativo
no Produto Interno Bruno (PIB) e no ambiente fiscal de um pais, mas
essa afirmacao ¢ relativa, pois depende do tipo de politicas de gestao
implementadas. Embora a prestagio de servicos e a satisfagdo das ne-
cessidades possam representar uma despesa significativa para o governo,
a gestdo adequada da migracao pode gerar beneficios econdmicos ao
contribuir para a economia local.

As condi¢bes da viagem

No entanto, os casos aqui discutidos nio se enquadram especifi-
camente nesse modelo. Para entender as condigoes de viagem dos pro-
tagonistas dessa histéria, de Caracas, na Venezuela, a Curitiba e Recife,
no Brasil, é importante entender que esses nao foram inicialmente os
principais destinos dos venezuelanos, nem muito menos como Elena e
Gerson planejaram.

Cidadaos venezuelanos podem entrar no Brasil a turismo ou ne-
gécios usando carteira de identidade ou passaporte vélidos; binacionais
colombiano-venezuelanos podem entrar com carteira de identidade ou
passaporte colombiano, por até 90 dias. O Brasil permite atividades turis-
ticas, educacionais, culturais e de negdcios, excluindo remunera¢io, uma
vez que, para outros fins, como estudo ou trabalho, é necessdrio solicitar o
visto correspondente e os pedidos de residéncia sao gerenciados no Brasil.

Determinadas solicitagoes podem ser feitas no consulado brasileiro
mais préximo do local de residéncia do requerente, mas vale ressaltar
que esse consulado nao teve continuidade de funcionamento em Cara-
cas, sendo que o consulado mais préximo era em Bogotd, Colémbia.
Os interessados em emigrar para o Brasil devem levar em consideragao
que, além de solicitar a residéncia, devem atender a outros requisitos,
como ter uma oferta de emprego, obter uma autorizagao de trabalho e
um visto especifico.
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Em meio a crise, Elena e Gerson buscando viajar para o Brasil
enfrentaram entdo seus primeiros desafios considerdveis. Essa decisao
representa um passo ousado em sua busca por um futuro mais estdvel,
mas também envolve navegar por um complicado processo burocratico
e restrigoes geograficas.

Além dos requisitos mencionados, eles também devem ter um se-
guro de saide para cobrir despesas médicas em caso de necessidade,
especialmente porque muitos recursos médicos nao estao disponiveis
na Venezuela. Outro fator importante a considerar ¢ o custo de vida
no Brasil, pois os pregos de aluguel, alimentagao e outras necessidades
basicas sao significativamente mais altos do que na Venezuela. Ademais,
eles devem estar preparados para se adaptar a uma cultura diferente e,
claro, aprender um novo idioma.

Para Elena e Gerson, a viagem ¢ uma cascata de desafios, pois, ao
planejarem a viagem, é que descobrem que devem conseguir uma oferta
de trabalho no Brasil, uma autoriza¢io de trabalho, um visto especifico
e um seguro saude. Mas a histéria deles vai além das exigéncias buro-
crdticas. A decisao de ir para o Brasil implica um sacrificio significativo.

No contexto apresentado neste trabalho de pesquisa, as condigoes
de chegada de Elena, Gerson e demais sao construidas com base em
alternativas, ou seja, tentam passar pelas margens. Optamos aqui por
analisar aqueles viajantes que “vao a pé”, ou seja, aqueles que decidem
viajar por via terrestre, principalmente da Venezuela para o Brasil, via a
cidade venezuelana de Santa Elena de Uairén.

A fronteira entre a Venezuela e o Brasil estende-se por alguns es-
tados dos dois paises. No caso da Venezuela, a fronteira com o Brasil
passa principalmente pelos estados do Amazonas e de Bolivar. No esta-
do venezuelano do Amazonas, a fronteira com o Brasil é caracterizada
por sua vasta extensao de floresta amazonica e terreno montanhoso.
Essa regiao remota e escassamente povoada apresenta desafios geogra-
ficos significativos de comunicagio e acesso, o que tem influenciado a
dindmica migratéria. As comunidades nessa drea geralmente dependem
de rotas fluviais e terrestres para transporte e comércio transfronteirico.
Dada a sua localizacao isolada, a passagem da fronteira pode ser dificil,
exigindo o uso de barcos e estradas rurais.
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A segunda passagem de fronteira mais movimentada come¢a no
estado de Bolivar, de Santa Elena de Uairén até a cidade brasileira de
Boa Vista. A estrada ¢ asfaltada e tem cerca de 200 quilémetros de ex-
tensao. O trifego ¢ pesado, especialmente durante certas épocas do ano.
O caminho passa por vérias pequenas cidades e dreas florestais. Além
disso, a estrada também abriga um memorial erguido para celebrar a
amizade entre os dois paises, localizado préximo a cidade de Pacarai-
ma, no estado brasileiro de Roraima. O monumento foi construido em
1981 e é composto por uma estitua, uma placa comemorativa e duas
bandeiras. Ele estd localizado em uma praga publica e é um ponto de
encontro de pessoas de ambos os paises.

Santa Elena de Uairén ¢é parte da regido onde ocorrem os conflitos do
projeto “Arco Minero del Orinoco™. Esse projeto de mineragio na Vene-
zuela tem sido alvo de intiimeras reclamacoes e criticas (Mora Silva; Rodri-
guez Veldsquez, 2019). Uma das principais preocupagdes concentra-se no
impacto ambiental, com relatos de destruicio de ecossistemas frageis e dre-
as protegidas em decorréncia da extragao indiscriminada de minerais, que
gera desmatamento, poluicio de rios e danos a biodiversidade. Além disso,
também foram levantadas sérias preocupagoes sobre a violagao dos direitos
indigenas, jd que o projeto foi realizado sem consulta ou consentimento
prévio das comunidades indigenas, resultando em deslocamento forgado,
violéncia e violagao dos direitos territoriais e culturais dessas comunida-
des. Outra grande reclamagao diz respeito a corrupgao e a falta de trans-
paréncia nos contratos e nas concessoes associados ao projeto, levantando
preocupagdes sobre a gestao inadequada dos recursos naturais do pais. Por
fim, destaca-se o impacto social e econdmico negativo do projeto, que nao
gerou os beneficios esperados para a populagio venezuelana, agravando a
crise econémica e social do pais, e denunciam-se as precdrias condicoes de
trabalho e os abusos contra os trabalhadores nas dreas de mineragao. Essas
reclamacdes refletem a necessidade de abordar as preocupagoes de forma
abrangente, mas, no momento, essa ¢ a principal situagao enfrentada pelos
migrantes que cruzam a fronteira entre a Venezuela e o Brasil.

2 O projeto Arco Minero ¢ uma iniciativa de desenvolvimento econémico promovida pelo governo venezuelano em
2016 que busca aproveitar os recursos minerais presentes em uma grande area localizada no sul do pais, proxima a
fronteira com o Brasil. Estima-se que a extensdo aproximada de 111.843 quilometros quadrados abriga importantes
reservas minerais como ouro, diamantes, coltan, ferro e bauxita, entre outros. A zona abrange varios estados ve-
nezuelanos, incluindo Bolivar, Amazonas e Delta Amacuro.
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Isso representa uma parte do panorama que Elena, Gerson e ou-
tros da regido tiveram que percorrer para chegar ao Brasil. Entre 2015 e
2016, foram realizados trimites alfandegdrios no lado brasileiro da pas-
sagem. Os viajantes precisavam apresentar um passaporte vélido para
entrar no Brasil. Assim que entrassem no pais, poderiam solicitar o visto
de residéncia no consulado brasileiro mais préximo. Desse modo, boa
parte da migracao de venezuelanos para o Brasil foi, em geral, realizada
legalmente. No entanto, apds a morte de Hugo Chdvez em 2013 e o
agravamento gradual da situagdo venezuelana, alguns optaram por en-
trar no pais sem autoriza¢ao ou sem os documentos necessarios, o que
¢ conhecido como “migracao irregular”. Essa migra¢ao ilegal pode ter
consequéncias importantes, como inseguranca no trabalho e deporta-
¢ao. Além disso, parte dessa populagio desesperada chega ao Brasil a pé,
de Onibus ou de carro. Os 6nibus sao a forma mais comum de viajar, ji
que geralmente tém um custo menor, mas se pode também atravessar
a fronteira a pé. Veiculos particulares podem ser usados para cruzar a
fronteira, mas os passageiros devem estar cientes de que serd necessario
um documento de trnsito para entrar no Brasil.

A migracio venezuelana para o Brasil aumentou nos tltimos cinco
anos’, principalmente apés a crise econdmica, politica e, em particular,
de satide, que se agravou fortemente no inicio de 2019%. Isso tem leva-
do muitos venezuelanos a cruzarem a fronteira a pé, tendo em vista que
muitos deles nao tém recursos para viajar de énibus ou carro.

De um ponto de vista antropoldgico, veremos os fendmenos mi-
gratérios de uma perspectiva social, cultural, econdmica e politica. Em
outras palavras, padroes e processos de migragao, bem como seus efei-
tos e suas consequéncias. Neste texto, acompanharemos as experiéncias
vividas por Gerson e Elena. Essas experiéncias podem ser multiplicadas
e nos contar sobre novas formas de pertencimento e relacionamento

3 O artigo de Osorio e Phélan (2019), citado anteriormente, nos indica altas taxas de migracdo para 2019. No entanto,
apesar da opacidade dos dados, as pesquisas na Venezuela e os observatdrios internacionais mostram que essa
migragdo continua em ascensao.

4 Em 2019, a visita de Michelle Bachelet, Alta Comissaria da Organizagdo das Nagdes Unidas (ONU) para os Di-
reitos Humanos, destacou que as sangdes dos Estados Unidos ao comércio de ouro venezuelano agravam a crise
econdmica do pais. A extragdo de ouro aumentou devido ao declinio do petréleo e levou o governo a tolerar a mi-
neragdo ilegal e estabelecer ligagdes com atores armados irregulares. Embora o ouro gere renda, seu comércio nao
¢ regulamentado, tornando dificil distinguir entre ouro legal e aquele obtido com danos ambientais e perda de vidas
humanas. A produgéo de ouro na Venezuela parece estar ligada a graves problemas socioambientais. A necessidade
de questionar esses mecanismos de renda que violam os direitos humanos ¢ considerada fundamental para enfrentar
essa crise que continua desde entdo.
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entre grupos, como também sobre a adaptacio cultural e a mudanga
social que ocorrem nas comunidades afetadas.

A emergéncia humanitdria na Venezuela é complexa e atua como
fator dinAmico nos cenarios sociais, incluindo diversas formas de es-
cravidao moderna e exploracao sexual. Os defensores dos direitos hu-
manos declararam formalmente que a emergéncia humanitdria é uma
crise de origem politica (e ndo produto de desastres naturais ou outros
elementos) (Araujo Cuauro, 2020, p. 93). A regido do estado de Bolivar
destaca-se pela magnitude de suas riquezas minerais, e a expansao e a
exploragao indiscriminadas da mineragio informal tém aumentado a
criminalidade e a violéncia no sul do pais.

A situagao ¢é grave e, entre os principais riscos e violagoes enfrentados
por mulheres e meninas nas proximidades do Arco Mineiro do Orinoco,
localizado nos municipios de El Callao, Roscio e Sifontes, no estado de
Bolivar, estdo o trifico de pessoas, a exploracio laboral e sexual, abusos,
serviddo, trabalhos forcados, mutilagoes, desaparecimentos e assassinatos.
O estado de Bolivar torna-se um ponto de trinsito e destino para mulheres
e meninas vitimas de crimes como tréfico de pessoas e exploragio sexual,
com a cumplicidade de importantes autoridades (Garcia-Carreno, 2022,
p. 161).

Além disso, ¢ importante destacar que esse estado abriga diversos gru-
pos indigenas. Nessa regiao, onde abundam as riquezas minerais, podem
ser identificados nove povos indigenas de paises vizinhos: Inga, Guanano,
Kubeo, Wapichana, Tukano, Matako, Macuxi, Kechwa e Tunebo. Embora
representem menos de 1% da populagio total do pais, esses povos indige-
nas contribuem para a diversidade cultural e social da regiao e enfrentam
seus proprios desafios em meio as complexidades da emergéncia humani-
téria e da exploragao dos recursos naturais (Garcfa-Carrefo, 2022, p. 163).

A viagem selvagem de Elena e Gerson

Interessada na antropologia das migragoes, conheci as histérias de
Fania, Elena, Gerson’ e outras familias. A louca viagem de Fania ao
Brasil aconteceu muito antes, nos anos 2000, quando Chavez Chegou

5 Por questdes de seguranga e anonimato, os nomes dos informantes foram alterados.
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ao poder e Fania ganhou uma bolsa de estudos em uma universidade
brasileira. Conheci Elena em 2000, em um cabeleireiro perto de minha
casa em Caracas. Lembro daquela vez que fui ao saldo cortar e secar o
cabelo porque era meu primeiro dia de faculdade. Elena comecou a
ser minha cabeleireira nessa conversa. Enquanto cortava meu cabelo,
ela me contou sobre sua filha, sua mae, sua irma Fania. Lembro-me
de comentar com ela que tinha come¢ado a estudar Antropologia na
Universidade Central da Venezuela, e Elena me disse que nunca soube
o que era antropologia; mas isso sua irma Fania sabia, porque ela, Fania,
havia estudado ciéncias sociais na mesma universidade.

H4 mais de vinte anos, minha ligagao com a familia de Elena per-
siste e se tornou um elemento central de meu trabalho de campo em
temas como politica e religido. A relagio com Elena e a sua viagem,
retratada como uma viagem selvagem, adquire uma relevincia essencial
para entrelagar as vdrias histérias nesse contexto.

O ano de 2019 trouxe um turbilhao de provagoes para Elena, Fa-
nia e a familia. Fania foi vitima de uma doenca no Brasil. Embora a
adversidade fosse didria, a conexiao entre as irmas tornou-se mais crucial
do que nunca. Elena, travando suas préprias batalhas devido ao “dia-
betes insipidus” em meio as condi¢oes na Venezuela, sentiu o peso da
divida pendente de sua irma. A distincia, Fania foi o principal apoio
durante as crises de Elena, oferecendo apoio financeiro e medicamen-
tos essenciais. No entanto, chegou o momento em que Elena decidiu
escrever seu proprio ato dramdtico nessa histéria. Embarcou em uma
viagem, tragando um caminho de Caracas a Recife, no nas asas de um
avido, mas em estradas acidentadas. Seu objetivo era claro: estar com
Fania, em plena luta contra o cincer de mama. Nesse cruzamento de
histérias, as irmas tentam se acomodar em suas tragédias.

Elena, imersa no mosaico das migragoes que atravessam as fron-
teiras nacionais, embarcou numa viagem que ressoou como um rito
de passagem e transformacdo. Do terminal de onibus de Caracas, sua
jornada a levou as terras de Santa Elena de Uairén, no coragao do esta-
do de Bolivar, um enclave transitério onde encontrou refigio em uma
estadia precdria que durou dois ou trés dias. Essa breve pausa foi apenas
um preladio, pois de Santa Elena de Uairén seus passos a conduzi-
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ram em diregao a Boa Vista, e de 14 ela mergulhou na jornada rumo
ao Recife. Ao longo de trés semanas, o percurso forjou uma narrativa
de contradicoes: precariedade versus solidariedade, inseguranca versus
encontros reveladores, fome lidando com momentos de espiritualidade
compartilhada.

A trilha de Elena juntou-se as trilhas que percorrem o espago entre
Caracas e Santa Elena de Uairén, girando pelas cidades de Barcelona,
Ciudad Guayana, Upata, El Callao, Tumeremo e El Dorado. Nesse pas-
seio, o tecido do tempo foi esticado ao longo de 24 horas, percorrendo
uma distancia de 1.260 quildmetros que se tornaram os passos da sua
peregrinacao. No entanto, o roteiro ganhou novas dimensoes quando,
das terras de Pacaraima, ultrapassou o norte do Brasil. Esse caminho,
esculpido com travessias de ferries e estagoes onde se ligam diferentes
histérias de percursos, estendeu-se por mais de 6.500 quilémetros. Um
testemunho tangivel da vastidao e da complexidade da jornada.

Nesse cendrio, Elena encarna a narrativa compartilhada por mui-
tos que cruzam fronteiras em busca de uma vida. A histéria de Elena
ressoa com a marca de quem, como ela, nao estava preparada para as
exigéncias de uma jornada que corta a Amazodnia, uma densa selva de
desafios.

Se olharmos para a maior parte da produ¢io de estatisticas de
refugiados do Alto Comissariado das Nag¢oes Unidas para Refugiados
(ACNUR), percebemos que o Brasil é um dos maiores anfitrides de
venezuelanos deslocados e jd abrigou cerca de 260 mil desde 2019 (data
aproximada) (ACNUR, 2020). Esse valor refere-se a requerentes de asi-
lo, refugiados politicos e migrantes tempordrios. Este tltimo é precisa-
mente o caso de Elena.

A maioria dos migrantes chega ao pais pelo estado de Roraima,
que ¢ a principal porta de entrada entre a Venezuela e o Brasil. O go-
verno brasileiro, com apoio federal, assim como o ACNUR e outras
agéncias da ONU, organizagdes nio governamentais e sociedade civil,
tenta prestar assisténcia humanitdria durante a “Operagao Acolhida”,
como foi chamada a politica de recep¢io de migrantes na fronteira. Essa
foi exatamente a primeira parte da viagem de Elena. A viagem selvagem
comeg¢a em um cendrio de crise econdmica e politica na Venezuela. Ela
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j& havia cogitado a ideia de emigrar diversas vezes, alids, sua filha emi-
grou para os Estados Unidos no inicio de 2019.

No caso do Brasil, para mitigar os multiplos efeitos da chegada em
massa de estrangeiros a Roraima, o governo federal acionou as Forgas
Armadas, repassando recursos para a criagao de estruturas tempordrias
de alojamento, alimentagio, atendimento médico, satde etc. (Vascon-
celos; Machado, 2021). No 4mbito da implementagao dessas politicas,
Elena conseguiu encontrar alojamento e acessar parte desse sistema de
acolhimento, com algumas circunstancias. Ela pode ser recebida como
“héspede desejével” em Boa Vista, pois sua condigao econdmica “per-
mitia” que ela tivesse acesso a alguns recursos, como eventualmente po-
der se conectar a internet e pagar um quarto, jd que sua irma Fania fez
algumas transferéncias bancirias de Recife.

Porém, nessa mesma operagdo, podemos perceber que existem
diferengas entre os migrantes venezuelanos, que foram determinadas
pelo tipo de politica implementada em Boa Vista pelas Forgas Armadas
brasileiras. Diferentes formas de exclusao e expulsao podem ser identi-
ficadas para os novos imigrantes considerados indesejéveis.

Por exemplo, no texto “Uma missao eminentemente humanitdria?”
(Vasconcelos; Machado, 2021), sobre a operacio militar de recep¢io e
gestdo em abrigos para migrantes venezuelanos em Boa Vista, podemos
perceber que existem diferentes formas de exclusao. Nesse artigo, des-
creve-se que, por meio da “Operagio Acolhida’, também ocorre uma
limpeza de espagos publicos com o despejo de venezuelanos antes de
ocuparem pragas, ruas, avenidas, terrenos baldios, edificios abandona-
dos etc. A maioria dos venezuelanos, principalmente desde outubro de
2018, distribuiu-se em abrigos espalhados pela capital de Roraima, a
cerca de 215 quilometros da fronteira com a Venezuela. O problema
parece ser que os venezuelanos nao gozam da simpatia geral da popula-
¢ao local, demonstrando falta de reconhecimento dessa alteridade.

Outro dos primeiros desafios que Elena enfrentou durante sua jor-
nada foi superar as barreiras linguisticas. Embora o ordenamento juridi-
co brasileiro confira aos venezuelanos, independentemente de sua situ-
agao imigratdria, o direito ao trabalho e o acesso a servi¢os, bem como
registros administrativos e documentos assistenciais, também autoriza
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o acompanhamento minucioso da inclusio da populagao venezuela-
na. Além disso, idealmente, potencializa a localizagao dessa populagio
no local de trabalho, educa¢io convencional e assisténcia social, entre
outros aspectos. Porém, na prdtica, é bem mais complicado. Elena sé
conseguiu acessar parcialmente essa assisténcia durante sua estada, o
que talvez tenha facilitado sua ida ao Recife.

Na viagem, Elena conheceu Gerson. Ele tinha 23 anos e também
era de Caracas, do mesmo bairro que Elena, Fania e toda a familia. Ger-
son ¢ muito disposto a aprender a se comunicar em portugués, o que fa-
cilitou muito a jornada que enfrentaram. Ambos mantiveram um bom
relacionamento, o que lhes permitiu, a principio, entender e traduzir
e, posteriormente, aprender um pouco da lingua. A barreira do idioma
foi definitivamente um dos maiores obsticulos de Elena durante sua
viagem e sua estada. Por outro lado, Gerson conseguiu ter mais acesso
do ponto de vista administrativo.

Gerson ¢ um jovem com cerca de 1,70 m de altura, uma presenca
que transmite confianga. Sua constitui¢io esbelta e atlética revela o fruto
de sua dedicagdo ao basquete e ao beisebol. Cabelos escuros com mechas
retas brilhando com gel. Seus olhos castanhos escuros fazem dele um jo-
vem comum de qualquer bairro de Caracas. Gerson nao sé se destaca
pela aparéncia, mas também pela atitude firme e apaixonada que emana
dele. Com um olhar que nio tem medo do portunhol, Gerson encarna a
mistura da tradi¢do de uma geragao criada numa Caracas modesta com a
modernidade de quem s6 conheceu a histéria do chavismo.

Apesar do profundo amor por sua familia, Gerson ¢ um jovem
que ndo ¢ estranho aos desafios econémicos e sociais que a Venezuela
enfrenta. Claramente, ele testemunhou como a didspora venezuelana
deixou marcas em seu ambiente mais préximo, observando como ami-
gos e familiares tomaram a decisao de emigrar em busca de um futuro
menos perturbado. Esse rapaz, apesar de nio ter feito o ensino superior,
nao deixa de cogitar a possibilidade de estudar e trabalhar no Brasil se
as condi¢oes o permitirem. Entende que falar outro idioma e ter um di-
ploma pode fornecer ferramentas valiosas para uma melhor integracao.

Os valores que sustentam a vida de Gerson sio fortes. Amizade, le-
aldade e solidariedade ocupam um lugar fundamental em sua visao de
mundo e ele o demonstra com seus esfor¢os. Incutido por seus pais, ele
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internalizou a importincia do esfor¢o constante e da perseveranca na bus-
ca de seus objetivos. Gerson diz que considera profundamente suas raizes
catdlicas venezuelanas; com um profundo sentimento de pertencimento,
ele carrega consigo um sentimento de orgulho de seu bairro, Petare.

Enquanto navega na encruzilhada entre as realidades de uma Ve-
nezuela em ruinas em um 6nibus precirio, Gerson simboliza uma ge-
racao que busca sobreviver ao “chavismo” e navega entre ir 4 igreja nas
manhas de domingo com a familia e dangar nas festas de santo dos
amigos da vizinhanga®.

Doencas como tecidos e Dr. José Gregorio Hernandez como
esperanca

Durante a viagem de Elena e Gerson ao Recife, um elo se estabe-
lece entre suas histdrias ao trocarem experiéncias. No decorrer da con-
versa, eles descobrem que compartilham a mesma afiliagao a uma igreja
em Palo Verde, perto de seu bairro no leste de Caracas, e a devogao aos
mesmos santos, incluindo Dr. José Gregorio Herndndez. Todos rezam
para ele pedindo ajuda.

O Dr. José Gregorio Herndndez nasceu em 1864 em Isonotu, no
estado de Trujillo. Ele cresceu em uma familia profundamente conser-
vadora com uma fé catélica rigorosa. Alcangou uma excelente repu-
tagao como médico e desempenhou um papel influente na criagio e
na reorganizagio de vdrios ramos da medicina moderna na Venezuela.
Atualmente, ¢ uma figura reconhecida e vigorosa na categoria de santo
popular, sendo um dos espiritos curadores mais importantes no contex-
to da veneragao de Maria Lionza’ (Ferrdndiz, 1991).

6 “Fiestas de Santo” sdo eventos rituais na santeria, uma religido afro-caribenha sincrética que combina elementos
iorubas e catolicos. Cada crente tem um “orixa” ou divindade protetora, associado a um santo catélico, e as festivi-
dades sdo celebradas em sua homenagem. Essas cerimonias incluem musicas, dangas, oferendas e cantos, fortale-
cendo a conexdo espiritual e comunitaria dos praticantes, enquanto eles honram e buscam a prote¢do de seus orixas.

7 O culto a Maria Lionza na Venezuela ¢ uma manifestagdo sincrética que combina elementos indigenas, africanos e
catolicos. Centra-se na veneragdo da figura de Maria Lionza, divindade espiritual considerada protetora da natureza
e curadora. Os seguidores realizam rituais em espagos naturais, buscando se comunicar com os espiritos da terra, os
ancestrais e herdis da independéncia por meio da possessdo e da danga. E originrio da regido de Yaracuy.
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Em seus encontros por meio de médiuns, o Dr. Herndndez conser-
va grande parte dos costumes e das orientagoes discursivas de um médi-
co. Vestido com um jaleco branco que reforga sua disciplina controlada,
ele realiza consultas, ouve com cortesia os pacientes, realiza exames e
colabora com outros membros da familia para entender a amplitude do
problema de satde. Realiza procedimentos médicos, incluindo a desin-
fecgao de feridas, ocasionalmente encaminha pacientes para especialistas
vivos e escreve prescrigoes a mao. No contexto do culto a Marifa Lionza
e do espiritismo venezuelano®, o Dr. Herndndez desempenha simulta-
neamente trés papéis distintos: ¢ respeitado como médico, reverenciado
como um santo milagroso e reconhecido como um espirito poderoso.

Esta devocio ao Dr. Herndndez transcende as fronteiras venezue-
lanas, estendendo-se a outros paises da regido. A crenga em sua capaci-
dade de fazer milagres e curar doengas é comum entre seus seguidores.
Seu tdmulo, localizado em um cemitério da cidade de Caracas, é um
local de veneragio ao qual sdo atribuidos numerosos milagres e curas
extraordindrias (Ferrandiz, 1991).

A proposta de canoniza¢io da Igreja Catélica para o Dr. Herndndez
ganhou amplo suporte na Venezuela, com lideres religiosos e politicos
apoiando sua causa. A beatificagio ocorreu em abril de 2021. A devogao
20 “médico dos pobres”, como ¢é conhecido localmente, estende-se a va-
rios paises da América Latina e do Caribe, entre eles Colombia, Equador
e Republica Dominicana, além das Ilhas Candrias, na Espanha.

O Dr. José Gregorio Herndndez ¢, entao, uma espécie de caleidos-
cépio, que, ao se mover, nos dd diferentes paisagens e figuras usando os
mesmos elementos em seu interior. Nesse caleidoscépio, vemos: a crise
atual, histérias de migragoes, histéria do petréleo, um santo popular de
constantes viagens e reconversoes, entre outras coisas.

A explosao do pogo “Zumaque 17, o primeiro pogo de petréleo
comercial, em 1914 em Mene Grande, estado de Zulia, marca o inicio

8 O espiritismo venezuelano ¢ uma religido popular que combina elementos do catolicismo, o culto a Maria Lionza,
a santeria e crengas indigenas e africanas. Originou-se na Venezuela em meados do século XIX e se espalhou nao
apenas por todo o territorio venezuelano, mas também para outros paises da América Latina ¢ do Caribe. Con-
centra-se na comunicagdo com os espiritos, e os praticantes acreditam que estes podem ajudar as pessoas na vida
cotidiana e na cura de doengas. Embora existam outras expressdes do espiritismo, o culto a Maria Lionza ¢ uma
das praticas mais populares. Essas praticas religiosas tém sido objeto de polémica e criticadas por alguns setores
da sociedade venezuelana, bem como pela Igreja Catélica, mas continuam sendo uma parte importante da cultura
popular do pais.
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da era do petrdleo na Venezuela e anuncia a chegada da modernidade,
com sua transformagao socioecondémica. Isso tornou o pais um impor-
tante destino para a migragao internacional durante grande parte do
século XX, remodelando a demografia por meio da migragao interna e
externa (Lander, 2006).

A imigracido proveniente das Candrias tem raizes coloniais, mas
a sua ascensao coincide com os efeitos da Segunda Guerra Mundial
(1939-1945) e da Guerra Civil Espanhola (1936-1939), que geraram
uma grande crise humanitdria na Europa e levaram 4 emigragao de mi-
lhoes de europeus. Nesse contexto, o Estado venezuelano implementou
politicas migratérias que favoreceram a migragao europeia, sob a pers-
pectiva positivista de “melhorar a raga” (Margolies, 1994).

A migragao candria conheceu o seu ponto culminante entre 1936,
com o governo de E. Lépez Contreras, e os anos 1950, na ditadura de
M. Pérez Jiménez (1948-1958). Por outro lado, a migracao latino-ame-
ricana e caribenha teve seu auge nos primeiros vinte anos de democracia
(1960-1980), devido a inclusdo social e econémica na Venezuela. O pais
tornou-se um dos principais destinos de cidadaos de virios paises em bus-
ca de melhores condigoes de vida. Embora as politicas estatais tenham se
tornado restritivas em vista do controle do fluxo migratério, uma porcen-
tagem significativa de imigrantes conseguiu se instalar e se estabelecer na
Venezuela. A crise econémica da década de 1980, conhecida como “sex-
ta-feira negra”, provocou uma recessao na migragao. No entanto, o fluxo
colombiano foi reativado de 1996 a 2006, desta vez nao como migracao
econdmica, mas como refigio em razdo do conflito armado colombia-
no (Palma, 2015). Essas comunidades migrantes com sede na Venezuela
enviaram remessas a seus paises de origem para sustentar suas familias e,
quando possivel, viajaram para manter seus lacos culturais e religiosos.

Assim, a devogao a José Gregorio Herndndez foi uma das princi-
pais contribuigoes culturais e religiosas dos migrantes aos seus paises de
origem. Hoje, com a migragio de mais de 5 milhées de venezuelanos
para outros paises da regido, essa devogao se difundiu como simbolo em
um continente afetado pela desigualdade e pela pobreza.

Em resumo, a no¢ao de “colisao de momentos histéricos” surge na
época de José Gregorio Herndndez como um fendémeno que conecta
vérios aspectos da histéria venezuelana. Enraizado na criagao do culto
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em torno do timulo do Dr. Herndndez apés sua morte, a nogao capta
a confluéncia de multiplos eventos e desenvolvimentos ao longo do sé-
culo XX na Venezuela. Essa evolu¢io coincidiu com momentos cruciais
da histéria da Venezuela, incluindo a migracio em massa que o pais
recebeu nas tltimas décadas e a atual didspora que enfrenta.

A viagem de Elena e Gerson ao Brasil se insere nessa narrativa,
pois simboliza a relagao continua entre a devogao ao Dr. Herndndez e
a experiéncia migratéria. A medida que os venezuelanos embarcam em
novos caminhos, eles também levam consigo sua fé profundamente en-
raizada no “médico dos pobres”. Neste cendrio histérico e migratério, a
figura do Dr. José Gregorio Herndndez torna-se um simbolo duradouro
de resiliéncia, devogao e unidade para a didspora venezuelana.

“Bolsa Familia” para Gerson

O programa de assisténcia social no Brasil conhecido como “Bolsa
Familia” é um programa de transferéncia condicionada de renda cujo
principal objetivo é apoiar familias de baixa renda. Essas familias rece-
bem um complemento econdmico desde que atendam a determinados
critérios estabelecidos pelo Ministério do Desenvolvimento e Assistén-
cia Social, Familia e Combate 2 Fome. Esse ministério é responsavel
por estabelecer a elegibilidade das familias para receber esses recursos,
por meio de um cadastro em vigor desde 2003. Além disso, existe um
cadastro central que identifica e inclui populagdes de baixa renda nesse
tipo de programa de governo. No caso do programa “Bolsa Familia” no
estado de Roraima, sua implementagao ¢ descentralizada, com o gover-
no federal, estados e municipios desempenhando diferentes papéis. No
nivel federal, o Ministério da Cidadania é o principal érgao executor e
conta com o apoio da Caixa Econdmica Federal, banco publico respon-
sdvel pela entrega dos pagamentos.

Os venezuelanos, independentemente de seu status de imigragao,
podem se inscrever no “Bolsa Familia”, desde que atendam a certos cri-
térios de elegibilidade. Este foi o caso de Gerson, embora sua inscrigao
nao garantisse sua elegibilidade ou acesso a beneficios. Gerson acabou
recebendo uma bolsa por meio desse programa.
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De acordo com as estatisticas brasileiras de 2020, 13,5 milhées de
familias tém acesso a ajuda dos beneficidrios do programa. Foi consta-
tado que pelo menos 16.707 venezuelanos eram beneficidrios do “Bol-
sa Familia” (ACNUR, 2020). Em fevereiro de 2021, Gerson perdeu o
acesso a esse programa devido as péssimas condigoes em que se cadas-
trava no Bolsa Familia de Boa Vista, pois seu passaporte estava prestes
a expirar.

Como muitos outros venezuelanos, a dificuldade em acessar a aju-
da do “Bolsa Familia” pode ocorrer em razao da falta de informagao e
das barreiras do idioma, principalmente em relacao aos documentos
vencidos. Foi o que aconteceu com Gerson, cujo passaporte caducou
enquanto ele se encontrava em processo de pedido de ajuda.

Seu plano inicial era ficar por alguns meses. No entanto, surgiram
problemas como a expira¢io do passaporte, a impossibilidade de reno-
var o documento no Brasil, o fechamento da fronteira, as dificuldades
de retorno por terra e a instabilidade na regiao devido aos perigos na
drea do Arco Mineiro na Venezuela. Essas condi¢oes complicaram ainda
mais sua situacio. Finalmente, depois de meses de aventuras, Gerson
chegou a Curitiba apés ingressar no programa de ajuda aos migrantes
venezuelanos.

Segundo Garcia (2019, p. 16), os migrantes venezuelanos que vi-
vem na cidade de Curitiba e que deixaram as fronteiras a partir de 2015,
nos anos posteriores a posse de Nicolds Maduro como presidente, en-
quadram-se na defini¢ao de migra¢do forcada (refugiados) relacionada a
problemas estruturais como pobreza, desemprego, corrupgao, hiperin-
flacao, inseguranga, escassez de alimentos e remédios, ineficiéncia dos
servigos publicos, politicas econdmicas restritivas que afetam o aparato
produtivo, entre outros. Além disso, menciona que a cidade de Curitiba
representa um polo de oportunidades para os migrantes venezuelanos e
destaca a qualidade de vida como condigao fundamental para se firmar
como destino migratério.

O artigo ressalta a importancia da colaboragao entre diversos ato-
res sociais para lidar com os desafios enfrentados pelos migrantes vene-
zuelanos nessa regiao. Destacam-se algumas iniciativas de organizagoes
nao governamentais, como a atuagao da “Caritas Regional do Parang”
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na protegao e na defesa dos migrantes, bem como os esfor¢os da Uni-
versidade Federal do Parand (UFPR) e da Pontificia Universidade Caté-
lica do Parand (PUC-PR), oferecendo aulas de portugués e estabelecen-
do programas para melhorar as condicoes de integracao dos migrantes,
abordando aspectos como acesso a educagio, qualificagao profissional,
assisténcia médica, regularizagao de documentagao e cidadania. Em sin-
tese, 0 artigo traga um panorama da migracao venezuelana em Curitiba
e destaca algumas iniciativas voltadas para enfrentar os desafios enfren-
tados pelos migrantes nessa cidade.

O aprendizado do idioma levou Gerson a visitar diversas institui-
¢Oes para se integrar o mais rdpido possivel e se fixar em Curitiba.

Em maio de 2022, enquanto os vestigios da pandemia persistiam
e a crise politica no Brasil se intensificava, Gerson, vdrios meses depois
de chegar ao Brasil e hd algumas semanas em Curitiba, compartilhou,
por meio de uma conversa no WhatsApp, uma observagio perspicaz:
“O carimbo do Dr. José Gregorio é mais valioso que o proprio passaporte
venezuelano”. Ele ainda tinha um longo periodo de seis meses antes
que o consulado venezuelano finalmente concedesse acesso a seus do-
cumentos, permitindo que voltasse e chegasse a tempo para o funeral
de sua mie. O determinante que o levou a deixar Caracas, a delicada
condi¢ao diabética de sua mae aliada a escassez de insulina e as precdrias
condi¢des de vida, acabou por minar seus esfor¢os em novembro de
2022. Gerson voltou a Curitiba em dezembro de 2022.

Tanto Gerson quanto Elena enfrentaram meses de instabilidade
em sua adaptagio ao Brasil, estabelecendo uma sélida amizade por meio
de experiéncias como rosdrios no énibus, santinhos do Dr. José Grego-
rio Herndndez, domingos na igreja e prdticas espiritas. As oragdes os
uniram, oferecendo-lhes apoio na travessia da fronteira. Eles se apoia-
ram financeira e espiritualmente. A figura do Dr. José Gregorio Her-
ndndez, “o médico dos pobres”, torna-se um vinculo significativo entre
eles quando encontram uma espécie de “economia da oragio” — em suas
palavras: “se rezarmos juntos é mais barato” — diante das dificuldades da
viagem migratdria.
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