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RESUMO

JORGE, Pedro H. S. Adultos na fé: os rituais de passagem de catolicos e presbiterianos e o
posicionamento dos iniciados em relagéo ao sincretismo religioso. 2009. 122 f. Dissertacao
(Mestrado em Ciéncias Sociais) - Instituto de Filosofia e Ciéncias Sociais, Universidade do
Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2009.

Essa dissertacdo compara 0s processos de construcdo identitaria das igrejas catélica e
presbiteriana e a socializagdo dos fiéis em cada uma delas para identificar a influéncia desses
fatores nas atitudes de catdlicos e presbiterianos frente ao sincretismo religioso. A adesdo a igreja
catllica é, via de regra, definida em termos da participacdo nos sacramentos. Nessa identidade
sacramental preconiza-se 0 aspecto encantado e mistico sobre o intelectual e a unidade dogmatica
tende a desempenhar um papel secundario. Contrariamente, no caso do protestantismo a
identidade tende a ser definida em termos intelectuais, j& que o critério para a participacéo ¢ a
confissdo a reta doutrina tal como esta definida nas confissdes de fé. Alem disso, as diferencas
organizacionais entre as duas igrejas parecem interferir nesse processo de formacdo das
identidades. A igreja catdlica, por concentrar em uma imensa unidade as diversas maneiras de se
aderir a ela, pode ser classificada como uma organizagdo de massas. J& a igreja presbiteriana mais
parece uma organizacdo de quadros, menor, mais inflexivel & diversidade, ela doutrina seus
quadros internamente através da Escola Biblica Dominical. Para entender a sociabilidade e
educagdo religiosa de cada igreja escolhi estudar dois grupos de preparacdo para rituais
homologos: a Crisma no caso catélico e a Publica Profissdo de Fé no caso presbiteriano. Ambos
podem ser classificados como ritos de iniciacdo, pois dramatizam a passagem dos fi€is da
infancia para a maturidade espiritual.Uma vez adultos na fé, tanto catdlicos quanto presbiterianos,
deveriam, segundo a visao institucional, repudiar ao sincretismo religioso, pois ndo se pode servir
a dois senhores. Mas sera que essa rejeicdo ao sincretismo de fato acontece? Se ndo, de que
formas ele se manifesta entre catélicos e presbiterianos? Sdo essas as perguntas que pretendo
responder.

Palavras-chave: Igreja catdlica. Igreja presbiteriana do Brasil. Organizacdo eclesiastica.
Socializacéo religiosa. Rituais de passagem. Sincretismo religioso.



ABSTRACT

This Master’s thesis compares Catholic and Presbyterian churches’ identity construction
processes and the socialization up each of these churches in order to identify the influence of
these factors on Catholic and Presbyterian faithfull’s attitudes toward religious syncretism. A
person is considered as a member of Catholic church if receives Catholic sacraments. This
sacramental identity values more the enchantment aspect of faith over the intellectual, also it
plays down the faithfull’s intellectual adherence to church dogma. In contrast, in Protestantism a
church identity is defined in intellectual terms. To be a member of a church is to confess the
doctrine defined as right by this church. In addition, organizational differences of the Catholic
and Presbyterian churches seem to affect these distinct identity construction processes. Due to its
ability to include in a same huge unity a large diversity of being religious, the Catholic Church
can be classified as a “igreja de massa” (or “church for the mass” while the Prebyterian church
organization can be identified as “igreja de quadros” (or “church for leadership”). Smaller, more
inflexible toward diversity than Catholic Church, the Presbyterian one indoctrinates their
members within the church through Bible Sunday School. In order to understand the sociability
and religious education processes in each church, | choose to research two preparatory study
groups for similar rites of passage: the ritual of “Confirmation”, for the Catholic case, and the
ritual of “Public Profession of Faith”, for the Presbyterian. Both can be identified as iniciation
rituals because both dramatize the passage of the faithful from Spiritual childhood to Spiritual
maturity. Once being adult in faith, both catholics and presbyterians must, acording to their
institucional views, repudiate religious syncretism, because “one cannot serve two Masters”.
Would religious syncrestim rejections in fact occur equally in both churches? If not, what differs
catholics from presbyterians? These are questions | intend to answer.

Key-words: Catholic church. Presbyterian church in Brazil. Church organization. Religious
socialization. Rites of passage. Religious syncretism.
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INTRODUCAO

O debate acerca do sincretismo religioso tem suscitado no ambito das Ciéncias Sociais
brasileiras uma profusdo de trabalhos, investigando, sobretudo a relagdo entre a religido catolica
com as religides de tradigdo africana e também, mais recentemente, entre essas ultimas e o
protestantismo pentecostal. Sendo o conceito de sincretismo bastante polissémico, faz-se
necessario comegar por circunscrevé-lo.

Entendo o sincretismo como um conceito universal, ¢ ndo como caracteristica
essencialmente brasileira, que serve apenas para explicar a nossa situagdo religiosa e étnico-
racial. Para tanto me apoio na revisdao deste conceito proposta por Sanchis (1994). Segundo esse
autor, a abordagem do sincretismo estendida para o campo genérico da cultura ndo se limitaria a
identificar confusdes, misturas, paralelismos ou empréstimos, mas antes, permitiria considera-los
como fendmenos proprios dos grupos em contato. Estes grupos se utilizariam das relagdes
apreendidas no mundo do outro para ressemantizar o seu proprio universo, sejam elas na diregao
do enfraquecimento ou do refor¢o de sua identidade social. Sob esta perspectiva, pretendo
empreender uma comparagdo entre os catolicos e os protestantes historicos, mais
especificamente, presbiterianos, a respeito da categoria do sincretismo, seja ela manifesta na
atitude dos fi¢is de freqiientarem duas ou mais religides concomitantemente, ou apenas no
discurso através de incorporagdes de diversas tradigdes religiosas na construgdo de uma
religiosidade pessoal.

Diversos trabalhos apontam para a existéncia de uma pratica sincrética no catolicismo
brasileiro, caracteristica proveniente do proprio modelo da religido, que mantém a diversidade em
uma enorme unidade, além de fatores historicos da sua implantacdo no Brasil e do trajeto
percorrido até se tornar a religido hegemonica no pais.

Sanchis (2003) entende o catolicismo como estrutura virtualmente sincrética, gragas
principalmente, a sua tendéncia a articular f&é com aparelho institucional. “Uma fé em forma de
religido”. Dai que sua estrutura organizacional, sua visdo de um universo mediador do sagrado,
seu culto carregado de presenga incorporal e cosmica o condicionam a cotejar-se no seu proprio
espago € em um nivel equivalente com outras religides com as quais, naturalmente convive.

Contribui ainda para isso sua afinidade com a visdo mitica e com a linguagem simbolica, que
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orienta os espiritos numa determinada dire¢do sem, contudo, definir fechadamente um
significado.

Aliado a isso outro fator decisivo para o carater sincrético do catolicismo brasileiro ¢
modo como a religido se inseriu no pais. Ainda de acordo com Sanchis (2003) diferentemente do
que ocorreu na Europa, onde o catolicismo ao se implantar em locais religiosamente ja ocupados
se misturou a essas religides do passado de maneira diacronica, no Brasil, a religido trazida pelos
portugueses se viu jogada em um espago aberto e sem fim, no qual encontrou, sincronicamente,
estruturas simbolicas diferentes através da forcada aproximagdo das identidades de trés povos
desenraizados. Encontro sem duvida estruturalmente desigual, mas que produziu em nivel
individual e coletivo, identidades correlatas, justapostas, cruzadas, articuladas, nunca
definitivamente confundidas.

O modelo protestante, ao contrario, €, em termos institucionais, mais plural, admitindo a
existéncia de diversas denominacdes diferentes. Na verdade, desde seu inicio na Reforma do
século XVI, o protestantismo revelou-se incapaz de manter-se unido. Por essa razdo, ¢ muito
mais adequado falarmos em “protestantismos” (luterano, calvinista, metodista, pentecostal, etc.)
do que em um unico protestantismo. Em uma comparagdo entre catolicismo e protestantismo a
esse respeito, Rubem Alves (2004) identificou a existéncia de duas dialéticas institucionais
distintas. A primeira, caracteristica da Igreja romana, ¢ a dialética da reforma, baseada na
complementaridade, que pressupde que as necessidades da comunidade serdo capazes de refazer
e revitalizar a instituicdo, provocando uma nova sintese. Isso explica o fato da manutencao da
unidade catélica mesmo em face de um pluralismo interno cada vez mais evidente. Ja na segunda,
a dialética da ruptura, mais comum entre os protestantes, ndo mais se cré na possibilidade de
continuacdo. A esperanga de revitaliza¢ao das estruturas ¢ abandonada. Afirma-se, ao contrario, a
necessidade da criacdo de novas estruturas expressivas da comunidade gerando um maior
denominacionalismo.

Ao mesmo tempo o discurso de cada denominagdo se destaca por uma menor inflexao
dogmatica, pelo menos no caso do protestantismo histdrico, sendo possivel caracteriza-las como
mais “fundamentalistas” em relagio ao catolicismo popular brasileiro e, por isso mesmo, menos

suscetiveis ao tipo de sincretismo a que os catolicos estdo sujeitos. O que nao significa que os

! Nesse trabalho sigo a interpretagio de Veslasques Filho, segundo a qual os “fundamentalistas” sio todos aqueles grupos
religiosos que acreditam ter a posse definitiva da verdade e que por isso adotam uma postura negativa e intransigente em relagdo
ao dialogo e principalmente ao sincretismo religioso.
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protestantes estejam livres de todas as formas de sincretismo. O que ndo significa que os
protestantes estejam livres de todas as formas de sincretismo, tampouco que o catolicismo esteja
livre de dogmatismo, especialmente em suas instancias mais institucionalizadas e recentemente
no movimento de renovagao carismatica.

Mariz e Machado (1994, 1998) chamam aten¢do que, na medida em que todas as religidoes
sdo sincréticas, podemos falar apenas de atitudes positivas de valorizagdo do proprio sincretismo,
ou pelo contrario, uma negagdo de sua ocorréncia numa doutrina. Dessa forma o que tem sido
chamado de sincretismo do catolicismo popular seria o fato dessa versdo catdlica valorizar a
mistura religiosa que experimenta. Nisso ela se distinguiria do discurso ¢ do dogma do
catolicismo oficial e das igrejas protestantes que ocultam, negam e desvalorizam o sincretismo
que sofreram. O contraste entre o discurso popular catélico e da lideranca seria possivel porque
para ser considerado catolico basta apenas ter sido batizado na igreja, ndo se exige o
conhecimento e a aceitagdo do discurso oficial da institui¢do. Retomarei essa discussdo mais
adiante.

Sem desconsiderar essas questdes de ordem institucional, pretendo investigar os reflexos
que esses distintos modos de organizacdo provocam nos fiéis, uma vez que os submetem a
modelos diferentes de sociabilizagdo e¢ levam a conseqiiente formac¢do de um ethos mais ou

menos suscetivel ao sincretismo religioso.

1.1  Geénese da idéia

A idéia de se comparar os posicionamentos institucionais e da propria membresia das
Igrejas catdlica e presbiteriana em relagdo ao sincretismo religioso nasceu em 2005, quando ainda
cursava a graduacdo em Ciéncias Sociais na Universidade Federal de Juiz de Fora. Naquele ano,
assisti a uma palestra do professor Zwinglio Mota Dias’, do Programa de Pés Graduagdo em
Ciéncias da Religido da mesma universidade, sobre os diferentes modos de organizacdo da Igreja
catolica e das Igrejas evangélicas. Segundo a classificagdo do professor Zwinglio, a primeira
pode ser definida como uma organizacdo de massas, uma imensa Igreja mundial que congrega
fi¢is de diferentes realidades e crencas e os submete a um poder central Uinico. As segundas

podem ser caracterizadas como organizagdes de quadros, menores, mais autdnomas em relagdo a

2 A palestra nio foi publicada
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um poder central que nesse caso ndo ¢ mundial, mas varia de um pais para o outro, nem
tampouco ¢ personificado. Essa classificagdo parece ter sido inspirada na distingdo feita por

Weber (2004) entre congregacdes e paroquias.

Cabe aqui somente observar que o conceito de “religido congregacional” um fendmeno 1abil e nem
sempre univoco. Somente falaremos de sua existéncia quando os fiéis 1) encontrarem-se
associados numa a¢@o comunitaria permanente, sobre cujo decurso influem ativamente de alguma
maneira. Um puro distrito administrativo que delimita as competéncias dos sacerdotes ¢ uma
paroquia e nao uma congregacdo. (WEBER, 2004, p. 312) (Grifo nosso)

Como um ex-presbiteriano, desencantado gracas as conseqiiéncias ndo intencionais do
curso de Ciéncias Sociais, notei com base nos meus dezessete anos de vivéncia naquela Igreja
que ela de fato podia ser classificada assim, pois, através da instituigdo da Escola Biblica
Dominical, ela forma dogmaticamente seus proprios quadros. Além disso, essa instituigdo
proporciona ainda a constitui¢ao de grupos regulares, na medida em que os alunos sido separados
por faixa etaria e submetidos a um convivio sistematico que gera uma forte coesao grupal.

Ja na Igreja catdlica — excluindo o universo da Renovagdo Carismatica (RCC) —, apesar de
existirem grupos como os de oragdo, esses nao submetem os fiéis a um convivio sistematico,
como o “exigido” nas escolas dominicais das Igrejas evangélicas, ou seja, o espaco para o
convivio dos fiéis restringe-se a missa.

A partir de entdo me interessei por investigar as relacdes entre os modos de organizagao
das duas Igrejas, as diferentes formas de sociabilizagdo a que os fiéis sdo submetidos em ambas, a
conseqiiente constru¢cdo de um ethos catdlico e outro protestante e as diferengas entre suas

respectivas visdes de mundo.

1.2 Metodologia

Gracas a auséncia de algo similar a escola dominical no universo catdlico comecei a
pensar em uma maneira de comparar os alunos presbiterianos com os fiéis catolicos. Queria
encontrar um grupo de catolicos que se reunisse periodicamente para estudar a propria religido,
tal como fazem os presbiterianos. A solu¢do que encontrei foi partir de uma comparagdo entre
dois rituais similares das igrejas, ambos precedidos por cursos preparatorios em que os alunos

estudam as doutrinas e os fundamentos de suas respectivas crengas. Refiro-me ao sacramento
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catolico da Crisma e ao ritual presbiteriano da Publica Profissdo de Fé. A funcdo dos cursos
preparatorios, nos dois casos, ¢ a de garantir aos fi€is que participam desses rituais a
conscientizacao do significado de professar-se catdlico ou presbiteriano, as responsabilidades de
se assumir publicamente sua identidade religiosa e os compromissos dai decorrentes. Em resumo,
os dois rituais sdo similares por atestarem a maturidade espiritual dos fiéis das duas igrejas.

A escolha dos locais de pesquisa se deu quase como uma imposi¢do. Quando me mudei
para o Rio fui morar em Botafogo e soube, pouco tempo depois na Igreja Matriz de Sao Jodo
Batista, da abertura de inscri¢des para o curso preparatorio para a Crisma, o qual acompanhei
desde o inicio. Procurei nas igrejas presbiterianas dos bairros mais proximos e também em outros
da zona norte, um curso de catecimenos que também estivesse tendo inicio naquela época, mas
ndo encontrei. Em todas elas os pastores estavam esperando que um numero “suficiente” de
alunos se inscrevessem para que uma turma fosse aberta. Entdo, procurei por indicagdo do pastor
da igreja presbiteriana de Botafogo, a Primeira Igreja Presbiteriana do Rio, que por ser a maior da
cidade mantém um curso de catectimenos continuo, e comecei 14 minha observacao.

A principio a idéia era comparar os jovens catdlicos e presbiterianos, pois a Crisma ¢, ja
ha bastante tempo, recomendada pela igreja catdlica especialmente aos adolescentes, enquanto a
igreja presbiteriana, embora ndo estabelega uma idade oOtima para que os fiéis professem
publicamente sua fé, estabelece que todos aqueles que queiram se tornar membros de uma
congregagdo, sejam eles egressos de outras Igrejas ou mesmo filhos de membros da Igreja
presbiteriana, devem passar por esse ritual o que, nesse ultimo caso também ocorre, geralmente,
durante a adolescéncia. Porém, na época em que comecei minha pesquisa de campo, percebi que
a diferenca de idade entre os alunos dos dois cursos era muito grande, a tal ponto que inviabilizou
minha proposta inicial de uma comparagao entre adolescentes.

Na Matriz de Botafogo a turma de crismandos contava com dez alunos (6 Mulheres ¢ 4
Homens), todos entre quinze e dezessete anos de idade, a maioria residente nas imediagdes do
bairro, inclusive no Morro Dona Marta. Ja a classe de catecimenos da Catedral Presbiteriana do
Rio tinha uma composi¢do bem mais heterogénea. Eram aproximadamente vinte alunos cuja
média de idade girava em torno dos trinta anos, mas havia desde alunos idosos (um deles tinha 66
anos), até uns poucos adolescentes de quinze anos aproximadamente. A propor¢do entre homens
e mulheres também era bastante equilibrada, porém uma diferenca marcante entre as duas igrejas

era o fato da presbiteriana, gragas a sua localizacdo mais central, congregar fi¢is de varias partes
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da cidade. Os quadros abaixo ilustram bem as diferengas entre os alunos do curso catdlico e os do

curso presbiteriano. Gostaria de salientar que os nomes dos alunos sao ficticios.

Perfil dos alunos do curso catecumenal catdlico

Nome Género Idade | Instrugao Profissdo do | Quantas | Onde Colégio
Pai ou da | pessoas | mora particular
mae moram ou publico

em casa

Ricardo | Masculino | 16 2° grau | Manobrista | Quatro | Botafogo | Publico

anos | incompleto Estadual

Marcelo | Masculino | 16 2° grau | Chefe de | Quatro | Santa Publico

anos | incompleto | Cozinha Marta Estadual

Camila | Feminino | 18 2° grau | Enfermeira Trés Humaita Publico

anos | incompleto Estadual

Jessica | Feminino | 17 2° grau | Porteiro Seis Botafogo | Publico

anos | incompleto Federal

Igor Masculino | 17 2° grau | Empresario | Trés Botafogo | Publico

anos | incompleto Estadual

Jodo Masculino | 17 2° grau | Médica Dois Botafogo | Particular

anos | incompleto Catolico

Cintia | Feminino | 16 2° grau | Barman Quatro | Botafogo | Particular

anos | incompleto

Mateus | Masculino | 15 2° grau | Taxista Quatro | Rio Particular

anos | incompleto Comprido | Adventista

Lia Feminino | 16 2° grau | Bibliotecaria | Trés Catumbi Publico

anos | incompleto Estadual
Perfil dos alunos do curso catecumenal presbiteriano
Nome Género Idade Instrucdo | Profissao Quantas Onde Mora
pessoas
moram em
casa
Rosa Feminino | 56 anos Curso Professora | Trés Santa Teresa
Normal aposentada
Fernanda | Feminino | 39 anos 3° grau | Professora | Duas Tijuca
completo
Sandra Feminino | 35 anos 1°  grau | Doméstica | Quatro Ladeira  do
completo Barroso/Satde
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Ronaldo Masculino | 15 anos 2° grau | Estudante | Cinco Tijuca
incompleto

Antonio Masculino | 35 anos 2° grau | Almoxarife | Quatro Ladeira do
incompleto Barroso/Saude

Pedro Masculino | 52 anos 3° grau | Empresario | Trés Inhauma
completo

Manuela | Feminino | 27 anos 3° grau | Advogada | Duas Tijuca
completo

Pensei entdo em comparar os alunos catolicos com alunos presbiterianos da escola
dominical, mas pouco antes de iniciar a pesquisa nesses moldes minha orientadora sugeriu que eu
lesse O Processo Ritual de Victor Turner. Depois dele li também Os Ritos de Passagem de
Arnold Van Gennep e decidi mudar os moldes da minha comparagao, pois era evidente uma outra
semelhanga entre os rituais da Crisma e da Publica Profissao de Fé; o fato de ambos admitirem a
classificagdo de ritos de passagem.

Por esse conceito Van Gennep buscou traduzir os ritos que se fazem acompanhar de
mudangas de lugar, estado ou posi¢do social. Segundo sua teoria todos os ritos de passagem
caracterizam-se por trés fases: separacdo, margem e agregacao.

A primeira fase diz respeito ao comportamento simbolico que significa o afastamento do
individuo ou de um grupo, quer de um ponto fixo anterior na estrutura social, quer de um
conjunto de condi¢des culturais (um “estado”), ou ainda de ambos. A segunda fase abrange o
periodo de transi¢do marcado pela ambigliidade em que o sujeito ritual passa através de um
dominio cultural que tem poucos ou quase nenhum dos atributos do passado ou do estado futuro.
Finalmente, na terceira fase consuma-se a passagem e o sujeito ritual, seja ele individual ou
coletivo, permanece em um estado relativamente estavel mais uma vez. Em virtude disto adquire
direitos e deveres perante os outros de tipo claramente definido, esperando-se que se comporte de
acordo com certas normas costumeiras e padrdes éticos que vinculam os incumbidos de uma
posicao social num sistema de tais posi¢des. (TURNER, 1974)

Podemos identificar claramente essas trés fases, tanto na Crisma quanto na Publica
Profissao de Fé. Apresentarei aqui uma descri¢ao concisa dessas fases, bastante semelhantes nos

dois casos, a fim de demonstrar a aplicabilidade dessa teoria no estudo desses rituais religiosos.
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Nos dois rituais em questdo os neofitos sdo separados do restante da comunidade para
assistirem as aulas do curso preparatorio que precede a cerimdnia religiosa. Esses cursos sao
exatamente as fases liminares desses rituais, responsaveis por inculcar nos neéfitos os valores e
crengas fundamentais de suas respectivas religiosidades através do estudo das principais
doutrinas de ambas. Finalmente, a fase de agregacdo em ambos os rituais se realiza em uma
cerimdnia religiosa que marca a consumacao do ritual e a reintegracdo dos nedfitos, agora como
fiéis maduros, a comunidade.

Obviamente, existem diferencas bastante consideraveis quando comparamos a Crisma ou
a Profissdo de F¢é com os rituais tribais, sobre os quais tanto Van Gennep quanto Turner se
debrucaram, sobretudo no que diz respeito ao conteudo. No entanto, a forma e a fungdo que cada
fase desempenha para a dramatiza¢do dos rituais permanecem as mesmas, seja nos rituais tribais
ou nos religiosos das sociedades modernas. Acredito ser essa uma razdo suficiente para
classificarmos a Crisma e a Publica Profissao de Fé como rituais de passagem.

Os instrumentos metodoldgicos utilizados na elaboragdo da minha pesquisa etnografica
resultam dos pressupostos e ferramentas acumulados pela pratica antropoldgica ao longo de um
século. Neste caso, a pesquisa de campo através de observacao participante, principalmente por
se tratar de um trabalho marcadamente qualitativo e de alcance micro-sociologico. Foram levadas
em conta informagdes advindas de entrevistas (previamente marcadas ou nao) e da propria
observacao dos locais e das modalidades de relagdes que neles emergem. Para tal, o registro das
informagdes se deu em caderno de campo e em gravagdes de audio objetivando-se o maximo de
fidelidade possivel na transcri¢ao dos relatos e observagdes.

Para entender a sociabilidade e educagao religiosa de cada Igreja escolhi estudar dois grupos
de preparagdo para rituais homologos: a Crisma no caso catélico e a Publica Profissdao de Fé no
caso presbiteriano. O grupo catdlico na Igreja Matriz da Pardquia de Botafogo e o grupo
presbiteriano na Primeira Igreja Presbiteriana do Rio de Janeiro, no Centro.

Reconhego que a escolha desses grupos implica uma redugdo. Estarei observando um tipo
de catdlico e um tipo de presbiteriano e a partir deles tentarei elaborar uma etnografia que nao
pretende esgotar todas as possibilidades de manifestacao dessas religiosidades.

Para a elaboragao dessa dissertacdo a concepgao metodologica e o estilo monografico de
Clifford Geertz funcionardo como principios norteadores. Para Geertz, a nog¢do de realidade ¢

uma constru¢do cultural, uma elaboracdo que compete exclusivamente as religides e que esta
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corporificada nas nogdes de ethos e visdo de mundo. Essas por sua vez, s6 podem ser apreendidas
a partir da valorizagdo do ponto de vista nativo, revelador de interpretagdes que apresentam uma
dimensao emocional, afetiva, comportamental e cognitiva da propria realidade, entendida por ele
como uma forma de vida e ndo como um sistema abstrato. (BERGER, 1985; GEERTZ 1989).
Uma vez que a realidade ¢ o efeito de uma construgdo cultural e a cultura, enquanto teia de
significados, constitui a propria realidade, ndo ha como perceber uma cultura sendo a partir de
uma outra ou a partir de um segmento dentro dela mesma. O conhecimento ¢ construido sempre a
partir de um contraponto, de contrastes especificos, como estid exemplificado em Observando o
Isld. (GEERTZ, 2004). Nesse caso a comparagao se dara entre as igrejas catolica e presbiteriana a

respeito de seus respectivos posicionamentos com relagdo ao problema do sincretismo religioso.

1.3 Resumo dos capitulos seguintes

No capitulo II apresento as diferencas entre as identidades catolica e presbiteriana
partindo dos critérios para a participagdo dos fiéis em ambas as igrejas, analiso as diferentes
interpretagdes de catdlicos e presbiterianos a respeito dos sacramentos, a confissao a reta doutrina
protestante e os centros de infalibilidade das duas instituicdes. Tudo isso com vistas a testar
minha hipdtese de que essas diferencgas organizacionais levam a diferentes modos de socializagao
¢ construcdo identitaria dos fiéis e, conseqiientemente, a formac¢do de um ethos catdlico mais
aberto e outro protestante mais fechado ao sincretismo religioso. Além disso busco demonstrar a
aplicabilidade das dialéticas de reforma e de ruptura detectadas por Rubem Alves (2004) ao meu
trabalho, e ainda delimito os limites da defini¢do do protestantismo como a religido da liberdade
em compara¢do com o catolicismo monolitico e autoritario.

A partir da teoria desenvolvida por Van Gennep e continuada por Victor Turner nos
capitulos III e IV demonstro como o sacramento da Crisma e o ritual da Publica Profissdo de Fé
podem ser classificados como rituais de passagem, identifico as trés fases caracteristicas desses
rituais e dou maior énfase a fase de margem, pois como em todos os rituais de iniciagdo, segundo
a classificacdo de Van Gennep (1978), ou investidura de status, de acordo com Turner (1974),
essa fase ¢ a mais dramatizada. Em ambos os rituais sobre os quais me debrugo a fase marginal é
representada pelos cursos preparatorios, sdo eles os responsaveis por esclarecerem os alunos a

respeito das doutrinas religiosas que pretendem confessar, da identidade e das responsabilidades
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que pretendem assumir. Enfim, os cursos decretam o fim da infancia social o surgimento da idade
adulta.

Finalmente, no capitulo V analiso as entrevistas feitas com os alunos dos dois cursos
tentando desvendar as visGes de mundo de catolicos e presbiterianos e comparando-as

especialmente com relagdo ao seu posicionamento frente ao sincretismo religioso.
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2 SER E PRATICAR: OS SACRAMENTOS E AS DIFERENCAS ENTRE AS
IDENTIDADES CATOLICA E PRESBITERIANA

Neste capitulo apresentarei algumas caracteristicas principais a respeito das identidades
catolica presbiteriana, comparando-as, a fim de compreender a influéncia das diferengas entre as
maneiras de adesdo a essas igrejas sobre o posicionamento dos fiéis em relagdo ao sincretismo
religioso.

Segundo Mariz & Machado, no Brasil, o estudo do sincretismo religioso estd intimamente
ligado a analise da propria nocdo da identidade nacional brasileira e ao discurso oficial que
pretende enfatizar a mistura como uma caracteristica positiva e essencialmente constituinte da
identidade brasileira. O sincretismo no caso brasileiro faria parte da cultura nacional gracas ao
modelo de colonizagdo portuguesa, como salientam por exemplo Gilberto Freyre e Roberto
Damatta. (MARIZ ; MACHADO, 1994)

Contrastando com o modelo de colonizagdo portuguesa, temos o modelo inglés que
percebia a mistura de maneira e valorizava a crenga na identidade exclusiva e pura. Nesse modelo
o sincretismo tende a ser visto como uma falha que contamina a verdade e deve, portanto, ser
evitado.?

Dessa forma, catolicismo e protestantismo seriam representantes de duas formas distintas
de lidar com a diversidade. A primeira valoriza a mistura e a possibilidade de se assumir uma
identidade multipla e a segunda caracteriza-se por uma posicao anti-sicrética. Porém, Mariz &
Machado procuram desmistificar a tese do sincretismo como caracteristica singular brasileira,
enumerando diversos trabalhos em que Weber (1972) ja teria identificado a mistura entre crengas
e rituais na maior parte das religides orientias, demonstrando que muito mais do que excecao ela
se constitui como uma regra. Singular, seria sim, a identidade religiosa exclusiva e avessa a
mistura, que caracterizam, além do pensamento protestante, o catolicismo romano oficial e o
modelo colonizador inglés. Essa visdo de mundo anti-sincrética estd relacionada co a
racionalidade moderna, que no plano religioso, implica uma coeréncia entre as idéias e a ética,

uma maior énfase ao dogma e a percepgao da religido como uma escolha individual. (Idem)

3 Idem, p. 27
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Uma atitude anti-sincrética adota identidade e visdo de mundo baseadas em elementos racionais ou
racionalizantes. Argumentos, entdo, que o sincretismo no sentido de acumulagao/justificacdo de
identidades religiosas distintas ou misturas de forma ndo integrada de elementos diversos de vérias
visdes de mundo e religides, ndo ¢ especifico da cultura brasileira, mas se relaciona a uma logica
ndo racional presente nas religides ritualisticas, que ndo enfatizam os dogmas nem a escolha
individual, nem uma ética universalista. (MARIZ ; MACHADO, 1994, p. 26)

O catolicismo, embora seja uma religido com principios €ticos universalistas, assenta sua
identidade em critérios coletivos e rituais. A identidade catdlica ¢, de acordo com Boff (1976
apud MARIZ ; MACHADO 1994), sacramental. Por isso, mesmo sendo anti sincrética no plano
institucional, a igreja catdlica ndo consegue evitar o sincretismo de seus membros. Em oposicao a
essa identidade sacramental, coletiva e ritualistica, temos o protestantismo, uma religido mais
racionalizada, que rejeita o sincretismo tanto no nivel institucional como no individual. No
protestantismo o fiel se define pela crenga que possui nos dogmas ou doutrina de sua religido.*
Mariz ¢ Machado argumentam que ao contrario das igrejas protestantes onde o fiel perde sua
identidade quando abandona a pratica religiosa e deixa de ser catolico, pois se considera que a
identidade obtida através do sacramento do batismo deixaria uma marca indelével.

Na mesma linha, Rubem Alves (2004) afirma que o critério para a participacdo na igreja
catolica ¢ mistico: a participacdo nos sacramentos. A unidade dogmatica desempenha um papel
secundario. No protestantismo, ao contrario, o critério para a participagdo na igreja nao ¢ mistico,
mas antes intelectual: a confissdo da reta doutrina tal como estd definida nas confissdes de fé e
nos catecismos.

A identidade sacramental permite a0 membro da igreja “ser” sem professar os mesmos
dogmas nem manter as mesmas praticas que a instituicdo defende ao passo que a adesdo
intelectual atrela a identidade a pratica delimitada pela instituicdo. A propria organizagdo
institucional das igrejas catdlica e presbiteriana interferem em suas respectivas identidades. A
distancia entre 0 membro comum e o quadro ou lider, ou seja, entre leigos e sacerdotes, tende a
ser muito maior em uma igreja que enfatize a identidade sacramental do que naquela que
preconize a identidade intelectual. Nas primeiras sdo os rituais presididos pelos sacerdotes que
atestam o pertencimento do fiel a igreja enquanto, nas segundas a adesdo ¢ fruto de uma decisao
individual e racional, a socializa¢do tende a ser mais horizontalizada e a distancia entre lideres e

os fiéis comuns tende a ser menor.

4 Idem, p. 28
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Essas definicdes se encontram cristalizadas em grande parte dos discursos protestantes
que criticam a igreja catolica por sua estrutura hierarquica, mondrquica e com pretensdes de
infalibilidade, comparando com as igrejas protestantes destacadas como instituicdes
democraticas, abertas e defensoras do livre exame.

Visando investigar a real aplicabilidade dessas idéias, bem como, a formagdo dos
processos identitarios nas duas igrejas, apresentarei as interpretagdes divergentes de catolicos e
presbiterianos a respeito dos sacramentos. Serd que os fiéis consideram indispensavel a
participacdo em todos os rituais tidos como sagrados pelas duas igrejas, ou ha uma pressao
institucional para garantir essa participa¢do? Sdo essas as perguntas que pretendo responder ao
longo desse capitulo.

As divergéncias entre catdlicos e presbiterianos no tocante aos sacramentos sao enormes €
vao desde o numero de rituais considerados sagrados até diferengas de interpretacdo dos
sacramentos coincidentes nas duas igrejas. Para os catdlicos sdo sagrados: o Batismo, a
Eucaristia, a Crisma, o Casamento, a Ordenacdo, a Confissdo ¢ a Ung¢do dos Enfermos. Ja os
presbiterianos, filhos da reforma protestante, consideram sagrados apenas o Batismo e a
Eucaristia, pois estes sdo para eles, os Unicos rituais instituidos por Cristo no novo Testamento.
Quanto aos outros sacramentos, a igreja presbiteriana ou simplesmente os aboliu (casos da
Penitencia, da Uncao dos Enfermos e da Confirmacao), ou eles acabaram perdendo o status de
sagrados, o que significa que também deixaram de ser sacramentos, persistindo como simples
instituicdes legais, € como tais continuem sendo respeitados (sdo os casos do Casamento e a
Ordem).

A seguir analiso cada um dos sacramentos, tanto do ponto de vista formal como do
contetdo teoldgico, sem perder de vista o meu principal objetivo aqui: o de demonstrar através
das diferentes interpretacdes sobre esses rituais as diferengas organizacionais entre a igreja

catolica e a presbiteriana.

2.1  Sacramentos de iniciacdo Batismo

Formalmente, o batismo para catdlicos e presbiterianos tem muito mais semelhangas do

que diferencas: em ambos os rituais usa-se d4gua como elemento material com a justificativa

baseada na tradi¢do judaica que a considera como um elemento purificador; ambos respeitam a
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forma trinitaria (em nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo); em ambos sdo batizadas tanto
criangas como adultos e, finalmente, as duas igrejas consideram-no o sacramento pelo qual somos
apresentados a comunidade cristi’. Gragas a essas semelhancas formais a igreja catolica
reconhece como valido o batismo da igreja presbiteriana e de todas as igrejas protestantes,
embora a reciproca nio seja verdadeira. Do ponto de vista formal, uma das poucas diferengas
entre os dois rituais ¢ a presenca de padrinhos na cerimdnia catdlica o que ndo ocorre na
presbiteriana. J& no campo teologico as diferencas sdo varias. A igreja catdlica considera o
batismo condi¢do necessaria para a salvagdo, pois para ela, esse € inico meio capaz de lavar o
homem, tanto do pecado original — presente em toda a humanidade desde a desobediéncia de
Adao e Eva —, como dos pecados pessoais e assim infundir nele novamente a graca de ser
considerado filho de Deus e membro do corpo de Cristo.

Embora admita casos extraordinarios’ em que a graga batismal ndo se dé pela via
sacramental ordindria, a igreja catdlica se considera a Unica herdeira da tradigdo apostolica e,
conseqiientemente detentora da totalidade dos meios de salvagdo dados por Cristo. E assim, na
qualidade de legitima igreja — entendida aqui como corpo de Cristo — que a igreja catolica
defende que “fora dela ndo ha salvacédo”, “pois é da vontade do Pai que todos pertencam a
Igreja de Cristo” (igreja catolica). Nao obstante, também ¢é verdade, que para os catolicos a
salvacdo € universal, isto €, eles créem que Deus deseja a salvagdo de todos. Por isso, para que a
ndo pertenca a igreja catdlica seja obstaculo a salvagao de alguém, € preciso que tal pessoa se
obstine em ndo aderir a ela sabendo que estd agindo contra a vontade de Deus, se ndo estiver
convencida disso, isso ndo lhe sera um impedimento para a salvacdo. Portanto, isso significa que
mesmo aqueles que nao tém comunhdo com a igreja catdlica (ndo cristdos) como os que a tem
parcialmente (cristdos de outras denominagdes religiosas), quando se salvam ¢ por Cristo e na
igreja em que se salvam, seja em razdo daquela comunhdo parcial com a igreja catolica (dada

pelo sacramento do Batismo), seja em razdo das varias formas “extraordinarias” do Batismo.

3 Nesse sentido, segundo a classificagdo dos rituais de Van Gennep o batismo pode ser considerado um ritual de agregacio.

® Existem para os catolicos além do ritual propriamente dito, outras formas de batismo, a saber; o Batismo de condi¢do: aquele em
que o ritual tenha que ser feito com urgéncia como, por exemplo, numa guerra ou num parto complicado, em que a mae ou o bebé
corra risco de morte. Nesses casos especiais Roma admite como valido o Batismo ministrado por qualquer pessoa, desde que seja
usada agua e respeitada a forma trinitaria.

Outro caso excepcional diz respeito ao Batismo de sangue, também chamado de Batismo dos martires, em que alguém, embora
ndo batizado, da testemunho de Cristo a custo da propria vida. Ha ainda o Batismo de desejo explicito, aquele em que alguém que
deseja ser batizado e morre antes disso recebe de Cristo a graga batismal. E finalmente o batismo de desejo implicito, aquele em
que alguém mesmo desconhecendo o batismo, vive de tal maneira que se soubesse o que ele significa, certamente o pediria. Nesse
caso a pessoa recebe de Cristo também de maneira misteriosa a graga batismal. (Essas informagdes me foram enviadas pelo padre
da pardquia de Botafogo por email em 10 nov. 2007)
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Para os presbiterianos o Batismo ¢ um sacramento instituido por Cristo no novo
Testamento, um sinal e um selo — mas nao uma marca indelével como para os catdlicos, por isso
a igreja presbiteriana batiza os fiéis conversos mesmo que esses ja tenham recebido o sacramento
em outra igreja’ — que atestam a unido entre Ele e o fiel e ainda, um meio infusor de graga, assim
como para os catdlicos. Mas diferente da igreja catolica, a presbiteriana ndo o considera como
uma condi¢@o necessaria para a salvagao, ou seja, um individuo que nao tenha sido batizado pode
ser salvo, pois ndo ¢ o batismo que salva e sim a fé. Segundo a confissdo de Westminster, o
principal texto que embasa teologicamente essa posi¢ao esta No capitulo dezesseis do evangelho
de Marcos. “Quem crer e for batizado serd salvo, quem nao crer serd condenado”. Ora, ¢ bastante
razoavel concluir entdo que, para os presbiterianos ndo € o batismo, e sim a fé, a principal
condicdo soteriologica. Isto significa que o individuo pode sim ser salvo mesmo que ndo tenha
sido batizado na igreja.® Nao obstante essa aparente ampliddo para além dos limites
institucionais, a soteriologia protestante ¢ muito mais restritiva do que a catdlica. Ao colocar a fé
como a principal condi¢do para a salvacdo da alma humana, Calvino a restringiu aos limites do
cristianismo, pois o objeto dessa fé deve ser a obra redentora de Jesus Cristo na cruz. Além disso,
ele definiu claramente a fé como conhecimento e por oposi¢do rechagou a fé implicita como

ignorancia.

Os escolasticos ndo somente roubaram da fé a sua for¢a por negligenciar fazer de Cristo seu objeto
apropriado, conforme eu ja disse; eles inventaram, também, a no¢do de uma “fé implicita” dando
este nome gracioso a mais grotesca ignorancia. Assim, impuseram sobre o povo comum uma
ilusdo muito ruinosa; ou, para falar mais correta e claramente, mediante esta invengdo ndo apenas
enterraram a fé verdadeira, como também a destruiram totalmente. O que? E fé estar sem
entendimento, desde que vocé se submeta o seu juizo a igreja? Pelo contrario, a fé ndo consiste na
ignorancia, mas sim no conhecimento de Deus e de sua vontade. (CALVINO, 1984, p. 209)

E isso ndo ¢ tudo. Calvino ainda levou mais longe a tese luterana da Justitia passiva ao

pregar a doutrina da elei¢do, segundo a qual, Deus predestinou, desde o principio dos tempos, 0s

"De acordo com a igreja catélica o batismo infunde no fiel nio apenas uma graga sobrenatural, mas ainda uma marca
indestrutivel, donde se conclui que o sacramento nunca possa ser repetido. A marca se distingue da graca porque a graga pode ser
perdida com o pecado mortal, o que ndo acontece com a marca, que ¢ um substrato ontologico da graga, algo a que a graga sempre
pode se juntar. (informagdo dada pelo padre entrevistado).

8Embora também a igreja cat6lica admita a possibilidade de uma pessoa se salvar mesmo sem ter recebido o batismo, hd uma
clara distingdo entre isso e a doutrina da salvacdo pela fé, aceita pelos presbiterianos. Na primeira tese a graga da salvagdo €
possivel a todos, mesmo os ndo cristdos, pois que a salvagao € universal. Ja no segundo caso a salvagdo so € possivel pela fé na
missdo redentora de Jesus Cristo, ou seja, a conversao ao cristianismo ¢ uma condig¢@o necessaria para a salva¢do, mesmo sem que
seja confirmada pelo sacramento do batismo. Para esclarecer melhor: para o catdlico, segundo o padre entrevistado, um judeu que
viva de acordo com o amor de Cristo pode ser salvo mesmo sem ter fé em Cristo, ja na igreja presbiteriana, a0 menos na versio da
Igreja Presbiteriana do Brasil, esse judeu ndo se salvaria.
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seus eleitos para a salvagdo e os ndo eleitos para a perdi¢ao. Portanto, os presbiterianos acreditam
que a salvagdo ndo ¢ universal, mas, exclusivamente para os eleitos.

Nao obstante Deus queira ser conhecido por todos, ha uma desigual sensibilidade dos
homens ao oferecimento do Espirito Santo — unica forma verdadeira de conhecé-10. Foi a partir
desse principio que Calvino formulou sua doutrina da predestinagao.

Embora o Evangelho se destine a todos os homens, observa-se com efeito, que ndo é de todos
recebido. Verdade ¢ que a Palavra do Evangelho convoca a todos a participagdo de Cristo; muitos,
porém, cegados e endurecidos pela incredulidade, desprezam essa graca de santa singularidade.
Pois assim ¢, deve-se consignar que Deus ndo age da mesma forma para com todos. Ante
diferenga que tal deve-se considerar necessariamente o grande segredo do conselho de Deus, pois
que a semente da palavra de Deus lanca raizes e produz frutos somente naqueles a quem, por Sua
eleicdo eterna, o Senhor predestinou para filhos Seus e herdeiros do Reino Celestial. A todos os
demais, reprovados pelo mesmo conselho de Deus ja antes da criagdo do mundo, a clara e evidente
pregagdo, em verdade, outra coisa ndo pode ser, sendo odor de morte para a morte. Ora, porque o
Senhor usa de misericordia para com uns e exerce o rigor de Seu juizo para com outros, impde-se-

nos deixar a razdo so dEle ser conhecida, de nds porém, a todos oculta e ndo sem muito boa razao.
(BIELER, 1990, p. 278)

Isso ndo significa que os presbiterianos sejam os unicos eleitos. Em alguns sermdes
enfatiza-se que mesmo entre eles ¢ possivel que haja aqueles que ndo foram previamente
escolhidos, pois se ndo ¢ o batismo também nao ¢ a igreja que salva e sim, Unica e tdo somente, a
vontade de Deus. Essa posicao realga a fé crista como uma livre escolha individual e coloca como
objeto central da salvacdo o homem e ndo a comunidade.

Percebe-se, portanto, que apesar das duas igrejas admitirem a possibilidade de salvagao
fora de suas dimensdes institucionais, a igreja catdlica quando o faz, tenta manipular esses casos
“extraordindrios” associando-os também a ela e ao sacramento do batismo ministrado por ela.

Todo homem que, desconhecendo o Evangelho de Cristo e a sua Igreja, procura a verdade e
pratica a vontade de Deus segundo o seu conhecimento dela, pode ser salvo. Pode-se supor que
tais pessoas teriam desejado explicitamente o batismo se tivessem tido conhecimento da
necessidade dele. (Catecismo da Igreja Catolica, 1993, p. 276)

J& a igreja presbiteriana, ao enfatizar a salvagdo como “um favor imerecido de Deus para
o homem” desatrela-a, em parte, da pratica sacramental do batismo e responsabiliza apenas a

Deus pela salvagao ou condenagao individual.

Eucaristia



26

No que concerne a Eucaristia, a polémica entre catolicos e presbiterianos gira em torno de
como se d4d a presenca real de Cristo no momento da comunhdo. Os catdlicos créem na
transubstanciagdo, ou seja, na transformag¢ao do pao e do vinho no corpo e no sangue de Cristo na
hora da celebracdo eucaristica, enquanto os presbiterianos créem na consubstanciacao, segundo a
qual, os elementos do pao e do vinho simbolizam o corpo e o sangue de Cristo. Nesse caso, a
presenca de Cristo na Eucaristia ndo esta nos elementos, mas no proprio comungante, em espirito.

Os catolicos criticam a doutrina da consubstancia¢do afirmando que ela ndo ¢ suficiente
para que haja uma real comunhdo entre o fiel e Deus, pois o tratamento dos elementos
unicamente como simbolos os tornam ineficazes como alimento espiritual. Para eles, tratar o pao
e o vinho, ndo como simbolos, mas como sinal da presenca real de Cristo na ceia permite uma
constante atualizagdo do aspecto essencial do Seu sacrificio, a oferta de si mesmo em nosso
favor. Como me explicou certa vez o padre Sérgio, os catdlicos créem que “esse aspecto ¢
impossivel de ser captado se os elementos forem tratados simbolicamente, pois ele ndo cessou na
cruz, mas perdura por toda a eternidade e se faz presente sobre o altar na aparéncia do pao e do
vinho”.

A principal critica empreendida, ndo s6 pelos presbiterianos, mas por todos os fiéis
reformados, a Eucaristia catélica ¢ a de que a celebragdo desse ritual seguindo essa praxe consiste
em uma reitera¢ao do unico, irrepetivel e definitivo sacrificio de Cristo. Catolicos e protestantes
divergem ainda quanto ao significado deste sacramento, os primeiros consideram-no como uma
repeti¢do do sacrificio ou da oferta de Cristo em nosso favor, enquanto os filhos da reforma
consideram-no como “uma comemorac¢ao daquele Unico sacrificio que Ele fez de si mesmo na
cruz, uma so vez, e por meio dele uma oblacao de todo o louvor a Deus”.

Formalmente, as duas comunhdes também s3o bastante distintas. Entre os presbiterianos
todos os membros professos, ou seja, que tenham passado pelo ritual da Publica Profissao de Fé,
nesta ou em outra igreja evangélica considerada por ela como idonea, recebem primeiro um
pequeno pedago de pao, comem e em seguida recebem um pequeno calice de vinho ou suco de
uva e bebem. Entre os catdlicos todos os fiéis que tenham passado pelo ritual da Primeira
Comunhdo podem participar da Eucaristia. Porém, somente o ministro da celebracdo eucaristica

toma o vinho, os demais fiéis recebem apenas a hostia. Quanto a isso os presbiterianos objetam
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que “a negacdo do calice ao povo torna a Eucaristia catdlica incompleta, pois contraria o
sacramento como fora instituido por Cristo”, que ordena: ‘Bebei dele todos’”.
No aspecto teoldgico os presbiterianos se opdem a doutrina da transubstanciacdo ao

afirmarem que

A mudanca da substancia do pdo e do vinho na substiancia do corpo e do sangue de Cristo,
mediante a consagragdo de um sacerdote ou por qualquer outro meio, é contraria, ndo s as
Escrituras, mas também ao senso comum e a razdo, destrdi a natureza do sacramento e tem sido a
causa de muitas supersti¢des e até de crassa Idolatria. (Confissdo de Westminster capitulo XXIX,
paragrafo VI)!°

Crisma

A Crisma, ultimo dos sacramentos de inicia¢do da igreja catdlica ndo encontra equivalente
na igreja presbiteriana, pois esta ndo a considera como um ritual ordenado por Cristo. Os
catolicos, no entanto, créem que através deste sacramento os fiéis confirmam seu cristianismo e
sdo ungidos com o o6leo perfumado, também de nome “crisma”, consagrado pelo bispo e
destinado a simbolizar um batismo pelo Espirito Santo, assim como aquele ministrado pelos
apostolos em Pentecostes. “Pela confirmagao, os cristaos, isto €, os que sdo ungidos, participam
mais intensamente da missdo de Jesus e da plenitude do Espirito Santo, de que Jesus ¢ cumulado,
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afim de que toda a vida deles exale ‘0 bom odor de Cristo’”. Assim, para igreja catolica, se o
Batismo ¢ o sacramento de infusdo do Espirito Santo a Crisma ¢ o sacramento da maturidade da
fé cristd e da efusdo desse mesmo Espirito. (Catecismo da Igreja Catolica, 1993, p. 364)

Um dado importante € a crenca catdlica de que o 6leo consagrado e a bengao do bispo
sejam capazes de irromper os dons espirituais nos fi€¢is que passam por esse ritual. O que
corrobora com a tese da identidade sacramental catdlica. (SANCHIS, 2001)

No Brasil o sacramento da crisma ¢ dado geralmente aos adolescentes, mas essa
convengdo exige uma explicacdo historica. Por volta do século IV a pratica do Batismo de
criangas ja era uma realidade consolidada, visto que aos adultos se ministravam de uma s6 vez os

trés primeiros sacramentos, quando se introduziu o uso do Batismo das criangas a igreja nao viu

empecilhos em adotar o0 mesmo procedimento.

? BIBLIA. N.T. Mateus. Portugués. Biblia Sagrada. 4. ed. Sio Paulo: Ed. Cangéio Nova, 2006. Cap 26

10 A versio da Confissdo de Westminster citada nessa dissertagio foi retirada do portal da Igreja Presbiteriana do Brasil (IPB) na
internet Disponivel em: <http://www.ipb.org.br> Acesso em: 16 marco de 2009.
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Além do que ela possui em comum com os sacramentos, a Crisma tem de proprio que aperfeigoa a
graca do Batismo. Aqueles de fato, que se tornaram cristdos no Batismo, sdo semelhantes a
criangas recém-nascidas, tenras e delicadas. Com o sacramento da Crisma tornam-se mais robustos
contra todo possivel assalto da carne, do mundo e do demonio. A alma €, entdo, por ele fortalecida
e confirmada na fé, pronta para confessar e glorificar o nome de Nosso Senhor Jesus Cristo: dai
sem duvida, o nome de Confirmag@o dado ao sacramento. (BATMANN, 1962)

Ainda hoje nas igrejas cristds orientais (Grega e Russa) administra-se a Crisma logo
depois do Batismo, pois essas igrejas optaram por manter a unidade dos sacramentos de
inicia¢do. Ja na praxe latina fixaram-se mais tarde diversas idades respeitando o critério do uso da
razdo — primeiramente estabelecido entre dez e doze anos e, mais tarde, ja em 1910, fixado por
Pio X em sete anos de idade, tanto para a Crisma como para a primeira Eucaristia.

No ocidente a igreja romana, ancorada mais uma vez na pratica dos apostolos no dia de
Pentecostes, em vez da unidade dos sacramentos, privilegiou a reserva da celebracdo da Crisma
exclusivamente aos bispos tanto que, antigamente, estes aproveitavam eventuais visitas as
pardquias para crismar € ministrar a primeira Eucaristia as criangas que tivessem idade para tal.

Mais tarde, a partir da revisdo feita no Coédigo de Direito Canodnico, obedecendo aos
fundamentos acordados no Concilio Vaticano II, os cardeais deixaram a livre escolha dos bispos
e padres a definicdo da ordem cronoldgica dos sacramentos da Crisma e da Eucaristia, desde que,
obedecido fosse o critério da idade da razdo. A partir de entdo, em alguns paises convencionou-se
separa-los. No Brasil, como a festa da primeira Eucaristia para as criangas ja estava bastante
arraigada no catolicismo popular, os bispos optaram por retardar a administragdo da Crisma e
instituiram-na em torno dos quinze anos de idade, para que as criangas que tivessem obtido a
primeira Comunhdo voltassem mais tarde a igreja para receberem a Crisma. Isso, mesmo
admitindo como o fez o padre Sérgio em uma entrevista informal, que, em ordem de importancia,
a Eucaristia excede a Crisma e portanto, seria mais loégico que fosse administrada ndo antes, mas
depois dela. Nota-se aqui, claramente, uma tentativa de tentar diminuir a evasao de fiéis, que se
da, principalmente nos anos da juventude. Reforga-se também a tese da identidade sacramental
catolica, uma vez que “obriga” o fiel, que queira confirmar seu batismo, a participar desse
sacramento, esse novo batismo celebrado pelo bispo. (BOFF, 1976; MARIZ ; MACHADO,
1994; SANCHIS, 2001)

No Brasil, algumas paroquias que exigem que os fiéis interessados em se casar na igreja
tenham completado sua iniciacdo cristd, ou seja, tenham passado pelos rituais do Batismo, da

primeira Eucaristia ¢ da Crisma. Caso ndo estejam em dia com pelo menos um desses
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sacramentos, 0os noivos sao submetidos a um curso catecumenal e recebem os sacramentos que
ndo receberam no devido tempo. SO entdo, o padre consente em realizar a cerimonia. Em geral,
quando ocorre esse tipo de situacdo, o mais comum ¢ que o sacramento da crisma esteja
“faltando”, afinal, o batismo e a primeira eucaristia sd3o ministrados em criangas e a decisdo de
participar deles ¢ quase que exclusivamente familiar. O mesmo ndo acontece com a Crisma,
geralmente, dada aos adolescentes, individuos capazes de escolher, ou pelo menos discutir com
seus familiares, a participa¢do ou nao nesse ritual.

Muito embora a Publica Profissdo de Fé possa ser entendida como uma confirmagao da
alianca estabelecida no Batismo entre Deus ¢ o fiel, ela ndo é considerada como um sacramento
pela igreja presbiteriana. Nesse ritual o fiel apenas confirma estar ciente da confissdo de fé que
pretende seguir € do compromisso que esta disposto a assumir com Deus e com a igreja. Nesse
sentido, esse ritual serve como porta de entrada para a comunidade e também atesta a maturidade
espiritual do fiel. Por conta disso, ele tem uma estreita relagdo com o significado do sacramento
da Crisma para a igreja catolica.

Porém, ha também diferengas marcantes entre um rito e outro. No caso presbiteriano e
também de algumas outras igrejas protestantes historicas, a Profissdo de fé ¢ tratada como um
verdadeiro rito de passagem, uma vez que, somente apds terem passado por ela é que os fiéis sao
aceitos como membros efetivos da igreja e podem participar da Santa Ceia (Eucaristia). Por esse
angulo a Profissdo de fé se assemelhanca ao que representa a primeira Eucaristia na igreja
catdlica, com a diferenga marcante de ser vedada a possibilidade de criangas dela participarem.
Geralmente, seu publico alvo preferencial sdo jovens, adultos ou até mesmo idosos que, tendo
sido batizados na igreja ou sendo egressos de outras religides, desejam se tornar membros da
igreja.

Nota-se nesse caso também uma certa pressdo comunitaria para que o individuo se torne
logo membro da igreja. Essa pressdo se expressa por meio da negacao da comunhdo ao visitante,

\

alem das demais restrigdes a participacdo nas diversas atividades das sociedades internas da
. .11 C . . .. N . ,
igreja e nos processos decisorios da comunidade. A pertengca do visitante a comunidade ¢
parcial, somente apds sua decisdo de fazer sua publica profissdo de fé e passar por este ritual ¢

que ele se torna membro efetivo da igreja.

" Dentre as sociedades internas da igreja presbiteriana podemos citar a SAF (Sociedade Auxiliadora Feminina, a UPH (Unido
Presbiteriana dos Homens e a UMP (Unido da Mocidade Presbiteriana). Todas elas desempenham trabalhos assistenciais e
educacionais fora da igreja.
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2.2 Sacramentos de servico ordem

As diferengas entre ordenacdo dos ministros ou sacerdotes nas duas igrejas sao bastante
uteis para discutirmos as diferentes formas de governo adotadas por elas. Na visdo catolica o
sacramento da Ordem compde-se de trés graus distintos e hierarquicamente dispostos; o
episcopado, o presbiterado e o diaconato.

O episcopado ¢ o mais alto grau sacerdotal nessa hierarquia, ele ¢ composto pelos bispos,
considerados sucessores dos apdstolos e, portanto, responsaveis pelo pastoreio da igreja particular
que lhe foi confiada, e ainda da igreja catdlica como um todo, ou seja, da instituicdo. Por essa
razdo, essa ordem ¢ exercida de forma colegial e para a legitima ordenagdo de um bispo ¢
necessaria a intervengao do chefe desse colégio apostodlico, o Papa, ele mesmo o bispo de Roma.

No governo episcopal, os bispos em conjunto discutem e decidem os rumos da instituigao
sempre com o consentimento ou a presenca do papa, sem os quais o colégio dos bispos ndo tem
poder algum, pois o sucessor de Pedro ¢ o fundamento visivel da unidade da igreja e por conta
disso, goza de poder supremo dentro dela.

Essa forma de governo esta presente em todas as esferas politicas da igreja desde o
colégio cardinalicio, o senado do Papa, composto pelos cardeais — bispos especialmente
nomeados pelo chefe da igreja para auxilid-lo em seu governo, sendo ainda responsaveis pela
eleicdo do Papa —, passando pelo sinodo dos bispos — reunides compostas, predominantemente,
por bispos convocados para tratar de questdes urgentes da igreja catdlica em determinada regido
ou pais, até o presbitério que nada mais ¢ do que o conjunto de padres chefiados por um bispo de
determinada diocese.

O presbiterado ¢ composto pelos padres, considerados sucessores daqueles sacerdotes aos
quais os apostolos transmitiram o dever de pastorear as igrejas particulares que iam sendo
criadas. Dessa forma, o ministério lhes foi confiado em grau subordinado para que colaborassem
com a ordem episcopal.

Solicitos cooperadores da ordem episcopal, seu auxilio e instrumento, chamados para servir o
povo de Deus, os sacerdotes formam com seu Bispo um tnico presbitério, empenhados, porém,
em diversos oficios. Em cada comunidade local de fiéis tornam presente de certo modo o bispo, ao
qual se associam com espirito fiel e magnanimo. Tomam como suas as fungdes e a solicitude do
Bispo e exercem a cura pastoral didria. Os presbiteros s6 podem exercer seu ministério na

dependéncia do Bispo e em comunhdo com ele. A promessa de obediéncia que fazem ao Bispo no
momento da ordenagdo e o dsculo da paz do Bispo no fim da liturgia da ordenagdo significam que
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o bispo os considera como seus colaboradores, filhos, irmaos e amigos, e em troca eles lhe devem
amor e obediéncia. (Catecismo da Igreja Catdlica, 1993, 429)

No entanto, apesar dessa subordinacdo ou mesmo em funcdo dela, em termos de
dignidade sacerdotal bispos e presbiteros estdo em pé de igualdade, ambos tém a missdo de
pregar o evangelho, apascentar os fiéis e celebrar o culto divino, sendo a distin¢ao entre eles mais
em funcao do poder politico do que do poder religioso.

No grau inferior da hierarquia encontram-se os didconos, consagrados ndo para o
sacerdocio, mas para o auxilio de bispos e padres na administragdo de paroquias e dioceses. Cabe
aos didconos, entre outras coisas, assistir aos bispos e aos padres na celebragdo dos sacramentos,
sobretudo na Eucaristia, distribuindo a comunhao, no matrimoénio, presidindo e abencoando a
cerimdnia, além de poderem pregar o Evangelho e dedicar-se aos servigos da caridade.

Assim como na igreja catolica, na presbiteriana ha didconos também encarregados de
auxiliarem os pastores e presbiteros na administragdo da igreja, entretanto, os titulos de pastor,
presbitero e didcono ndo correspondem a hierarquia, mas somente a diferentes fungdes dentro da
igreja. Essa negacdo da hierarquia ndo se restringe somente a dire¢do, mas vale para toda a
comunidade.

Segundo a eclesiologia calvinista ¢ de fundamental importdncia que se elimine a
separacao entre “clero” e “laicato”, pois esses termos denotam uma divisdo no corpo de Cristo.
Pelo Batismo todos os cristdos sdo “clero” e participam do sacerdocio de Cristo. Nesse sentido,
“leigos” e “sacerdotes” sdao iguais. Em suma, ¢ isso que diz a doutrina do sacerdocio universal
dos crentes. No entanto, isso ndo significa que ndo haja diferengas entre o ministério do pastor e o
sacerdocio geral da comunidade, mas somente se nega a existéncia de um estamento espiritual
que torne alguns cristdos mais importantes do que outros. (WEBER, 2004)

Cabe ao pastor orientar e supervisionar a liturgia da palavra, servir a comunidade e
ministrar os sacramentos instituidos por Cristo'” (Batismo e Eucaristia). Portanto, o especifico da
pessoa ordenada para o ministério s6 estd no momento do exercicio do mesmo. O ministro nao

tem um carater indelével, ndo ¢ diferente dos outros fi¢is em dignidade sacerdotal, por isso a

12 Para se tornar pastor da igreja presbiteriana é necessario que o fiel comunique ao conselho da igreja a sua vocagio (o chamado
de Deus), faca um vestibular unificado para ingressar em um dos 8 semindrios presbiterianos do Brasil e cumpra os quatro anos
do bacharelado em teologia. Depois disso ele ainda precisa ser regularmente eleito (pela igreja que pode aceitar ou negar a
indicag@o de um pastor pelo presbitério), nomeado e instalado.
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ordenacdo na igreja presbiteriana ndo € um sacramento, mas tdo somente um rito, uma agao
eclesial na qual o pastor ¢ empossado."

Além disso, outra diferenca fundamental em rela¢do a ordenagdo dos ministros nas duas
igrejas diz respeito a concepgdo teoldgica do papel dos lideres religiosos. Enquanto na igreja
catolica bispos e padres sdo considerados sacerdotes, pois oferecem o sacrificio eucaristico aos
fiéis, na igreja presbiteriana, gracas a uma concepg¢ao diferente em relagdo a Eucaristia, o pastor
nao ¢ considerado sacerdote, pois ele ndo oferece um sacrificio no sacramento eucaristico, uma
vez que a igreja considera como perfeito e irrepetivel o sacrificio de Jesus Cristo.

Quanto ao governo eclesiastico os presbiterianos sao fiéis a Jodo Calvino. Organizam-se a
partir da relativa autonomia da congregacdo local, num sistema federativo e piramidal de
concilios. Cada congregacdo possui um conselho de presbiteros “leigos” eleitos por ela e,
geralmente, presidido pelo pastor. Um grupo de congregacgdes locais forma um presbitério; um
grupo de presbitérios forma um sinodo, e todos os presbitérios unidos formam o supremo
concilio. Todos esses 0rgdos possuem diretorias compostas e eleitas de tempos em tempos por
diaconos, presbiteros e pastores e sdo as instancias de poder politico da igreja. (MAFRA, 2000)

Por conta dessa autonomia congregacional os presbiterianos se encontram mais proximos
da categoria weberiana de congregacao. Por sua vez, a pardquia catdlica esta mais afastada dessa
mesma categoria, pois trata-se de “um puro distrito administrativo que delimita as competéncias

dos sacerdotes”, e também dos leigos. (WEBER, 2004)

Casamento

O Casamento na visdo da igreja catdlica ¢ uma das formas de exercicio do servigo dos
fi¢is a Cristo, assim como a Ordem corresponde ao servico dos sacerdotes o casamento € o

sacramento de servico dos leigos.

Essa instituigdo, embora, tenha um lado humano e varie conforme as diferentes culturas e
estruturas sociais, possui um lado divino, qual seja, o fato de Deus ter criado o homem e a mulher
para o auxilio mutuo e o amor; amor abengoado por Ele e destinado a ser fecundo. Dai a ordem:
“Sede fecundos, multiplicai-vos, enchei a face da terra e submetei-a”. '* (Catecismo da Igreja

Catolica 1993, p. 439)

13 A ordenagio deve ocorrer em um culto publico em que, além da igreja, o presbitério também deve estar representado.

' BIBLIA. A.T. Génesis. Portugués. Biblia Sagrada. 4. ed. Sdo Paulo: Ed. Cangdo Nova, 2006. Cap. 1
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Teologicamente, a alianga nupcial ¢ como uma analogia da alianca entre Deus e Israel e
também da nova e eterna alianca, a qual Cristo, ao entregar sua vida estendeu a toda a
humanidade, preparando assim “as napcias do Cordeiro”. '° Donde deriva sua indissolubilidade,
pois como Deus ¢ fiel em suas promessas também a alianca por casamento nao pode ser desfeita,
portanto, “o que Deus uniu o homem néo separe”. '® Palavras ditas por Jesus para revisar a lei de
Moisés que considerava licito ao homem divorciar-se de sua mulher em casos de adultério.

A igreja presbiteriana por seu turno, nao considera o casamento um sacramento, mas uma
ordenanga de Deus, destinada a firmar o mutuo auxilio entre 0 homem e a mulher e a garantir a
propagacdo da raga humana e, conseqiientemente, da igreja de Cristo, por isso esse ritual deve ser
profundamente respeitado pelos fi€¢is. A igreja presbiteriana nao considera pecado ser casado
apenas no civil, nesse caso o fiel ndo ¢ excluido da santa ceia, mas estimula o ritual na igreja por
considera-lo uma canal de bénc¢aos.

Assim como os catdlicos, os presbiterianos (brasileiros)'’ ndo aprovam o casamento entre
individuos do mesmo sexo ou o casamento consangiiineo e exigem a existéncia do consentimento
ajuizado de ambas as partes para a sua validade. Em comum com relagdo ao casamento as duas
igrejas tém ainda o fato de desaconselharem a unido em que haja disparidades de culto, ou seja,
casamentos entre cristdos e ndo cristdos e os chamados casamentos mistos, aqueles entre cristdos
de diferentes confissdes.

A igreja catdlica, num e noutro caso argumenta que

Nos casamentos com disparidade de culto, o conjuge catdlico tem uma missdo particular: “Pois o

marido ndo-cristdo € santificado pela esposa, e a esposa ndo cristd é santificada pelo marido

cristio™®. Serd uma grande alegria para o cOnjuge cristio e para toda a Igreja se esta
“santificacdo” levar o cOnjuge a livre conversio a fé cristd. (CATECISMO DA IGREJA

CATOLICA, 1993, p. 447)

Ja no caso de casamentos mistos, para os catolicos

A diferencga de confissdo entre os conjuges ndo constitui obstaculo insuperavel para o casamento,
desde que consigam por em comum o que cada um deles recebeu na sua comunidade, e aprender

'S BIBLIA. N.T. Apocalipse . Portugués. Biblia Sagrada. 4. ed. Sdo Paulo: Ed. Cangdo Nova, 2006. Cap. 19
'® BIBLIA. N.T. Mateus. Portugués. Biblia Sagrada. 4. ed. Sdo Paulo: Ed. Cangdo Nova, 2006. Cap. 19
7 Uma das igrejas presbiterianas dos Estados Unidos aprova o casamento entre homossexuais.

'8 BIBLIA. N.T. 1 Corintios. Portugués. Biblia Sagrada. 4. ed. Sdo Paulo: Ed. Cangdo Nova, 2006. Cap. 7
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um com o outro o modo de viver sua fidelidade a Cristo. Mas nem por isso devem ser
subestimadas as dificuldades dos casamentos mistos. Elas se devem ao fato de que a separacgdo dos
cristdos € uma questdo ainda ndo resolvida. Os esposos correm o risco de sentir o drama da
desunido dos cristdos no seio do proprio lar. A disparidade de culto pode agravar ainda mais essas
dificuldades. As divergéncias concernentes a fé, a propria concepg¢do do casamento como também
mentalidades religiosas diferentes, podem constituir uma fonte de tensdes no casamento,
principalmente no que tange a educacdo dos filhos. Uma tentagdo pode entdo apresentar-se: a
indiferenca religiosa.

Conforme o direito em vigor na Igreja Latina, um casamento misto exige, para sua liceidade, a
permissdo expressa da autoridade eclesiastica para a validade do casamento. Essa permissdo supde
que as duas partes ndo excluam os fins e as propriedades do casamento, como também as
obrigacdes contraidas pela parte catdlica no que diz respeito ao Batismo e a educagdo dos filhos na
Igreja catolica.'’

Os presbiterianos por sua vez afirmam para ambos os casos que

E dever dos cristios casar somente no Senhor; portanto, os que professam a verdadeira religiio

reformada ndo devem casar-se com infiéis, papistas ou outros iddlatras; nem devem os piedosos

prender-se desigualmente pelo jugo do casamento aos que sdo notoriamente impios em suas vidas
. . .l — . . L 20

ou que mantém heresias perniciosas. (Confissdo de Westminster capitulo XXIV paragrafo III)

Na pratica, porém, essa regra nao ¢ rigorosamente cumprida e casamentos mistos € com
disparidades de culto acontecem constantemente, bastando para isso que o pastor consinta em
fazé-lo.

Uma diferenga curiosa entre o casamento para os catolicos e para os presbiterianos ¢ que
esses ultimos aceitam o divorcio “em casos de adultério ou de uma desercao tdo obstinada que
ndo possa ser remediada nem pela igreja nem pelo magistrado civil”, sendo necessario, no
entanto, haver um processo publico e regular, para ndo deixar ao arbitrio das partes a decisdo
sobre seu proprio caso. O fato de o casamento poder ser desfeito para igreja presbiteriana e o
mesmo nao acontecer na igreja catdlica decorre da diferenca fundamental de que para uns ele nao

¢ um ritual sagrado e para outros sim.

2.3 Sacramentos de cura

Peniténcia

1% Idem

? Disponivel em: <http://www.ipb.org.br> Acesso em: 16 marco de 2009.
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Segundo a igreja catdlica, mesmo apds o Batismo — sacramento pelo qual os pecados sdo
lavados e perdoados — permanecem nos individuos as fraquezas de carater que podem conduzi-
los novamente ao pecado € a um conseqiiente prejuizo no seu relacionamento com Deus. Uma
vez abalada essa relagdo, a certeza da salvagdo, que existia logo ap6s o batismo, se esvai. Por essa
razao existe entre os sete sacramentos catolicos, um destinado, exclusivamente, a promover uma
reconciliacdo entre o fiel ¢ Deus mediante o perddo dos pecados cometidos apos o batismo, mas
para tanto, algumas condigdes precisam ser satisfeitas.

A primeira, ¢ mais importante dessas condigdes, diz respeito ao arrependimento sincero
do pecador, que deve se basear numa contri¢do perfeita de seu coracdo; a segunda condigdo ¢ a
disposicdo em confessar seu pecado a um sacerdote que, em nome de Deus tem o poder de
perdoa-lo. A terceira, e ultima, condicdo ¢ a aceitacao por parte do pecador das penas impostas
pelo sacerdote. Essas penas sdo de duas naturezas e variam conforme o pecado que também pode
ser classificado de duas maneiras.

Quanto aos pecados eles podem ser mortais ou veniais. Para que um pecado seja
classificado como mortal pela igreja ele deve apresentar trés condigdes: matéria grave — a matéria
diz respeito a qualquer forma de pecado, seja ela, agdo, omissdo, palavra ou pensamento, € a
gravidade ¢ medida pela importancia da transgressao que, em geral, estd relacionada a uma
ofensa a pelo menos um dos mandamentos do decalogo —, plena consciéncia de estar pecando e,
finalmente, plena deliberacdo em fazé-lo. Os pecados mortais sdao assim chamados, porque
retiram da alma humana a graga divina infundida pelo sacramento do batismo, tanto que, alguém
que morre tendo um pecado mortal ndo perdoado ndo obtém a salvagdo e a unica maneira de
reaver essa graca ¢ através da penitencia sacramental — um dos cinco mandamentos da igreja
catolica diz que os fiéis devem confessar os seus pecados mortais pelo menos uma vez por ano.
J& os pecados que ndo possuem simultaneamente essas trés condi¢des sdo chamados de veniais.
Embora seja “util e aconselhavel” que passem pelo sacramento da peniténcia, essa nao ¢ uma
condi¢do necessaria ao seu perdao.

A dualidade das penitencias deriva da dupla conseqiiéncia que os pecados produzem na
vida dos individuos, a saber, a culpa ¢ a desordem. A primeira ¢ perdoada mediante a
conscientizagdo, o arrependimento, a confissdo e o rearranjo que o fiel deve promover em seu
intimo com vistas a ndo repetir o mesmo erro. Contudo, o perddo nao cancela a desordem social e

psicoldgica que o pecado produz, para que ela seja corrigida sdo necessdrias penas temporais,
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penitencias voluntarias — aqui, ndo no sentido sacramental, mas acético — como o jejum, a oracao
e a esmola.

Essas penas temporais podem ser “perdoadas”, total ou parcialmente, pela igreja catdlica,
que, em virtude do poder de ligar e desligar na terra e no céu e na qualidade de dispensadora dos
bens espirituais derivados da obra redentora de Jesus Cristo, concede indulgéncias aos fiéis vivos

€ mortos.

A indulgéncia se obtém pela Igreja que, em virtude do poder de ligar e desligar que Cristo Jesus
lhe concedeu, intervém em favor do cristdo, abrindo-lhe o tesouro dos méritos de Cristo e dos
santos para obter do Pai das misericordias a remissdo das penas temporais devidas aos seus
pecados. Assim a Igreja ndo s6 vem em auxilio do cristdo, mas também o incita a obras de
piedade, de penitencia e de caridade. Uma vez que os fiéis defuntos em vias de purificagdo
também sdo membros da mesma comunhdo dos santos, podemos ajuda-los obtendo para eles
indulgéncias, para a libertagdo das penas temporais devidas por seus pecados. (Catecismo da
Igreja Catdlica, 1993, p. 408)

A indulgéncia ¢ a remissdo, diante de Deus, da pena temporal devida pelos pecados ja
perdoados quanto a culpa. Em casos assim, os catolicos acreditam que a igreja pode exigir certas
condigdes para auxiliar tanto a vivos quanto aos mortos, liberando-os de cumprir as penas
temporais e os concedendo perddao, em nome de Deus, por seus pecados.

Vejamos agora o que pensam os protestantes a respeito do sacramento catodlico da
penitencia. Dissemos que a igreja catolica divide a confissdo em trés partes, vamos agora
decompd-las afim de analisa-las sob o ponto de vista presbiteriano.

Os presbiterianos, assim como os catélicos, créem que o pecado deve ser evitado, pois
afasta o0 homem da comunhdo com Deus. Portanto, também para os presbiterianos, o pecador
deve buscar arrepender-se e confessar os seus pecados. Porém, criticam a doutrina catélica do
arrependimento baseado na contri¢do perfeita do coragdo, porque acreditam que ela ensina o
pecador a olhar o proprio remorso. Afirmam que o arrependimento ndo € causa do perdao, por
isso o pecador deve conscientizar-se do seu pecado, arrepender-se ¢ buscar o seu perddo na
misericérdia de Deus.

Quanto a doutrina catdlica da confissdo dos pecados a um sacerdote os presbiterianos
afirmam que nao ¢ biblica e que as passagens usadas para justifica-la foram distorcidas. Tanto no

capitulo oito do evangelho de Mateus quanto no capitulo dezessete do evangelho de Lucas,
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quando Cristo enviava os leprosos aos sacerdotes, Ele ndo o fazia com o proposito de que eles
confessassem aos sacerdotes os seus pecados, mas para que os sacerdotes que os haviam
pronunciado como leprosos, fossem obrigados a pronuncia-los curados, dando testemunho a
realidade dos milagres de Cristo. Logo, ndo foi Cristo que instituiu o sacramento da confissao,
mas o Papa Inocéncio IIT (1198-1216) que ancorado em uma tradigdo muita antiga, mas que era
opcional, transformou-a em lei.

Os presbiterianos se apodiam, principalmente, no texto: “Se confessarmos os nossos
pecados, ele ¢ fiel e justo para nos perdoar os pecados e nos purificar de toda a injustica™', para
justificar que devemos confessar nossos pecados apenas a Jesus Cristo, pois sO a ele tem poder

para nos perdoar. Por isso, Calvino afirma:

Somente o Senhor faz remissdo de pecados, os esquece e os apaga; a Ele, portanto, devemos
confessar nossos pecados se quisermos obter perddo. E a Ele que injusticamos e ofendemos;
procuremos a paz da parte dEle”. Portanto, ndo é a igreja que reconcilia o homem com Deus,
apenas Cristo”. (CALVINO, 1984)

Os presbiterianos opdem-se ainda a doutrina catolica das boas obras para a obtengao plena
do perdao de Deus, pois acreditam que esse perdao ¢ gratuito e ndo ha nada que possamos fazer

para facilita-lo.

Quando, porém, se manifestou a benignidade de Deus, nosso Salvador e o seu amor para com 0s

homens, ndo por obras de justica praticadas por nds, mas segundo sua misericordia, ele nos salvou
. i 2

mediante o lavar regenerador do Espirito Santo.

Quanto a distingao catolica dos pecados em veniais e mortais, os presbiterianos também a
rejeitam e afirmam que toda impureza no coracao ¢ pecado e que o salario do pecado ¢ a morte.
Todavia, para que seja salvo o pecador deve se arrepender, confessar o seu pecado a Cristo e crer
em sua misericordia.

Finalmente, sobre a doutrina catolica das indulgéncias, Calvino assevera que ¢ uma

“impostura e um meio de extorsao injusta”, pois

Ela ensina que os méritos de Cristo, dos apdstolos e dos martires sdo o tesouro da Igreja; que a
custodia deste tesouro foi entregue ao papa; e que ele possui o direito de distribui-lo e o poder
outorgar aquele direito aos seus cardeais e bispos. O esquema todo, se posso descrevé-lo

2! BIBLIA. N.T. 1 Jodo. Portugués. Biblia Sagrada. 4. ed. Sdo Paulo: Ed. Can¢do Nova, 2006. Cap. 1
22 BIBLIA. N.T. Tito. Portugués. Biblia Sagrada. 4. ed. Sdo Paulo: Ed. Cangdo Nova, 2006. Cap. 3
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fielmente, ¢ uma profanagdo do sangue de Crsito e um engano de Satanas, pelo qual ele desvia os
homens da graca de Deus e do caminho verdadeiro da salvagdo como poderia alguém cometer uma
desonra maior contra o sangue de Cristo do que negar sua eficicia para obter a remissdo dos
pecados e a reconciliagdo com Deus? “A Cristo”, diz Pedro, “todos os profetas ddo testemunho de
que, por meio de seu nome, todo o que nele cré recebe remissdo de pecados”; indulgéncias
oferecem a remissdo através de Pedro, Paulo e dos martires, “O sangue de Jesus Cristo nos
purifica de todo o pecado”, diz Jodo; indulgéncias acham purificagdo do pecado no sangue dos
martires. (Calvino, 1984, p. 234)

Vé-se por tudo isso que a mediacdo entre fiel e Deus na igreja presbiteriana € muito
menor do que na igreja catolica. Enquanto em uma o fiel deve primeiro mostrar-se sinceramente
arrependido e apresentar suas faltas ao sacerdote, que em nome de Deus, tem o poder de perdoa-
lo, na outra o crente as apresenta diretamente a Cristo, através da oragdo. A transformagao desse
ritual em sacramento e a exigéncia da confissdo, como um dos mandamentos da igreja catdlica,
novamente confirmam a tese de Sanchis da identidade sacramental catdlica e do protestantismo

como uma religido baseada na decisdo individual e autdnoma da fé em Cristo.

Ungao dos Enfermos

A igreja catolica cré que ha entre os sete sacramentos, um especialmente destinado aos
doentes: a Uncao dos Enfermos. Segunda a interpretagdo catolica esta ungdo foi instituida por
Cristo no novo Testamento como insinua o evangelho de Marcos > e recomenda expressamente a
carta de Tiago. **

Ao longo dos séculos a Ungdo dos Enfermos foi cada vez mais conferida aos agonizantes.
Por causa disso, recebeu o nome de “Extrema-Uncao”, mas esse sacramento ndo se destina s6 aos
que se “encontram as portas da morte”, mas a todos aqueles que se encontram gravemente
doentes. Sendo que: se um enfermo que recebeu a Ungdo recobrar a saude, pode, em caso de
recair em doencga grave, receber novamente esse sacramento. Pode-se ainda receber a Ungao dos
Enfermos antes de uma cirurgia de alto risco. O mesmo valendo também para as pessoas de idade

avangada cuja fragilidade se acentua. (Catecismo da Igreja Catolica, 1993, p. 359)

2 BIBLIA. N.T. Marcos. Portugués. Biblia Sagrada. 4. ed. Sdo Paulo: Ed. Cangdo Nova, 2006. Cap. 6
¢ BIBLIA. N.T. Tiago. Portugués. Biblia Sagrada. 4. ed. Sdo Paulo: Ed. Cangdo Nova, 2006. Cap. 5
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Esse sacramento consiste na imposicdo das maos pelos sacerdotes (bispos ou padres)
sobre os doentes, seguida de uma oracdo silenciosa em nome de toda a igreja e, finalmente, a
uncio propriamente dita, na fronte e nas mios com 6leo consagrado, “se possivel, pelo bispo”.>

As principais gragas desse sacramento sdo a paz € a coragem para enfrentar as
dificuldades do estado de enfermidade. Ele prepara o fiel tanto para o restabelecimento da satde
quanto para a morte, pois cura o corpo — se for esta a vontade de Deus — e também a alma, uma
vez que por essa ungdo os pecados lhe sdo perdoados.”® Por isso, mesmo quando o doente nio
recobra a satide ndo se pode dizer que a Uncao foi ineficaz.

Essa ungdo fecha o ciclo ritual dos catélicos e tem uma intima relacdo com outras un¢des

de outros ritos

A Ungéo dos Enfermos completa nossa conformagdo com a Morte e Ressurrei¢do de Cristo, como
o0 Batismo comegou a fazé-lo. E o termo das sagradas un¢des que acompanham toda a vida crista:
a do Batismo, que selou em nds a nova vida; a da confirmacédo, que nos fortificou para o combate
desta vida. Esta derradeira ung@o fortalece o fim de nossa vida terrestre como que de um sélido
baluarte para enfrentar as Gltimas lutas antes da entrada na casa do Pai. (Catecismo da Igreja
Catdlica, 1993, p. 418)

Mas isso nao ¢ tudo que podemos depreender da analise desse sacramento. A eficacia
magica dos sacramentos, como definida por Sanchis, também aparece aqui de forma latente, uma
vez que aos enfermos a igreja catdlica oferece além da Extrema-Uncao, a Eucaristia, pois acredita
que a comunhdo recebida nesse momento ¢ uma semente da vida eterna e do poder da
ressurrei¢do, baseada nas palavras de Cristo “Quem come a minha carne e bebe o meu sangue
tem a vida eterna e eu o ressuscitarei no ultimo dia”. *’

Por isso, se sacramentos do Batismo da Eucaristia e da Confirmagdo constituem os
sacramentos da iniciacdo cristd, pode-se dizer que a Penitencia, a Un¢do dos Enfermos e a
Eucaristia, como vidtico, constituem os sacramentos que preparam para a Patria ou consumam a
peregrinacao.

A igreja presbiteriana, bem como as demais igrejas protestantes, ndo acreditam que esse

ritual foi instituido por Cristo, mas que passou a ser observado por volta do século IV, apds o

% Idem: 1516

26 No caso do doente niio puder obter o perddo pelo sacramento da Penitencia.

27 BIBLIA. N.T. 1 Jodo. Portugués. Biblia Sagrada. 4. ed. Sdo Paulo: Ed. Can¢do Nova, 2006. Cap. 6
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cristianismo ter se tornado a religido oficial do império romano e ter-se “contaminado pelo
contato com crengas pagas”’, como me disse uma vez um pastor presbiteriano. Por isso os

presbiterianos nao o consideram um sacramento.

Consideragdes Finais

Ao longo dessa exposi¢do sobre os sacramentos guardados pelas duas igrejas acredito ter
demonstrado o papel diferencial dos sacramentos na igreja catdlica. Os sacramentos tém papel
fundamental no processo de iniciacdo e constru¢ao da identidade catdlica. A identidade catolica
exige menos pratica porque o sacramento ¢ uma experiéncia encantada que traz uma marca
indelével, apesar dos cursos preparatdrios o aprendizado ou interiorizacdo da doutrina tem um
papel menor comparado a igreja presbiteriana.

Entretanto uma pergunta permanece sem resposta. Precisamente, aquela que trata da
definicao da igreja catdlica como uma instituigdo monarquica, monolitica € com pretensdes de
infalibilidade, e da igreja presbiteriana como uma instituicdo democratica e que preza o
individualismo. Afinal, essa oposi¢do ¢ falsa ou verdadeira?

E curioso notar que a igreja catdlica, mesmo tendo experimentado um despertar de
comunidades com idéias diametralmente opostas, a igreja catolica ndo tenha se fragmentado.
Seus fiéis continuam, mesmo pensando de formas diferentes, a fazer parte da mesma instituicao e
a comungarem da mesma Eucaristia. Ao mesmo tempo, o protestantismo, enfrentando essa
mesma pluralidade de idéias conflitantes, ndo conseguiu sobreviver unido. A propria igreja
presbiteriana produziu uma serie de expurgos de onde nasceram outras denominagdes™.

A explicacdo mais corrente para isso ¢ a de que, o protestantismo como uma religido
individualista, que preza o livre e a liberdade, produz uma manifestacdo muito mais intensa de
movimentos de separacdo e diversificagdo. Como se o pluralismo protestante fosse resultado da
liberdade. Enquanto a igreja catolica, autoritaria e monolitica, impediria tais manifestacdes e com
isso se manteria unificada e apoiada sobre o critério mistico de participacao nos sacramentos.

Contudo, Rubem Alves, ndo concorda com essa explicagdo. Segundo ele o protestantismo

produz cismas por ser uma instituicdo totalmente destituida de elasticidade. “Ele nao faz lugar

%8 Jgreja Presbiteriana do Brasil (IPB), Igreja Presbiteriana Independente (IPI), Igreja Presbiteriana Unida do Brasil (IPU), Igreja
Presbiteriana Conservadora (IPC), Igreja Presbiteriana Fundamentalista (IPF)
Igreja Presbiteriana Renovada (IPR)
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para interpretagdes divergentes da fé. E absolutista”. A igreja catolica, ao contrario, possui uma
elasticidade muitissimo maior, de sorte a permitir que as expressdes da comunidade se
mantenham dentro da mesma instituigao.

Rubem Alves propde, entdo, uma investigagdo sobre o que ele chamou de “centros de
infalibilidade”, das duas igrejas. O centro de infalibilidade catdlico ¢ o Papa. Mas a doutrina da
infalibilidade papal define, dentro de limites muito estreitos, como os pronunciamentos papais
sdo infaliveis. Isso significa que tudo que estd fora desses limites ¢ falivel e, portanto, passivel de
discussdo e discordancia. No protestantismo, ao contrario, ndo ha nenhuma defini¢do de um
centro de infalibilidade. Todavia, as confissdes e os catecismos funcionam praticamente como
centros de infalibilidade. Como tais documentos cobrem todo o campo da doutrina, ndo sobra
nenhuma darea aberta a discordancia. Assim, o livre exame significa, ao contrario, o direito a
proximidade fisica crente-texto, e a leitura deve conformar-se a leitura ja cristalizada pela igreja.

E falsa, portanto, a idéia de que o catolicismo ¢é absolutista e o protestantismo ¢é
democratico Essas categorias devem ser relativizadas, pois a dialética entre abertura e
fechamento ¢ enfrentada pelas duas igrejas, com particularidades que fazem com que, em certos
aspectos, o catolicismo se mostre muito mais aberto do que o protestantismo, como, por exemplo,
no caso da elasticidade institucional mencionado acima, mas o contrdrio também pode ser
verdadeiro e o protestantismo mostrar-se de fato mais democratico do que o catolicismo em
algumas questdoes. Retomarei essa discussdo no capitulo sobre como as duas igrejas encaram o
sincretismo religioso.

No proximo capitulo descreverei a preparagdo para o ritual da crisma, o que se ensina,
quem ensina, qual o perfil dos alunos e quais sdo suas principais duvidas a respeito da doutrina

catodlica.
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Forjando um Soldado de Cristo: a uncdo da Crisma como promotora da efusado dos dons

espirituais

Nesse capitulo pretendo analisar o ritual da Crisma a luz da teoria criada por Van Gennep
e continuada por Victor Turner sobre os rituais, em especial sobre os ritos de passagem. Por esse
conceito Van Gennep buscou traduzir os ritos que se fazem acompanhar de mudangas de lugar,
estado ou posicao social. Segundo sua teoria todos os ritos de passagem caracterizam-se por trés
fases: separacdo, margem e agregacao.

A primeira fase diz respeito ao comportamento simbolico que significa o afastamento do
individuo ou de um grupo, quer de um ponto fixo anterior na estrutura social, quer de um
conjunto de condigdes culturais (um “estado”), ou ainda de ambos. A segunda fase abrange o
periodo de transi¢do marcado pela ambigliidade em que o sujeito ritual passa através de um
dominio cultural que tem poucos ou quase nenhum dos atributos do passado ou do estado futuro.
Finalmente, na terceira fase consuma-se a passagem e o sujeito ritual, seja ele individual ou
coletivo, permanece em um estado relativamente estdvel mais uma vez. Em virtude disto adquire
direitos e deveres perante os outros de tipo claramente definido, esperando-se que se comporte de
acordo com certas normas costumeiras e padrdes éticos que vinculam os incumbidos de uma
posicao social num sistema de tais posi¢des. (TURNER, 1974, p. 116-117).

Antes de prosseguir o estudo pormenorizado dessas fases, sobretudo em como elas se
mostram funcionais para o ritual sobre os qual pretendo me deter, apresentarei uma breve
contextualizacdo da teoria de Van Gennep, vital para compreendermos sua idéia da sociedade.
Para tanto, tomarei como base a apresentacdo que Roberto Damatta escreveu para a edi¢do
brasileira de Les rites de passage®®.

Van Gennep foi o primeiro a conferir ao rito o status de objeto relativamente autdnomo
em termos de outros dominios do social, em outras palavras, foi o primeiro a toma-lo como um

fendmeno a ser estudado de maneira independente € ndo mais como um dado secundério dentro

» DAMATTA, Roberto. 1978. Os ritos de passagem de Arnold Van Gennep e o limiar da antropologia moderna. In: Gennep,
Arnold van. Os Ritos de Passagem. Petropolis: Vozes.
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do ambito maior do estudo da magia. Antes dele, a antropologia ndo enxergava o ritual como
algo socialmente relevante e nem mesmo o dominio do social existia como algo independente,
constituindo uma area apropriada para a reflexdo. Os antropologos vitorianos, todos, mais ou
menos evolucionistas, estavam mais preocupados em demonstrar a superioridade integral
(biologica e cultural) dos europeus da segunda metade do século XIX sobre os “selvagens” ou
“primitivos” Assim, os estudos antropologicos desta fase fragmentavam o fendmeno social e
reduziam-no a resultante de determinantes bioldgicos, psicologicos e geograficos.
A redugdo do social a um jogo de forgas bioldgicas trazia em seu bojo uma outra redugado
nao menos significativa: a da importancia do diferente (do outro) na explicagao cientifica.
Sabemos que foi assim que Morgan, por exemplo, explicou as terminologias de parentesco nio
européias, cujo padrio diferente foi por ele reduzido a uma forma antiga de relacionamento

familiar e de casamento, a qual tinha por base a promiscuidade primitiva e a total auséncia de
propriedade privada. (DAMATTA, 1978, p. 13)

Outra vertente explicativa encontrada na Antropologia do século XIX ¢ aquela que Evans-
Pritchard chamou de explicagdo intelectualista ou psicologica do fendmeno social. Nessa
interpretacdo o social se reduzia a vontade de agentes individuais, vontade que depois ¢é projetada

por meio de um fiat obscuro para toda a sociedade.

Tylor ¢ um excelente exemplo desta posi¢do. Ele explica a origem da religido como uma
especulacdo na crenca da alma, especulagdo que nasce dos sonhos dos primitivos. Sonhando com
tudo e principalmente com os mortos, os homens primitivos descobrem — diz Tylor — a nocdo de
alma, de imagem, de duplo e assim constroem o dominio do outro mundo o dominio do sagrado e
do sobrenatural. Descobrem também, segundo o mesmo estudioso, que pode haver uma relagdo
entre os dois dominios e procuram entfo controlar um pelo outro. Estaria agora fundada a estrutura
mais elementar da religido: a crenga em espiritos e almas e a condigdo necessaria a essa crenga, a
divisdo entre o mundo dos vivos e dos mortos. Dai como sabemos 0 nome animismo para designar
a religiosidade basica e enganada do primitivo. Nesta perspectiva psicologica, que engloba
estudiosos de Tylor até Frazer, o interesse é discutir o religioso em suas formas mais primitivas,
fazendo um corte evidente entre as religides com tradigdo escrita (do Ocidente) e a magia, forma
de religiosidade vigente nos grupos tribais selvagens e primitivos.*

Uma terceira explicacdo reducionista da mesma época reduzia o social a determinantes
ecologicos ou geograficos como a dindmica de climas, solos, vegetacdes e regimes de chuvas.

A principal caracteristica comum dessas trés explicagdes reside no fato de todas elas
liquidarem o social como campo especifico de estudo, além de ndo admitirem situar num mesmo
eixo humano sociedades contemporaneas umas das outras, pois reduzem umas aos primoérdios da

historia da humanidade.
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A tomada do fato social como um fenomeno independente nasceu na tradi¢dao francesa
com Emile Durkheim. Nela, ja ndo se tratava de subdividir o social para estuda-lo, fazendo dele
um fenomeno individualizado e redutivel a uma de suas partes, mas tomar o estudo da sociedade
partindo da totalidade. A partir dos trabalhos de Durkheim e de seus seguidores o social adquire
aquelas caracteristicas que ele proprio descobriu: sdo fatos capazes de coagir e de ndo serem
redutiveis nem & geografia, nem a biologia, nem a psicologia ou ao individuo. E claro que o fato
social tem aspectos, individuais, ecologicos, econdmicos e psicologicos, mas ndo ¢ isso que faz
dele um fenomeno socialmente significativo. Ao contrario, na perspectiva sociologica de
Durkheim, ndo se trata mais de decompor o social e reduzi-lo a determinantes outros, aqui, o
social é que é determinante e deve ser estudado em sua totalidade. E em fungio dele que os
demais elementos podem tornar-se socialmente significativos ou nao. O bioldgico, por exemplo,
enquanto uma ideologia de diferenciagdo social, ¢ muito mais socialmente significativo em
algumas sociedades, preocupadas com o estabelecimento de hierarquias no seu corpo social, do
que em outras. Em outras palavras, embora o biologico seja um dado infra-estrutural da realidade
humana, ele nem sempre ¢ transformado em simbolo de posigdes sociais diferenciadas ou em
elemento basico de elaboracdo dramatica, capaz de justificar em varios planos, sobretudo no
juridico e econdmico, a posi¢do superior (e inferior) de alguns grupos em relacdo aos outros.
Quando isso ocorre € que o elemento passa a ser socialmente significativo. Ele entdo tem um
peso coercitivo especifico, um peso politico fundamental, um papel critico na dramatizagao das
situagdes sociais e, consequentemente, passa a ser um fato da consciéncia coletiva: um fato
social. (DAMATTA, 1978, p. 15)

Na época em que Van Gennep escrevia e publicava, o que era socialmente significativo
era a religido, vista da perspectiva do individualismo vitoriano, esse individualismo que os
antrop6logos ingleses projetavam nas suas explanagdes do mundo social e tomavam como
principios universais, reduzindo tudo a uma questao de logica mental e de especulagdo individual.
Assim em suas analises Spencer, Tylor e Frazer tentavam descobrir os problemas e solugdes dos
selvagens colocando-se lugar deles.’’

A ruptura com tal modo individualista de ver a sociedade s6 chegou quando tais
explanagdes comegaram a ser abandonadas, e quando ja ndo se tomava mais o bioldgico, o

geografico e o psicoldogico como dimensdes exclusivas da explicacdo sociologica. O primeiro
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passo foi quando se tentou sair do universalismo individualista que somente travava contato com
leis universais desligadas de realidades especificas (ver as leis da magia descobertas por Frazer),

e se procurou estabelecer relagdes necessarias entre os varios planos de uma sociedade. (Idem)

No caso do estudo da magia, Sir James Frazer foi o primeiro em realizar essa tentativa, pois o seu
livro mais famoso The Golden Brough (de 1890), comegava com um estudo do regicidio nas
civilizagGes da antiguidade. Como sabemos, foi procurando esclarecer um verdadeiro paradoxo do
poder politico, o fato do Rei do Bosque poder ser morto por algum inimigo, que, quebrando o
ramo de certa arvore (dai o titulo da obra) no Santudrio de Diana do Bosque, tinha o direito de
desafiar o sacerdote e reinar em seu lugar matando-o em duelo, que fez Frazer iniciar sua
monumental obra. De fato a fabula do sacerdote que dentro do Santuario de Nemi reinava absoluto
até que alguém o pudesse matar, fazia com que o exercicio do seu poder estivesse conjugado com
a morte ¢ — como bem percebeu Frazer — com a eterna vigilancia. Foi enfrentando esse paradoxo,
expresso nessa quase-parabola da dialética entre o poder e a fraqueza, o poder secular e o
espiritual, que Frazer especulou vigorosamente em torno do poder total, pessoalizado e
controlador, poder que se exercia ligado ao dominio da magia. Em suma, um tipo de poder
relacional, totalizado, magico, politico social e religioso simultaneamente.*

Assim Frazer estabeleceu a separagdo entre a magia e a ciéncia como técnicas de controle
da natureza (uma errada e outra certa) e a religido. Enquanto na magia e na ciéncia existe o poder,
na religido existe a fé a adoragdo e a solidariedade. E precisamente ao longo dessa problematica
que Durkheim e seus seguidores irdo estabelecer seu programa de trabalho.

Desse modo estabeleceu-se na Franca o estudo da religido como o coragdo da sociedade e
mais, inaugurou-se a pesquisa do humano enquanto realidade social e ndo mais como realidade
apenas individual, bioldgica ou ecologica. Nessa perspectiva Muass escreveu trabalhos (com
Hubert e sozinho) sobre magia e reciprocidade enquanto Durkheim escreveu também sobre
magia e ainda sobre religido, mas seu foco era a religido mais elementar, as formas mais simples
de religido. Ambos escreveram sobre rituais e cerimonias, mas esse aspecto do mundo religioso
ndo era seu objeto de estudo.

E com Van Gennep que o ritual adquire autonomia em relagio ao mundo magico e
religioso, ele o toma como algo em si mesmo, como um fendmeno dotado de certos mecanismos
recorrentes e também de certo conjunto de significados, o principal deles realizar uma espécie de
costura entre posi¢des € dominios, pois a sociedade ¢ concebida por ele como uma totalidade

dividida internamente. (Idem, p. 16)
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Segundo Damatta ¢ justamente a concep¢do de Van Gennep do mundo social um dos
principais fatores que explicam o fato de ele ter sido o primeiro a se ocupar prioritariamente dos
rituais. Uma idéia da sociedade bastante poderosa, pois situava-se entre a visao de Durkheim,
segundo a qual a sociedade era composta por um conjunto de regras, sobretudo regras penais e
religiosas, com uma divisdo interna entre sagrado e profano. E a visdo vitoriana e mentalista,
segundo a qual a sociedade se reduzia a mecanismos gerais, universais, vigentes no espirito de
seus individuos. Van Gennep concebe, diferentemente de uns e outros, o sistema social como
estando compartimentalizado, como uma casa, com os rituais ajudando a demarcar os quartos,
salas, corredores e varandas, por onde as pessoas e os grupos circulam em sua trajetoria social.
Vendo o social como um ato de deslocar-se no tempo e no espago, Van Gennep foi capaz de
superar um dilema presente na sociologia de Durkheim, precisamente, a divisao entre o sagrado e
o profano como cerne do mundo social. Em sua perspectiva dualista do mundo, Durkheim
trabalha com um jogo que vai do sagrado ao profano, do mecénico ao organico, do semelhante ao
diferente, do grupal ao individual, estudando a sociedade em termos de um padrao simplificado
de movimentos logicos. Por causa disso Damatta o chama de “evolucionista de seqiiéncias duais
e também um socidlogo dos pontos polares, jamais das margens e das posi¢des mais confusas,
quando a totalidade social ndo se encontra nem no sagrado nem no profano, nem aqui nem 14”.%

Ja na concepcao de Van Gennep, sagrado e profano sdo totalmente relativos, pois sempre
haverd um lado mais sagrado dentro da propria esfera do sagrado, até que um novo contraste
possa ser estabelecido e assim faga nascer algo mais ou menos sagrado ainda, o mesmo
acontecendo com a esfera do profano. Van Gennep concebe esses dois eixos como posi¢des
dinamicas, com valores dados pela comparagdo, pelo contraste e pela contradi¢do, para ele o
sentido ndo estd ligado a uma busca pela esséncia do sagrado como em Durkheim, mas na sua
posicao relativa dentro de um contexto de relagdes.

Além de dindmica a perspectiva de Van Gennep ¢ também seqiiencial. Em vez de
privilegiar apenas a cerimdnia, ele se debruga ainda sobre o momento anterior € 0 momento
posterior a ela, decompondo o ritual em trés fases invariantes (separacdo, margem e agregacao)
que se ligam entre si por meio de seqii€ncias especificas que variam de acordo com o tipo de
transicdo que a sociedade pretende realizar. Dessa forma, se o rito ¢ um funeral a tendéncia das

seqiiéncias formais serd na direcdo de marcar ou simbolizar separagcdes, mas se o sujeito esta
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mudando de grupo, aldeia ou familia pelo casamento, entdo as seqiiéncias tenderiam a dramatizar
a agregacao dele ao novo grupo. Finalmente, se as pessoas ou grupos passam por periodos
marginais como gravidez e iniciacdo, a seqiiéncia ritual investe nas margens ou na liminaridade
do objeto em estado de ritualizagdo.

Com essa posicdo Van Gennep langou luz sobre os modos de reunido formal, tdo comuns
quanto a propria existéncia em sociedade. Ele viu, pois, tudo como sendo constituido de
passagens e deslocamentos, quando as fases se resolviam entre si, dialeticamente, com a anterior
sendo cancelada pela posterior e, ambas, finalmente sendo resolvidas por uma sintese ou terceira,
quando o mundo retorna ao seu curso rotineiro e normal. Nesta dialética, Van Gennep encontrou
o centro do mundo social como um processo perene de buscar a unidade na dualidade (como
ocorre nos casamentos quando a sociedade deseja fazer de dois individuos uma entidade), a
divisdo no continuo (como ocorre nos funerais quando tentamos por meio do rito nos separar de
nossos entes queridos que precisam ser colocados fora do nosso mundo), a sociedade no
individuo (quando procuramos marcar os filhos com as formas e os valores que adotamos com
criticas na definicao daquilo que ¢ verdadeiramente humano e digno), o individuo, como simbolo
da sociedade (quando investimos uma pessoa num cargo que representa todo o grupo naquilo
que ele deve ter de positivo, de forte e de honrado). Foi por ter podido assim compreender a
realidade social, que Van Gennep foi capaz de antecipar algumas posi¢cdes bdasicas da
Antropologia Social contemporanea, como a importancia do contexto na discussdo do
significado, o valor das seqiiéncias no estudo dos rituais, a separacao radical entre os fatos da
biologia e os fatos da sociedade — algo que Van Gennep percebeu com clareza quando trata das
iniciag:?)es.34

E sob essa perspectiva que pretendo analisar ¢ comparar os rituais da Crisma e da Publica
Profissao de F¢é, incorporando ainda as contribui¢des de Victor Turner, Roberto Damatta e Mary
Douglas.

No capitulo anterior vimos que, para a Igreja catdlica, o ritual da Crisma € responsavel por
inserir o fiel que passa por ele em um novo status espiritual e social. Por essa razdo, acredito que
0 esquema proposto por Van Gennep para o estudo dos rituais de passagem ¢é bastante operativo

para se estudar a Crisma, por isso, a partir de agora farei uma decomposicdo desse ritual,

* Idem, p. 19
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separando-o nas trés fases identificadas pelo autor de Les Rites des Passages, analisando cada

uma delas em separado, mas sem perder sua de vista a integralidade.

3.1  Acrisma como ritual de passagem

A fase de separacdao subentende uma divisdo simbolica e espacial entre iniciados e nao
iniciados; separagdo essa que, para Van Gennep, reflete a oposi¢cdo entre sagrado e profano no
interior da sociedade. E importante que se diga que aquele autor estudou rituais em “sociedades
menos evoluidas”, nas quais, segundo ele, ¢ possivel constatar uma “predominancia do mundo
sagrado sobre o mundo profano”. Nelas “nascer, parir, cagar, etc., sdo atos que se prendem ao
sagrado pela maioria de seus aspectos”. Mas, o proprio Van Gennep nos propde uma comparagao
entre essas sociedades primitivas e as modernas ao afirmar que “igualmente as sociedades
especiais das sociedades modernas sdo organizadas sobre bases magico-religiosas, € a passagem
de uma a outra assume a aparéncia da passagem especial marcada entre nds por determinados
ritos, batismo, ordenacao, etc”. (GENNEP, 1978, p. 26)

Tomemos por exemplo um sumario da descricdo das inimeras ceriménias de iniciagdo ao
grupo totémico entre varias tribos australianas afim de compara-las com a seqiiéncia dos atos
rituais da Crisma na Igreja catolica. Durante a fase de separacdo o novigo € posto a parte do

36 .
I”° onde ¢

restante da comunidade™, submetido a um periodo de reclusio “em um lugar especia
exposto a um enfraquecimento corporal e mental (parte negativa), “sem duvida destinado a fazé-
lo perder a memoria da vida infantil. Vem em seguida uma parte positiva, o ensino do cédigo de
costumes, a educacdo progressiva pela execucao diante do novigo das cerimdnias totémicas, a
recitacdo de mitos, etc”. O ato final ¢ uma cerimdnia religiosa que coroa o nascimento do novo
homem, instruido e consciente dos deveres decorrentes de sua nova condi¢do de membro da
comunidade.

Diferengas existem muitas entre a Crisma ¢ os ritos tribais. A mais fundamental de todas
se deve ao fato da primeira ser observada em sociedades modernas enquanto as ultimas em

sociedades “primitivas”. Contudo, podemos identificar claramente as trés fases do esquema de

Van Gennep no sacramento catolico.

3% Em algumas delas o novigo é considerado morto e assim permanece durante todo o tempo do noviciado
36 Zonas neutras situadas as margens da tribo.
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3.2 - Primeira fase: a separagao

A separacdo dos “crismandos” em relacdo ao restante da Igreja € real, mas diferentemente
do que acontece nos ritos tribais, ¢ muito menos simbolica do que espacial. Eles sdo sim
separados do restante da igreja, mas somente durante as aulas do curso catecumenal, que
geralmente ocorrem em salas especificas para a catequese. Durante todo o restante do tempo sua
rotina religiosa ndo ¢ alterada, pelo menos, ndo negativamente, pois eles podem assistir as missas
e comungar regularmente. Simbolicamente, porém, ja se percebe uma mudanca de status dos
novigos mesmo antes da consumacao do ritual, pois (pelo menos na pardoquia que acompanhei)
era visivel a preocupagdo dos padres em integra-los na vida da igreja. Nao foram raras as vezes
em que testemunhei alunos, participando ativamente da liturgia da missa lendo a Biblia do
pulpito para o restante dos fiéis.

Dada essa importancia que os novi¢os adquirem mesmo antes do final da fase liminar, ndo
¢ possivel identificar na Crisma a formac¢do de uma communitas entre os alunos durante o curso
como aquelas que Turner identificou nas fases liminares dos rituais tribais que investigou.
Embora a Crisma preencha todos os critérios para ser classificada como um “ritual de crise da
vida” ou de “elevacdo de status”, segundo as categorias elaboradas pelo proprio Turner, ela nao
permite a existéncia de uma communitas em seu interior porque, diferentemente do que ocorre
nos ritos tribais, sua fase liminar ndo ¢ composta por experiéncias que visam humilhar os novigos
— e que geralmente os unem como membros de uma “comunidade de individuos iguais que se
submetem em conjunto a autoridade geral dos ancidos rituais” — antes que eles sejam honrados
com um novo status ao fim da fase de agregagao.

Também nao ha na Crisma, nem tampouco na Profissdo de Fé, uma inversdo da ordem
social no interior da fase liminar e a importancia dos novigos nesses rituais deriva de uma ordem
diferente daquela que ocorre nos rituais tribais. Nesses ultimos os “poderes dos fracos” provém
do perigo que seu estado liminar, transitério e indeterminado representa; enquanto na Crisma ou
na Profissdo de fé os poderes dos novigos provém da vontade que as comunidades tém de que
aqueles fiéis se sintam integrados e acolhidos, para que participem da vida da Igreja e ndo
abandonem apo6s a consumagao do ritual (TURNER, 1974; DOUGLAS, 1976)

A fase marginal da Crisma ¢ justamente o curso catecumenal. Nele, os alunos estudam

dogmas e doutrinas da Igreja catdlica para que no dia da cerimOnia, manifestem de forma
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consciente que desejam assumir o compromisso de se tornarem catdlicos militantes no mundo.
Como ja disse, ao contrario dos ritos tribais ela ndo apresenta uma parte negativa, destinada a
promover o enfraquecimento corporal e mental do novigo, sua conseqiliente “morte ritual” para o
estado infantil e o “renascimento” em um estado superior de maturidade social, mas somente a
positiva que inscreve no individuo os principais valores do seu grupo.

Nessa fase ocorre uma simplificagdo da estrutura entendida em seu sentido britanico,

como “um sistema de posi¢des sociais”, € uma ampliacao da estrutura no sentido levistraussiano.

Encontramos relagdes sociais simplificadas, enquanto o mito e o ritual sdo complexos. A razdo
disso ¢ muito simples de ser compreendida: se a liminaridade € considerada como um tempo e um
lugar de retiro dos modos normais de ago social, pode ser encarada como sendo potencialmente
um periodo de exame dos valores e axiomas centrais da cultura onde ocorre. (TURNER, 1974, p.
202)

O esquema de Van Gennep ¢ dialético e a fase posterior explica a anterior. Tanto nos
rituais tribais quanto nos religiosos a separagdo dos novigos em relacdo ao restante da
comunidade s6 existe em fun¢do da realizacdo de uma fase de margem destinada a inscrever nos
individuos ndo iniciados os valores caros a toda a comunidade.

A seguir apresentarei uma breve descricdo do curso catecumenal que acompanhei na
Igreja Matriz da paroquia de Botafogo, no Rio de Janeiro, por cerca de um ano. O curso teve
aulas semanais regulares praticamente em todos os domingos do segundo semestre do ano de
2007. Como nao disponho de espago para contar como foram todas essas aulas, selecionei alguns
assuntos por ordem de importancia, tanto para a igreja catdlica como para a comparagdo com a

Igreja presbiteriana que desejo empreender.

3.3 Segunda fase: a liminaridade

Na primeira aula que acompanhei do curso catecumenal para os crismandos da Igreja
Matriz de Sdo Jodo Batista, em Botafogo, as catequistas Ana e Renata, ambas aparentando ter
mais ou menos 25 anos, discutiram com os alunos, todos entre 14 e 17 anos, o tema da vocacao,
que ¢ um dos principais dessa preparagdo para o ritual da Crisma.

A Crisma tem por fungdo precipua, maturar os dons do Espirito Santo recebidos pelos

fi¢is desde o Batismo. E um segundo Batismo em que se renovam as promessas do Primeiro, com
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a especificidade de que, em vez de serem os pais agora sdo os proprios fi€is que as proferem.
Sendo assim, esse sacramento exige um assentimento intelectual do fiel a doutrina, pois através
dele se assume publicamente a identidade de cristdo catolico € o compromisso de dar testemunho
militante da missdo messidnica de Cristo. Em outras palavras se assume o compromisso de
manifestar sua vocagao crista.

Antes de exporem suas consideragdes sobre a vocacgdo as professoras pediram para que
todos fossem para a Capela do Santissimo. Como o proprio nome indica uma pequena capela,
menor até que o altar da igreja e ligado a ele por um corredor bastante apertado e quase
imperceptivel para os fiéis que assistem a missa. Como um ex-protestante, confesso, apesar de ja
ter visitado Igrejas catdlicas por esparsas vezes, nunca havia estado em um recinto daquele tipo,
chamado de “Santissimo” porque ali ficam guardadas hostias consagradas. Isso significa que para
os catolicos estar ali ¢ como estar na presen¢a do proprio corpo de Cristo, por isso, antes de
entrarem todos dobram os joelhos numa breve saudagdo como sinal de reveréncia.

Depois de todos terem tomado seus lugares nos poucos bancos de madeira as professoras
pediram para que orassem silenciosamente em favor do bom aproveitamento da ligdo. Apoés um
breve instante, o siléncio foi interrompido por uma das professoras que ressaltou a importancia
dos alunos adquirirem o habito da “oragdo pessoal” para buscaram uma maior intimidade com
Deus. Ela trazia nas mdos um livro intitulado Falar com Deus, e dentre outras coisas enfatizou o
silencio e a concentracdo como condi¢des para uma boa oragao.

Ainda na capela a professora Renata leu o texto biblico bésico da licdo. Evangelho de Sdo
Lucas capitulo trés. Sobre a pregagdo de Sdo Jodo Batista e o Batismo de Jesus. Terminada a
leitura, a professora Ana fez outra oracdo e em seguida voltamos todos ao saldo As professoras
entdo quiseram saber qual fora a opinido dos alunos a respeito do siléncio, mas niao obtiveram
resposta alguma. Talvez os alunos o tivessem achado tdo importante que preferiram conserva-lo,
talvez a minha presenga os estivesse intimidando ou ainda, o fato de ndo se conhecerem muito
bem entre si fosse o motivo de tanto retraimento. Como o siléncio persistiu a professora Renata
pediu que um voluntario procedesse novamente a leitura do evangelho e que todos prestassem
atencdo ao exemplo de Sdo Jodo Batista. Essa passagem narra como o profeta cumpriu a sua
missdo (vocagdo) de anunciar e preparar o caminho para a chegada iminente do Messias. Ana

entdo lembrou aos alunos que o contexto historico no principio do texto nao estava ali por acaso,
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sua fung¢do era demonstrar que a historia narrada de fato aconteceu naquele tempo e naquele
lugar.

Enquanto Ana falava o padre Sérgio entrou no saldo e se sentou a roda. Sua primeira
observacao foi quanto a humildade de Sao Jodo Batista que pode ser constatada no evangelho de
Sao Jodo no capitulo trés verso trinta. Seu objetivo foi lembrar aos alunos que antes de serem
crismados eles teriam que se confessar e pra isso deveriam aprender a serem humildes. Sua
segunda observacdo foi quanto a semelhancga entre os evangelhos. Explicou que existem anos
litrgicos diferentes (A, B e C) em que sdo dadas preferéncias ao estudo dos evangelhos de
Mateus, Marcos e Lucas respectivamente (estavamos no ano C). Ja evangelho de Jodo ¢
trabalhado em todos os anos independente do ano litirgico. Disse ainda que isso acontece porque
o texto biblico aborda sempre os mesmos pontos, e, apesar disso, prefere a imagem espiral a
imagem circular, pois, embora passemos pelas mesmas coordenadas ndo se trata de uma mera
repeticdo. Devemos sempre nos aprimorar para nos preparamos para a vinda de Cristo.

Interessante ressaltar que quando disse isso ele ndo me pareceu aludir a segunda vinda de
Cristo para julgar a humanidade, ndo havia em sua fala uma conotacdo escatologica como vez por
outra ocorre no linguajar protestante. Pareceu-me que ele se referia os tempos liturgicos como o
Natal, a Quaresma e a Pascoa, nesse caso, especificamente, a vinda de Cristo no Natal, ja que
estavamos proximos dessa data.

A aula ja estava quase terminando quando Renata, em suas consideracdes finais, chamou
a atengdo para o fato de que Jesus falava bem de Sdo Jodao Batista, entdo perguntou aos alunos: o
que precisamos fazer para que Ele também fale bem da gente? Dessa vez alguns deles, talvez
motivados pela presenca do padre, se prontificaram a responder. Humildade, amor, mansidao, fé
e coragem foram as caracteristicas citadas.

A essa altura ja eram quase cinco e meia da tarde. O padre entdo convidou todos a
permanecerem na igreja e assistirem a missa e depois de uma Ave Maria ¢ um Pai Nosso a
reunido foi encerrada. Quase todos foram para a igreja, dois alunos, porém, que mais tarde
desistiriam do curso preferiram ir embora.

Em outra reunido do curso o assunto abordado foi a relagdo entre a felicidade e a vontade
de Deus. Nessa reunido o Padre Sérgio esteve presente do inicio ao fim. Nos reunimos,

novamente, no saldo ao lado do templo e, como de costume, os alunos foram dispostos em um
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pequeno circulo, fizemos uma oracdo inicial (a oracdo do Espirito Santo) e entdo a aula teve
inicio.

O texto base foi o Salmo 32. A Confissdo Liberta do Pecado.’” Apés todos lerem ao
menos um versiculo o Padre Sérgio comecou a tecer alguns comentarios a respeito do texto. De
inicio ressaltou, mais uma vez, a importancia da confissdo e da oragdo para a absolvigdo do
pecado, como se pode ler no inicio do Salmo: “Feliz aquele cuja ofensa ¢ absolvida, cujo pecado
¢ coberto”.

Dito isso, o padre entdo fez uma breve digressdo a respeito da natureza pecaminosa do
homem a partir de Adao e concluiu que o mérito da busca pela santificagdao (ou aperfeicoamento
individual do cristdo) estd na insatisfacdo com o pecado, que sempre esta diante de nos, na
disposi¢cdo em confessa-lo com sincero arrependimento e na crenga na infinita misericordia de
Deus que sempre nos perdoa quando as condi¢des acima citadas sdo contempladas.

Seguindo sua analise pontual do texto o padre chamou atencao dos alunos para a diferenca
entre 0s versos trés e quatro e os versos cinco e seis. Os primeiros descrevem a angustia do
pecador antes de confessar o seu pecado, enquanto os ultimos descrevem o alivio e a felicidade
apos a confissdo e a certeza do perdao de Deus.

Os versos seguintes sdo 0s que mais propriamente tocam no tema proposto para a aula.
Neles o salmista enfatiza a fidelidade de Deus (verso sete) e Sua boa vontade para ensinar aos
homens o caminho que devem seguir (verso oito). Porém, ¢ importante colocar, como o padre
mesmo disse que esse caminho ndo nos ¢ imposto como fica claro no verso nove: “Nao queiras
ser como o cavalo e a mula, que s6 ao freio e a rédea submetem seus impetos”. Segundo a
interpretagdo do padre ndés humanos como seres racionais e livres, devemos usar essas
capacidades que Deus nos deu para escolhermos o melhor caminho, o caminho que Ele nos
mostra, o caminho da salvagdo. Isto ¢, devemos aceitar a vontade de Deus, mesmo quando essa
contraria nosso proprio desejo.

Para o padre, “viver conforme a vontade de Deus ¢ viver livre e feliz”’, enquanto viver
segundo “o que o mundo quer de nds ¢ viver escravizado pela busca de breves instantes de prazer
cada vez mais raros numa trilha marcada muito mais pelo sofrimento”. Finalmente, o Padre
sumarizou a li¢do com a seguinte frase: “Nao ha felicidade fora da liberdade e ndo ha liberdade

fora da vontade de Deus”.

37 BIBLIA. A. T. Salmos. Portugués. Biblia Sagrada. 4. ed. Sdo Paulo: Ed. Cangdo Nova, 2006. Cap. 32
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Em seguida fomos todos para a Capela do Santissimo, dessa vez ndo para orar, mas para
cantar. Ali os alunos aprenderam que o livro dos Salmos ¢ um livro de hinos e que por isso deve
ser cantado. Sentado ao piano o padre tocou e cantou uma melodia bastante calma, mostrando
como queria que os alunos cantassem. Entdo, cada aluno cantou pelo menos um verso e depois
todos cantaram juntos. Terminada a musica a catequista Renata pediu que todos permanecessem
em seus lugares meditando nos versos do salmo e, na medida em que acabassem, poderiam deixar
a capela, pois a reunido estava encerrada.

Via de regra, as licdes seguiam temas pertinentes ao calendario litirgico da igreja catdlica,
porém nem sempre isso era seguido a risca, afinal haviam conteudos que nada ou muito pouco
tinham a ver com qualquer periodo litirgico, mas que pela propria natureza preparatoria do curso
para um ritual que marca o amadurecimento espiritual do fiel, deveriam ser abordados. E o caso
dos dogmas de f¢.

Como nos ensinou o padre Sergio

Todo dogma ¢ uma doutrina, mas nem toda doutrina é dogma. Uma doutrina s6 se torna um
dogma quando ela é oficialmente reconhecida pela autoridade maxima da Igreja (um concilio
universal em comunhio com o Papa ou o proprio Papa como pertencente ao deposito da fé, isto ¢,
ao conjunto de verdades reveladas, direta ou implicitamente). Assim, enquanto uma verdade ndo é
dogmatizada, admite-se que seja objeto de contradi¢des, ou seja, de divergéncia teoldgica, mas
uma vez reconhecida solene e oficialmente como de f€, isso ndo ¢ mais admissivel. (COUTO,
Sérgio)

Mas por qué nao? Para explicar isso sera preciso investigar mais detidamente um dogma
em especifico, qual seja, o da infalibilidade papal. Por se tratar de algo que diferencia os catolicos
de todos os outros cristaos (ortodoxos e protestantes) a obediéncia ao Papa foi um dos dogmas
estudados no curso, portanto, mais uma vez me aterei as minhas anotacdes feitas durante a aula e
ainda ao Catecismo da Igreja Catolica a titulo de complementagéo.

Apo6s os alunos terem tomado seus lugares cada um recebeu uma Biblia. A professora
entdo escreveu num quadro as seguintes perguntas: Quem foi o primeiro chefe da Igreja? Por que
a Igreja precisa de um chefe? Qual ¢ a missao do Papa? E, finalmente, por que devemos obedecer
ao Papa? Em seguida ela dividiu os alunos, inclusive eu, em duplas e pediu para que cada dupla

abrisse suas Biblias em diferentes passagens que serviriam como respostas as perguntas

propostas.
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Para as duas primeiras perguntas os textos indicados foram os seguintes textos dos
evangelhos de Mateus®® e Jodo’’, respectivamente. Ambos ddo conta da escolha de Jesus por
Pedro como pedra fundamental e pastor da Igreja. Disso se depreende o modo como a Igreja
catdlica se organiza. Segundo o Catecismo, “Jesus organizou seus doze discipulos num grupo
estavel ao qual prepos Pedro. O Pontifice Romano, sucessor de Pedro e os bispos, sucessores dos
apostolos, estdo assim como aqueles reunidos em um colégio apostolico”. Porém, o Papa ¢, assim
como fora Pedro, “perpétuo e visivel fundamento da unidade quer dos bispos quer da multidao
dos fi¢is”. Assim, o “colégio apostdlico nao tem autoridade se nele ndo se considerar incluido,
como chefe, o Sumo Pontifice”. Em decorréncia desse dever o Papa ¢ considerado como “Vigério
de Cristo” e “Pastor de toda a Igreja”, gozando, portanto, de poder pleno, supremo e universal
dentro dela. O colégio dos bispos também exerce poder sobre a Igreja inteira, de forma solene, no
Concilio Ecuménico, porém ndao pode haver um Concilio sem a aprovagdo ou ao menos
reconhecimento por parte do sucessor de Pedro. “Enquanto composto por muitos, este colégio
exprime a variedade e a universalidade do povo de Deus, e enquanto unido sob um chefe,
exprime a unidade do rebanho de Cristo”. (Catecismo da Igreja Catolica, 1993, p. 266)

A quarta e ultima pergunta (Por que devemos obedecer ao Papa?) aborda diretamente o
dogma da infalibilidade papal. Ele deriva da cren¢a da Igreja catdlica em se arrogar como unica
Igreja de Cristo, descendente direta das comunidades cristds primitivas. Por causa disso os
catolicos acreditam que sua Igreja recebeu de Cristo o mandato, o poder e a garantia de ensinar
sem erro as coisas atinentes a revelacao: "Nao vos disse toda a verdade; ainda nao podeis suporta-
la; mas quando vier o Espirito da Verdade, Ele vos recordara o que vos disse e vos ensinara todas
as coisas".** Portanto, é em virtude da inerrancia de Cristo que se postula a inerrancia da Igreja
quando tem a intencdo de, oficialmente, explicitar algum ponto da revelagdo. Dessa forma,

segundo o padre Sérgio

O dogma da infalibilidade do Papa diz respeito a sua inerrncia quando declara solenemente como
verdade de fé alguma doutrina, ndo significa, portanto, que ele seja infalivel como ser humano ou
até mesmo como tedlogo. Significa que Deus ndo permite que ele induza ao erro toda a Igreja ao
declarar algo como necessario e vinculante para a fé de todos os fiéis. E isso em razdo da promessa
de Cristo. (Sonora gravada em aparelho de mp3. Rio de Janeiro, 7 out.. 2007)

3% BIBLIA. N.T. Mateus. Portugués. Biblia Sagrada. 4. ed. Sdo Paulo: Ed. Cangdo Nova, 2006. Cap. 16
39 BIBLIA. N.T. Jodo. Portugués. Biblia Sagrada. 4. ed. Sdo Paulo: Ed. Cangdo Nova, 2006. Cap. 21
40 BIBLIA. N.T. Jodo. Portugués. Biblia Sagrada. 4. ed. Sdo Paulo: Ed. Cangdo Nova, 2006. Cap. 16
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Um outro dogma catolico estudado durante o curso foi a existéncia do Purgatorio. A aula
como sempre aconteceu no saldo ao lado da Igreja e o unico fato curioso € que nessa ocasido a
professora Renata estava acompanhada pelo seminarista Felipe, uma figura aparentemente
conhecida pela maioria dos alunos, mas que eu nunca o havia visto até entao.

Logo de cara a professora fez a seguinte pergunta: O que vocés acham do Purgatério? E a
sala emudeceu? Dessa vez, no entanto minha duvida ndo foi quanto a causa da timidez dos
alunos. O que me intrigou nesse siléncio foi o motivo: era fruto da mesma perplexidade que eu
senti com uma pergunta tdo mal formulada, ou uma falta generalizada de presenca de espirito dos
alunos que nao foram capazes de perceber que o modo como a pergunta foi feita era quase um
convite a uma piada. Quanto a mim, apesar de ter percebido a oportunidade, estava claro que
deveria evitar a brincadeira para ndo comprometer minha imagem nem com os professores nem
com os alunos. Entdo, quando ja havia perdido a esperanc¢a, um dos alunos respondeu: “como ¢
que eu vou saber, eu nunca estive 13”.

Apo6s um breve instante de descontragdo a professora se recompds e disse que estava se
referindo a idéia da existéncia do Purgatorio, um lugar destinado a purificar as almas dos salvos e
prepara-las para entrarem no Paraiso. Os alunos se olharam e resmungaram entre si afirmando
que era uma idéia logica. A minha impressao foi a de que eles nem por um instante consideraram
a existéncia de outras Igrejas cristds que nao partilham dessa mesma idéia, um dogma catolico,
portanto, senso comum entre eles. Acho que a intengdo em abordar esse assunto era a de
esclarecé-lo para jovens que costumam ter uma postura contestadora diante de imposi¢cdes como
dogmas de fé, mas nenhum deles se opds, pelo menos ndo naquele momento. Mais tarde, nas
entrevistas que me concederam, boa parte deles se mostrou incomodada com a aceitagdo desse
dogma especificamente.

Aproveitando a oportunidade o seminarista Felipe fez a seguinte analogia:

Imaginem que vocés tenham acabado de faxinar a casa toda, de repente, alguém imundo chega e
comega a suja-la, por acaso vocés gostariam disso? O purgatorio é um lugar onde as almas dos que
ja so considerados salvos sdo preparadas para entrarem na casa de Deus. Mais do que uma idéia
logica ¢ uma idéia biblica, e ndo apenas uma mera invengao da igreja catolica. (Sonora gravada em
aparelho de mp3. Rio de Janeiro, 21 out. 2007)
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Nesse momento esperava que ele indicasse um texto biblico que embasasse o dogma do
Purgatério, mas ele ndo o fez. Posteriormente recorri ao Catecismo da Igreja Catolica e encontrei
a seguinte explicagdo para esse dogma

Os que morrem na graga e na amizade de Deus, mas ndo estdo completamente purificados, embora
tenham garantido sua salvagdo eterna, passam, ap6s sua morte por uma purificacdo a fim de
obterem a santidade necessdria para entrarem na alegria do Céu.

A Igreja denomina Purgatério esta purificagdo final dos eleitos, que é completamente distinta do

castigo dos condenados. Fazendo referencia a certos textos da Escritura, a tradicao da Igreja fala
de um fogo purificador. (Catecismo da Igreja Catolica, 1993, 765)

O texto de referéncia no Catecismo da Igreja Catdlica esta na segunda carta de Paulo aos
Corintios capitulo trés, versiculo quinze: “aquele cuja obra foi destruida perdera o prémio — mas
ele mesmo serd salvo, como que através do fogo.*

Voltando a aula, o seminarista prosseguiu sua explanacao referindo-se a existéncia de uma
interacdo entre a Igreja militante, a Igreja padecente e a Igreja triunfante. A primeira ¢ composta
pelos fiéis vivos aqui na Terra que devem orar por aqueles que estdo no Purgatorio e compdem a
Igreja padecente. Por fim, a Igreja triunfante ¢ composta pelo Deus tri uno, pela Virgem Maria e
pelos anjos e santos.

Alcangado este ponto a discussao centrou-se na divergéncia entre catolicos e protestantes

a respeito da devogdo aos santos. Ainda de acordo com o seminarista

as seitas protestantes [para ele elas ndo podem ser consideradas igrejas, pois ndo estdo agregadas
em torno de uma crenga comum, ¢ sim divididas por uma série de diferengas doutrinais] nos
colocam a seguinte pergunta: por que os catdlicos recorrem aos santos se podem recorrer a Deus?
Nos reconhecemos que Cristo € o inico mediador entre nés e Deus, porém quando recorremos aos
santos no6s simplesmente reconhecemos os seus exemplos testemunhais como seguidores de
Cristo. Consideramos os santos unicamente como nossos intercessores junto a Cristo, por estarem
mais perto Dele do que nds, mas a graca sempre ¢ concedida por Deus Pai na figura do Filho.
(Sonora gravada em aparelho de mp3. Rio de Janeiro, 21 out. 2007)

Mas, contrariando a visdo institucional catdlica, defendida pelo seminarista e muito
proxima da visdo protestante sobre o assunto, a professora completou: “os santos sabem o que vai
acontecer, eles podem nos ajudar”.

Ao final da explicagdo um dos alunos perguntou: “como ¢ possivel saber se uma pessoa

foi ou ndo salva”? Padre Sérgio que havia entrado na sala hd pouco, respondeu: “de ante mao,

*I BIBLIA. N.T. 2 Corintios. Portugués. Biblia Sagrada. 4. ed. Sdo Paulo: Ed. Cangdo Nova, 2006. Cap. 3
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nao ha como ter certeza da salvacao individual de alguém, a unica certeza que temos ¢ que Deus
concedeu a salvacdo aos homens pelo sacrificio de Jesus Cristo”.

Para finalizar a aula, a professora Renata pediu que todos se levantassem, dessem as maos
e pensassem nos exemplos dos santos. Lembrou ainda que a decisdao por fazer a Crisma ¢ uma
decisdo por seguir a Cristo e que ela ¢ irreversivel. Por ultimo, enfatizou: “estamos vivendo o
tempo da quaresma, um tempo de reflexdo e de rentincia, quais as reflexdes e renuncias que
voceés estao fazendo?” Depois de uma oragao do Pai Nosso e de uma Ave Maria os alunos foram
dispensados.

Um outro dogma catdlico que também se insere nessa mesma polémica a respeito da
mediacdo entre os fié¢is e Deus € o da ascensdo da Virgem Maria Esse assunto ndo foi tema de
nenhuma aula do curso, embora seja um dos principais pontos de divergéncia entre a Igreja
catolica e as Igrejas da tradi¢ao reformada, razdo pela qual decidi aborda-lo aqui.

Catolicos e protestantes concordam quanto a bem aventuranca de Maria, afinal ela foi
escolhida para gerar a Cristo, concordam também quanto ao seu exemplo de fé ao acreditar na
revelacdo de que daria a luz ao filho de Deus e concordam ainda quanto a concepgao virginal de
Maria por obra e graca do Espirito Santo. Entretanto, os protestantes discordam quanto ao modo
como a Virgem Maria ¢ venerada pelos catdlicos que a consideram como “Mae de Deus” e
reservam a ela cultos e oragdes, o que para os protestantes ferem o segundo e o terceiro
mandamentos.

Maria ¢ considerada Santa pela Igreja catélica — e também pelos cristdos orientais — por
ter sido escolhida para gerar a Cristo. E isto que confessa o dogma da Imaculada Concepgao,

proclamado pelo papa Pio IX:

A beatissima Virgem Maria no primeiro instante de sua conceigdo, por singular graga e mistério de
Deus onipotente, em vista dos méritos de Jesus Cristo, salvador do género humano, foi preservada
de toda a mancha do pecado original”. Assim sendo, ela ndo poderia ter ficado sob o dominio da
morte, que entrou no mundo através do pecado. E isso que professa o dogma da Assuncio
Gloriosa de Maria, que seria entdo, uma conseqiiéncia do dogma da Imaculada Concepgao.
(Catecismo da Igreja Catolica, 1993, p. 138)

Para os catolicos, Maria ¢ considerada ainda como mae de Cristo e de toda a Igreja, gragas

ao seu exemplo de fé.

Como diz Santo. Irineu: “obedecendo se fez causa de Salvagdo tanto para si como para todo o
género humano” Por isso nao poucos Padres antigos afirmam de bom grado em sua pregacao: O
noé da desobediéncia de Eva foi desfeito por Maria; o que a virgem Eva ligou pela incredulidade a
virgem Maria desligou pela fé. Comparando Maria com Eva, chamam-na “Mae dos viventes”; e
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3

com freqiiéncia afirmam:
Catolica, 1993, p. 139)

‘veio a morte por Eva e a vida por Maria”. (Catecismo da Igreja

Para os presbiterianos o unico homem totalmente sem pecado ¢ Cristo, também o Uinico
vencedor da morte*> com o qual compartilhamos irmandade e a filiagdo a Deus, gracas a nova
alianca estabelecida através de Sua missdo ¢ de Seu Sacrificio em nosso favor. A maternidade de
Maria, contudo, ndo ¢ extensiva a toda humanidade, pois a missdo redentora de Cristo, seu filho,
¢ so dele e de mais ninguém.

Outra divergéncia gira em torno da virgindade perpétua de Maria. Para os catdlicos a mae
de Jesus se manteve virgem durante toda sua vida. A isto os protestantes objetam que por vezes
as Escrituras mencionam irmios e irmés de Jesus®, o que, provaria que Maria teve outros filhos
com Jos¢ além de Jesus, este sim, o Unico fruto da virgem Maria por obra do Espirito Santo. Ja a
Igreja catdlica sempre entendeu que essas passagens nao designam outros filhos de Maria: com
efeito, Tiago e José referidos como irmados de Jesus, sdo na verdade, filhos de uma Maria
discipula de Cristo*, que significativamente ¢ chamada de a outra Maria®. Para os cat6licos
tratam-se de parentes proximos a Jesus, conforme uma expressdo conhecida do antigo
testamento.

Seja como for, acredito que grande parte dessas divergéncias decorre de um desacordo
fundamental quanto ao critério de selecao da revelagcdo divina. Os catdlicos créem que além da
Biblia a tradicao oral das primeiras comunidades cristds detém e transmite, em conjunto com o
livro, as verdades de fé. Ja os presbiterianos acreditam que a Biblia ¢ o tnico meio da revelagao
divina digna de fé.*°. Se nos evangelhos a presenga de Maria estd documentada, nos livros
seguintes, sobretudo nas cartas paulinas, carissimas aos fi¢is reformados, ela pouco aparece. Por
isso, acredito que essa pode ser uma das explicagcdes possiveis para a pouca importancia dada a
Maria pelos protestantes.

Além disso, pude perceber que hd um descompasso entre a importancia de Maria para os

fiéis e para a lideranca nas duas igrejas. Enquanto ela € supervalorizada pelos fiéis catolicos, que

42 A Biblia narra os arrebatamentos de Henoc e de Elias, mas o arrebatamento de Cristo tem de peculiar o fato de ter sido ap6s a
sua morte e ressurreicao

4 BIBLIA. N.T. Mateus. Portugués. Biblia Sagrada. 4. ed. Sdo Paulo: Ed. Cangdo Nova, 2006. Cap. 13

4 BIBLIA. N.T. Mateus. Portugués. Biblia Sagrada. 4. ed. Sdo Paulo: Ed. Cangdo Nova, 2006. Cap. 27

“BIBLIA. N.T. Mateus. Portugués. Biblia Sagrada. 4. ed. Sdo Paulo: Ed. Cangéio Nova, 2006. Cap. 28

46 Na verdade a igreja presbiteriana niio rechaca totalmente a tradido oral ela pode ser sim considerada, desde que reafirme, e néo
contrarie, 0 que esta escrito.
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de fato ndo s6 a veneram, mas a adoram, ao passo que o clero consegue distinguir a ténue
diferenca entre essas duas coisas. Na igreja presbiteriana ocorre o inverso, os fiéis sub-valorizam
a importancia de Maria, ja os pastores reconhecem a grande importancia dela e de seu exemplo
de fé.

Na semana anterior a cerimonia da crisma os alunos tiveram uma reunido extraordinaria
num sabado, uma espécie de intensivo que durou o dia todo e retomou os principais temas
discutidos durante todo o curso. Fomos recebidos com um café da manha oferecido pelo padre
Sérgio e pelos professores no saldo paroquial.

Seguindo a praxe das reunides anteriores sentamos todos, professores, alunos e eu, em
cadeiras dispostas em forma de circulo para que a aula tivesse inicio. O primeiro ponto enfatizado
foram os significados do sacramento da Crisma: um ritual que demarca a maturidade crista e que,
portanto, tem como condig@o necessaria a escolha consciente do fiel de aceitar esse batismo do
Espirito Santo e as responsabilidades que acompanham essa decisdo irreversivel.

Isto posto, perguntei aos professores:

“— O que desperta o amadurecimento espiritual dos alunos é o curso ou a consumagao do
sacramento com a bencao do Espirito Santo através da imposi¢cao das maos do Bispo?” — Quem

se prontificou a responder foi o seminarista Felipe:

Acho que o curso provoca nos alunos um amadurecimento natural de fé gragas aos contetidos
abordados e aos conhecimentos adquiridos, mas esse amadurecimento deve ser confirmado na
cerimdnia da Crisma com a ben¢do do Espirito Santo, sem a qual o curso ndo tem sentido,
portanto, se tivesse que colocar em termos estatisticos, diria que 40% desse amadurecimento vem
do curso e os outros 60% vem da confirmagao propriamente dita. (Sonora gravada em aparelho de
mp3. Rio de Janeiro, 17 ago. 2008)

Ainda a respeito dos significados da Crisma um aluno perguntou:

“— O padrinho da Crisma nao seria mais importante do que o padrinho do Batismo, pelo
fato de podermos escolhé-10?”

“—Nao deve ser visto assim — disse o seminarista —. O papel primordial do padrinho seja
ele de batismo ou de crisma, ¢ zelar pelo desenvolvimento espiritual do seu afilhado, tudo o que
ele fizer além disso, como dar bons presentes, por exemplo, € lucro.”

Mas o mesmo aluno retrucou:
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“— Acho que o padrinho de Crisma ¢ mais importante sim. Eu escolhi o meu justamente
porque o considero um exemplo e porque ele esta presente comigo todos os dias, quase vinte e
quatro horas por dia.”

Entdo a professora Renata perguntou:

“— Ninguém aqui escolheu o mesmo padrinho de Batismo também para a Crisma?”

Ao que todos negaram.

Outro assunto abordado foi a mudanca de habitos que aquele ano preparatério havia
produzido nos alunos, para isso os professores pediram para que estes se auto-avaliassem. As
intervengdes centraram-se majoritariamente no aumento da freqii€ncia e do fervor das oragdes,
como os casos de Jodo Paulo e Cintia. O primeiro disse:

“— Fiquei muito impressionado com a aula sobre vocac¢do, depois dela comecei a pensar
se o meu sonho de ingressar na carreira militar era também o plano que Deus tinha preparado pra
mim. Rezo muito por isso todas as manhas.”

Nessa mesma linha Carolina afirmou: “— Eu rezava todas as noites, mas de um jeito muito
formal, depois do curso aprendi a conversar mais com Deus. Hoje acho que rezo mais
sinceramente.”

Outra mudanga bastante enfatizada foi a melhoria das relagdes familiares. Lia, por
exemplo, destacou como a principal caracteristica do seu amadurecimento a maior compreensao
que adquiriu do papel de sua mae em casa. “Isso aumentou a nossa cumplicidade e melhoro o
relacionamento dentro de casa de uma forma geral”.

Passado este momento de auto-avaliacdao, Renata perguntou aos alunos:

“— Vocés se sentem preparados para receber o Espirito Santo?”” Jodo, que parecia o mais
inquieto, foi o primeiro a responder:

“— J& pensei muito nisso. Ainda tem umas “doutrinas” da Igreja que eu tenho dificuldade
em aceitar.” — na verdade, ele ndo era o unico que tinha duvidas, mas parecia ser o unico que
tinha coragem para assumi-las. Ele perguntou: — “A igreja ndo acredita em reencarnagdo, mas
Jesus nao reencarnou, o corpo dele ndo sumiu, ele ndo apareceu para os apostolos com outras
aparéncias?” Quem o respondeu foi Cintia, que pelo visto, se lembrou da aula sobre as diferengas

entre as doutrinas da ressurrei¢do e da reencarnacao, ela repetiu integralmente a explicagao:

“Acreditar na reencarnagdo ¢ o mesmo que dizer que o sacrificio de Jesus na cruz foi inatil. Na
reencarnacdo ndo € Jesus quem salva, € o proprio homem que, voltando e pagando seus pecados,
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um pouquinho de cada vez, quem se salva. O deus do espiritismo ¢ um deus agiota, a cada vida
que vocé vem para pagar os seus pecados vocé€ acaba acumulando outros para pagar na proxima.”
(Sonora gravada em aparelho de mp3. Rio de Janeiro, 17 ago. 2008)

Ainda respondendo as perguntas de Jodao Paulo, Renata citou o Credo Apostolico:

— “Creio na ressurrei¢ao da carne” —, ¢ concluiu. —

Nos catolicos cremos e professamos a fé na ressurreigdo € ndo na reencarnagdo. Jesus apareceu aos
discipulos, mas isso ndo significa que ele reencarnou, e sim que ele ressuscitou. Ele apareceu para
os discipulos com uma aparéncia diferente porque o seu corpo havia sido glorificado, por isso eles
ndo o reconheceram, por isso também Ele foi capaz de aparecer em dois lugares ao mesmo tempo.
(Sonora gravada em aparelho de mp3. Rio de Janeiro, 17 ago. 2008)

Jodo parecia disposto a sanar todas as suas dividas nessa ultima reunido. Agora ele queria
saber mais a respeito da conjugacao entre livre arbitrio e predestinagao:

“— Queria falar de vocacdo no sentido profissional. Eu, por exemplo, quero ser militar,
mas se Deus ndo quiser isso pra mim significa que eu ndo vou passar na prova, que eu hao posso
querer isso pra mim?”” Dessa vez quem o respondeu foi o seminarista Felipe:

“—Deus tem um plano que ¢ o melhor pra nds, isso ndo significa que nao podemos ter os
nossos sonhos, mas devemos aprender a esperar o tempo de Deus. Ele € onisciente, sabe tudo o
que vamos fazer, pois preparou um caminho para nos antes mesmo de nascermos.” — Jodo entdao
0 interrompeu e perguntou:

— E quanto a quem nasce na rua, sem oportunidades? — E Felipe o respondeu:

Deus prepara, mas ndo determina. Tudo é graca na nossa vida, mas isso ndo significa que as
coisas caem do céu, € preciso a nossa agdo para as coisas se cumprirem. O destino é conhecido por
Deus, mas os caminhos nds é que escolhemos, se mais faceis ou mais dificeis, isso depende das
nossas escolhas. (Sonora gravada em aparelho de mp3. Rio de Janeiro, 17 ago. 2008)

Ainda a esse respeito Renata disse conhecer varias historias de gente que morou na rua,
mas conseguiu vencer na vida. Carolina foi outra que também entrou nessa polémica:

“— Conheco uma pessoa que saiu de casa muito cedo porque era um ambiente horrivel,
morou na rua, mas hoje tem familia e casa pra morar. As pessoas costumam culpar a sociedade
por falta de oportunidades, por serem bandidas, mas isso ndo tem nada a ver.”

Novamente Jodo Paulo, aproveitando a deixa emendou:
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“— E quanto a quem mata outra pessoa e se arrepende, ele ¢ perdoado, seu Unico castigo ¢

passar um tempo no purgatorio?” E novamente Felipe respondeu

A misericordia de Deus ¢ infinita e perdoa a todos que demonstram arrependimento sincero. Hoje
vocés vao se confessar e € isso que vocés devem demonstrar se quiserem obter o perddo de Deus.
Quanto ao purgatorio, ele ndo é castigo, ndo existe para punir as pessoas, mas para prepara-las
para ver a gloria de Deus. (Sonora gravada em aparelho de mp3. Rio de Janeiro, 17 ago. 2008)

Eram quase duas da tarde quando fomos interrompidos pelo cozinheiro que havia
preparado o almogo ¢ iria servi-lo em seguida. Almogamos todos ali mesmo no saldo paroquial,
onde uma mesa bastante grande foi providencialmente colocada. Durante o almogo pouco se
falou sobre a confissdo que os alunos fariam mais tarde com o padre Sérgio. Eles pareciam estar
bem tranqiiilos, a despeito da énfase constante dos professores em relembra-los que para
receberem o Espirito Santo eles deveriam estar puros, por causa disso a confissdo era tdo
importante. Aproveitei esse intervalo para marcar com cada um as futuras entrevistas que faria.

Apo6s o almogo Renata retomou a aula enfatizando o significado da Crisma como um
compromisso consciente e irreversivel que o fiel assume com Deus. Para demonstrar a
importancia desse compromisso ela indicou como referencia um texto biblico.” Com isso ela
quis demonstrar aos alunos que juventude e maturidade cristd nao sao excludentes, pois
ela independe de experiéncia, ¢ dada pelo Espirito Santo.*®

O ultimo significado enfatizado do ritual da Crisma foi o seu carater de batismo do
Espirito Santo. Para tanto, os professores propuseram uma dindmica. Pediram a todos, inclusive
eu, que escrevéssemos em pequenos pedagos de papel trés qualidades que julgavamos ter. Em
seguida, colaram todos os pedacos em uma grande folha de papel pardo cortada em forma de
coragdo. Fizeram isso para tentar demonstrar a complementaridade desses dons, que nao devem
ser usados individualmente, mas compartilhados com a comunidade eclesial. Contudo, essa
dindmica me pareceu um pouco confusa. Mais feliz, ou pelo menos mais clara, foi a analogia

proposta pelo seminarista Felipe entre a Torre de Babel e o dia de Pentecostes:

47 BIBLIA. N.T. 1 Timéteo. Portugués. Biblia Sagrada. 4. ed. Sdo Paulo: Ed. Cangdo Nova, 2006. Cap. 4

Nessa passagem Sdo Paulo chama a ateng@o de Timdteo, pede para que ele se esforce para ser um exemplo para os mais velhos e
que ndo se descuide do carisma que lhe foi dado gragas a imposigdo das maos dos presbiteros. Essa passagem € constantemente
usada pela igreja catolica pra justificar a Crisma como um sacramento

8 De maneira semelhante Van Gennep distingue puberdade social e puberdade fisiologica quando trata dos rituais de iniciagio.
Dada imprecisdo do inicio da puberdade fisiologica que varia conforme o sexo e as etnias dos individuos, o autor rechaga
qualquer possibilidade de associagdo entre a puberdade fisiologica e a puberdade social, geralmente, marcada por rituais de
iniciagdo que dramatizam a passagem da infincia a idade adulta
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“— Em ambas as ocasides as pessoas comecaram a falar em linguas estranhas, mas
enquanto em Pentecostes havia quem interpretasse essas linguas, em Babel ndo, por isso as
pessoas se confundiram e a torre acabou caindo.”

Embora se refiram algumas vezes aos dons do Espirito Santo no sentido que Paulo os
entende®, ¢ importante que se diga que, para a igreja catélica, os dons do Espirito que a Crisma
faz maturar sdo aqueles descritos pelo profeta Isaias.”® Ainda segundo o sentido paulino,
perguntei:

“— Por que ndo vejo na missa tradicional ninguém manifestar os dons que Sao Paulo
enumera, enquanto nas missas carismaticas isso acontece com freqiiéncia?”’

Ambos os professores responderam na mesma linha. Tanto Renata quanto Felipe disseram
ndo acreditar na verdadeira manifestacao de todos na renovagao carismatica:

“— Embora minha vocagdo tenha se manifestado ali, ndo acho possivel que todos
manifestem o mesmo dom ao mesmo tempo.” — disse Felipe. Nas missas carismaticas a imensa
maioria dos fié¢is manifesta o dom de linguas.

Os professores entdo entregaram aos alunos um “exame de consciéncia” e pediram
para que eles lessem com atengdo, pois em poucos instantes eles seriam chamados a confessar
seus pecados. Cada aluno procurou um cantinho mais reservado para fazer o seu e apds
aproximadamente trinta minutos, todos foram encaminhados a capela do Santissimo. La eles
continuaram a fazer seus exames enquanto um de cada vez era convidado a se confessar com o
padre Sérgio em um dos bancos da igreja. E claro que eu ndo pude acompanhar as confissdes,
nem me atrevi a pedir, pois os motivos para o meu impedimento eram bastante 6bvios. No
momento da confissdo o padre representa o proprio Deus, além disso, a minha presenca poderia
deixa-los mais timidos.

Ao mesmo tempo, comegava no saldo paroquial a reunido com os padrinhos, convocados
com antecedéncia, exclusivamente para esse encontro. O motivo era também conscientiza-los da
importancia do papel que iriam assumir, por isso, logo de cara, eles se depararam com a seguinte
pergunta: Qual vocés acham que ¢ a principal responsabilidade dos padrinhos? Como ja era

esperado, a resposta classica logo veio: substituir os pais na auséncia deles. Mas Renata, que

4 BIBLIA. N.T. 1 Corintios. Portugués. Biblia Sagrada. 4. ed. So Paulo: Ed. Cango Nova, 2006. Cap. 12

Sao eles: sabedoria, conhecimento, fé, cura, poder de fazer milagres, profecia, discernimento, diversidade de linguas,
interpretagdo

SO BIBLIA. A.T. Isaias. Portugués. Biblia Sagrada. 4. ed. Sio Paulo: Ed. Cango Nova, 2006. Cap. 11

Séo eles: sabedoria, inteligéncia, conselho, ciéncia, fortaleza, piedade e temor de Deus
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estava ali como professora e também como madrinha, escolhida por uma de suas alunas, lembrou
que a principal responsabilidade dos padrinhos ¢ acompanhar a vida espiritual do seu afilhado:

“— Vocés devem assumir o papel que nos professores desempenhamos nesse tltimo ano,
apoiar seus afilhados e ndo deixar que eles se desviem, para que eles se tornem bons adultos e
bons cristaos.”

A partir daqui o debate se instaurou e os padrinhos passaram a falar um pouco mais. Um
deles disse:

“— Hoje em dia ¢ muito facil que os jovens se percam, o apelo da midia, a influéncia dos
amigos...”

Outro, preocupado com o descompasso entre a seriedade do compromisso e a imaturidade
dos alunos, emendou:

“— E mesmo complicado cobrar de jovens de quinze anos que confirmem seu Batismo,
devemos rezar muito por eles.”

A segunda pergunta gerou mais polémica. Renata quis saber quantos ali haviam sido
crismados, mas nem todos se manifestaram. Talvez temendo que esse critério fosse uma condigao
necessaria para ser padrinho, embora ndo fosse. O Vaticano recomenda que os crismandos sejam
apadrinhados por pessoas que ja tenham sido crismadas, postura justificada, como disse Renata,
da seguinte forma: “ninguém dé o que ndo tem”, referindo-se claramente a sabedoria como um
dom do Espirito Santo. Porém, o impedimento ou ndo dos padrinhos ndo crismados cabe a cada
paroquia em particular e no caso da Matriz de Botafogo, havia sido decidido pelo ndo
impedimento. Mas uma senhora preocupada com a questao disse:

“— Nao podemos deixar que nossos meninos sejam apadrinhados por pessoas de fora, isso
¢ muito ruim, pois nos enfraquece como comunidade.”

Outra senhora entdo tomou para si as dores dos padrinhos ndo crismados e resolveu se
manifestar:

“— Eu nao venho muito a igreja, mas tenho Deus no coragdo, fago o bem, desejo o bem.
Tem pessoas que vem a missa todos os dias e sdo ruins. Eu ndo estou aqui todo domingo, mas
sou uma boa pessoa, tenho bons valores a transmitir e acho que esse deveria ser o critério para a

escolha dos padrinhos.”
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A medida que os alunos iam terminando de se confessar retornavam ao saldo paroquial.
Preocupada com o clima que ja estava esquentando entre os padrinhos, Renata decidiu colocar
panos frios na discussdo. Em um tom bem descontraido ela disse:

“— Calma gente! O que os meninos vao pensar da gente assim? — Em seguida mais séria,
completou: — Todos nds aqui queremos o bem deles e estamos dispostos a ajuda-los nessa missao
que eles irdo abragar a partir de agora. Esperamos que Deus nos ajude, ndo ¢?”

A essa altura todos os alunos ja haviam retornado e a discussdo entdo girou em torno de
regras praticas a serem observadas no dia da cerimonia. Os professores e o padre Sérgio estavam
organizando uma pequena festa para depois da missa da Crisma, ali mesmo no saldo, e quiseram
saber quem estava disposto a contribuir. Eles encomendariam um bolo, doces e salgadinhos e o
custo seria dividido por todos que concordassem em participar. Apesar de algumas familias ja
terem combinado outras celebracdes, como uma festa em casa ou um jantar num restaurante,
foram convencidas a participar também dessa festa por um argumento bastante forte do
seminarista Felipe:

“— Lembrem-se de que o bispo estard aqui e seria 6timo que ele percebesse nossa alegria
em crismarmos nossos jovens.”

Outros assuntos também abordados foram: a contratacdo de um fotografo, a uniformidade
das velas que os crismandos deveriam carregar durante a cerimonia e as roupas que eles deveriam
usar. Todos deveriam se vestir de branco. Os meninos com camisa branca e as meninas podendo
escolher entre vestido, desde que ndo muito decotado, ou saias, desde que na altura dos joelhos.

Elas deveriam tomar cuidado, também, com a “marca de calcinha nas roupas”.

3.4 - Cerimonia da Crisma ou fase de agregacdo

A cerimdnia da Crisma coroa o ritual com a recep¢do dos novigos ao novo status de
cristdos maduros ou, como dizem os catolicos, como possuidores do Espirito Santo. No dia da
missa da Crisma a igreja estava toda enfeitada, com flores brancas ao lado dos bancos, como s6
tinha visto antes em casamentos. Também estava bem mais cheia do que o habitual, a ponto de
faltarem bancos para todos, o que obrigou os mais atrasados a assistirem de pé toda a celebragao.

Todos aguardavam ansiosos a entrada do bispo, e foi so ele passar pela porta que todos

nos levantamos. No caminho até o altar algumas senhoras, mais afoitas tentaram mesmo tocé-lo e
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ele, um senhor, aparentemente, bastante simpatico distribuia sorrisos. Segurava na mao direita
um grande cajado dourado, maior inclusive do que ele proprio que, por sinal, era bastante alto.
Atrds dele vinham dois padres (um deles o padre Sérgio) cinco coroinhas com aqueles
defumadores desagraddveis e o seminarista Felipe. Depois de todos eles terem tomado seus
lugares no altar (o bispo sentou-se em uma cadeira colocada na parte central do degrau mais alto,
os dois padres, sentaram-se em banquinhos um de cada lado da cadeira do bispo no degrau logo
abaixo e os cinco coroinhas com seminarista Felipe permaneceram de pé na parte mais baixa do
altar, a esquerda), entraram os crismandos vestidos de branco carregando cada um a sua vela, e
sentaram-se nos cinco primeiros bancos a direita, que haviam sido reservados exclusivamente
para eles e seus padrinhos ou madrinhas, que j& estavam sentados ali desde antes do inicio da
missa.

Tudo transcorreu como numa missa comum, apds os ritos iniciais, alguns canticos ¢ a
aclamagdo do evangelho, o texto escolhido para essa missa foi do evangelista Lucas — a parabola
do filho prodigo —, veio a homilia, s6 que dessa vez ministrada pelo bispo. Nao por acaso, esse
texto fala da re(agregagdo) do filho que, apds abandonar a casa do pai em busca de “prazeres
mundanos”, voltou e foi recebido com festa. A seguir, apresento alguns trechos essenciais da
mensagem do bispo.

“A alegria do Espirito Santo ¢ maior que todos os prazeres sensiveis humanos; essa
alegria o mundo nao pode dar. O filho, gragas a Deus, percebeu isso a tempo e voltou para a
casa”. Em seguida o bispo mencionou a funcdo dos sacramentos de uma maneira que guarda
certa semelhanca com o que Van Gennep entende como a fung@o dos rituais. Disse ele: “Cada
sacramento que nos catdlicos recebemos ¢ acompanhado de uma missao. A missdo dos crismados
¢ levar alegria a0 mundo, mas essa alegria s6 pode dar quem a tem em abundancia, pois ninguém
da o que nao tem”. Ao final da mensagem o bispo enfatizou mais uma vez a alegria como a
principal “vantagem” adquirida através da Crisma. “Nos conhecemos o Pai pela criagdo, o Filho
pela misericordia, eu estou lhes apresentando o Espirito Santo, Ele nos da alegria constante,
mesmo nos momentos tristes”.

Ao final da mensagem o bispo pediu pra que todos os crismandos ficassem de pé e
respondessem as perguntas que ele os faria. O que se seguiu foi uma série de renuncias — ao

Diabo e ao pecado — e outra de credos — em Deus, em Cristo e na igreja.
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Depois, cada crismando acompanhado por seu respectivo padrinho ou madrinha se
apresentou diante do bispo que os ungiu a testa com o 6leo consagrado e, fazendo o sinal da cruz,
disse: “Recebe por esse sinal o Espirito Santo, dom de Deus”.

Apo6s a Crisma o bispo continuou seguindo os ritos da missa normalmente até¢ o fim e
depois de cumprimentar uma grande parte dos fi€is na porta da igreja ele foi levado pelo padre
Sérgio ao salao paroquial, onde uma pequena festa havia sido preparada para recebé-lo e também
para comemorar a Crisma dos jovens, confirmando a tese de Van Gennep de que rituais de
agregacao geralmente se encerram em cerimonias de comensalidade. Ali pude presenciar de perto
o verdadeiro tratamento de pop-star que ele recebeu. Muitos queriam abragé-lo, cumprimenta-lo
ou apenas toca-lo, houve ainda quem os que quiseram tirar fotos com ele, que atendeu a todos

com muita simpatia.

3.5 A desercdo dos soldados

Como todo ritual de investidura de status espera-se que apds a Crisma os cristaos
assumam as novas responsabilidades de sua posi¢do, mas pelo menos no caso da Igreja que
acompanhei ndo foi bem isso o que aconteceu, pelo menos nao no que diz respeito a freqiiéncia
dos jovens na Igreja. Havia na pardéquia um grupo de jovens de orientagdo marcadamente
carismatica que se reunia regularmente aos domingos apos a missa das dezoito horas, esse era o
caminho natural e, sendo o unico pelo menos, o mais interessante que oferecia aos jovens recém
crismados a oportunidade de continuarem participando ativamente da vida da comunidade, mas
nao muito depois da cerimdnia da Crisma esse grupo encerrou suas atividades. Houve uma briga
entre duas amigas por conta de um mesmo rapaz que, segundo o padre Sérgio era uma das mais
importantes referéncias do grupo. Depois dessa briga o grupo se dividiu e o rapaz e sua
namorada, com a qual o padre ndo simpatizava muito, deixaram de freqiientar as reunides. Sem
uma lideranga jovem as atividades do grupo ndo duraram muito e todos os projetos que eles
desenvolviam na paroquia ndo continuaram.

Com isso a uUnica oportunidade de participacdo dos jovens naquela pardquia, a unica
forma de manifestacdo de sua religiosidade passou a ser a freqiiéncia a missa que segundo as
informacdes posteriores que o padre me deu, era apenas esporadica. Essa evasdo dos jovens

confirma a tese da identidade sacramental dos catolicos (Sanchis, 2001), mas também ¢ fruto da
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propria organizagdo da igreja que nao ofereceu oportunidades estimulantes da participagdo dos
jovens na comunidade.

Uma ano apo6s a missa da crisma, em uma visita amistosa que fiz ao padre Sérgio na
Matriz de Botafogo, ele me confessou que a catequista Renata havia deixado a igreja catdlica e
ingressado na igreja Nova Vida em Cristo, segundo o padre, por influéncia do namorado. O padre
me disse que ela saiu reclamando de falta de atencao das liderangas da igreja. Sobre essas queixas

o padre me disse:

“Ela nunca me disse nada e eu ndo tinha como adivinhar as reclamagdes dela. Quando ela
finalmente resolveu falar, explodiu, reclamou e foi muito mal educada. Resumindo, ela € uma
bomba relogio a espera da proxima detonagdo que, se 0 namorado ndo tomar cuidado, explodira
nas maos dele”.(COUTO, Sérgio.)

Mais curioso do que essas declaracdes € o fato de a propria catequista, responsavel por
ensinar aos nedfitos as doutrinas catélicas, escolhida por uma de suas alunas como madrinha, por
seu exemplo de f€, ter abandonado a igreja. Como ndo tive a oportunidade de conversar com a
professora ndo posso afirmar, com certeza, quais foram seus motivos para abandonar a igreja.
Ela, segundo o padre, reclamou por se sentir desamparada pelas liderancas da igreja, mas o padre
também deixou a entender que as convicgoes de fé da catequista ndo eram das mais firmes. Quem
tem razao em toda essa historia ndo cabe a mim julgar, porém essa historia ilustra bastante bem
como a adesdo religiosa depende ndo apenas de fatores diretamente ligados a propria crenga,
igreja, comunidade ou socializacdo religiosa, mas estd imiscuida com aspectos afetivos como um

namoro, por exemplo.
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Formando um Presbiteriano: modos e implicacGes da profissdo de fé a reta doutrina

Assim como fiz no capitulo anterior, pretendo nesse capitulo analisar, também com base
no esquema dos rituais de Van Gennep, como se da o ritual da Publica Profissdo de Fé na Igreja
Presbiteriana do Brasil. Como mencionei anteriormente, julgo que na preparacao para esse ritual
se enfatize aquilo que Rubem Alves (2004) chama-se “adesdo intelectual”, que se distinguiria da
identidade sacramental catolica. Essa adesdo intelectual implicaria na aceitacdo da doutrina como
estd expressa nos catecismos e na confissao e implica em uma rejei¢do ao sincretismo como valor
e pratica.

Acompanhei durante trés meses, na Catedral Presbiteriana do Rio de Janeiro, um grupo de
nedfitos interessados em participar desse ritual que guarda uma relagdo bastante estreita com o
significado que o sacramento da Crisma tem para os catdlicos. Assim como a Crisma, a Publica
Profissdo de Fé marca a maturidade espiritual do fiel e o investe de um novo status dentro da
comunidade — somente depois de passar por este ritual o fiel se torna membro da comunidade,
deve, portanto, assumir responsabilidades como a de ser fiel nos dizimos e atuante na Escola
Biblica Dominical. Pode ainda candidatar-se aos cargos de presbitero ou didcono e também votar
nas assembléias da igreja. Além do compromisso com a igreja esse ritual, também na igreja
presbiteriana, marca um compromisso do fiel com Deus, um compromisso de fé, em que o
individuo ao declarar publica e conscientemente sua adesdo a um conjunto de principios e
doutrinas religiosas que se pretendem as mais proximas ao ensino de Jesus Cristo, toma parte em
Sua Igreja, em Seu Corpo, permitindo a ele a participag@o na Ceia do Senhor. Portanto, a Publica
Profissao de Fé ¢ uma combinacao do que representam para os catdlicos os rituais da Crisma e da

Primeira Eucaristia.
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Assim como a Crisma, a Publica Profissdo de Fé também pode ser analisada com base no
esquema de Van Gennep, pois ambos sdo rituais de passagem. Depois de demonstrada a
aplicacdo desse esquema ao sacramento da Crisma no capitulo anterior, vejamos como ele

também se aplica ao ritual da presbiteriano Profissao de Fé.

4.1 - A Profissao de Fé como ritual de passagem

Se no que tange a separagdo espacial dos novigos em relagdo ao restante da comunidade,
as duas igrejas sdo bastante parecidas — também na igreja presbiteriana os nao iniciados assistem
ao curso preparatoério em uma sala de aula separada do templo e das outras salas da escola
dominical — a separagdo simbolica dos mesmos novigos na igreja presbiteriana tem contornos
bem mais fortemente delineados.

O fato de ndo serem considerados membros da igreja coloca os novigos presbiterianos em
uma posi¢do claramente inferior em relagdo aos ja iniciados na medida em que eles podem ser
considerados como candidatos a um posto que os outros ja ocupam dentro da igreja. Isso parece
obvio, mas no caso catdlico essa inferioridade dos nao iniciados ndo parece ser tao clara. Basta
lembrar o destaque que alguns “crismandos” tiveram ajudando o padre na missa mesmo antes de
terminada sua iniciacdo. A razao essencial dessa diferenca, acredito eu, se da por conta do carater
excludente em relacdo a participacdo no sacramento da Eucaristia, no caso dos presbiterianos.

A Eucaristia significa para as duas igrejas o sacramento da comunidade. E quando todos
se reunem como membros do corpo de Cristo e confessantes de uma mesma fé, em uma
comunhdo que busca o alimento espiritual. Quando os presbiterianos colocam a Profissdao de F¢é
como critério para a participacdo na Eucaristia eles acentuam essa divisdo entre iniciados e nao-
iniciados. E possivel ver nos cultos em que ha a celebragio eucaristica os membros de pé — para
indicar aos presbiteros que passam pelos corredores com bandejas carregadas de pedacinhos de
pao e pequenos calices de vinho que eles podem ser servidos —, enquanto os ndo membros
permanecem sentados e ndo sdo servidos. Enquanto entre os catolicos a Crisma nao ¢ condi¢ao
necessaria a participacdo na Eucaristia. O ritual que responsavel por dividir a igreja entre
comungantes ¢ ndo comungantes ¢ a primeira eucaristia. Geralmente dada as criangas, ela
precede a Crisma, por isso 0s nao crismados podem comungar juntamente com toda a igreja que,

alids, costuma estar repleta de individuos nao crismados.
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Mas isso ndo significa que na igreja presbiteriana os ndo-iniciados sao maltratados, como
ocorre, via de regra, nos rituais de passagem analisados por Van Gennep e por Turner. Se fosse
assim, com certeza, ndo continuariam freqiientando a igreja. E bom que se diga também que a
categoria de nao iniciados inclui tanto os visitantes, ou seja, os que ndo sdo considerados
membros, como os familiares de membros que, mesmo freqiientando o templo regularmente e
fazendo parte da escola dominical, por algum impedimento ou por simples falta de vontade nao
professaram publicamente a sua fé. Esse aparente sinal de desprestigio ¢ compensado pelo modo
de socializagdo bem mais horizontalizado do que entre os catolicos. Na igreja presbiteriana os
visitantes, via de regra, sdo levados por algum amigo que ja ¢ membro da igreja, ele os apresenta
ao seu grupo de amigos e aos pastores e isso facilita bastante a constru¢do de uma rede de
contatos interpessoais que vao se tornado cada vez mais estreitos. Outro vetor facilitador dessa
socializag¢@o horizontal € o fato de a escola dominical ser aberta a todos e proporcionar o convivio
entre membros e visitantes, que sdo sempre bem tratados, afinal sdio membros em potencial.

A medida que os visitantes fazem novas amizades eles passam a participar mais
intensamente da vida da comunidade, ou seria o contrario? Bom, independente da ordem dos
fatores, o resultado ¢ que se o individuo quiser se tornar membro da Igreja presbiteriana ele tera
que passar por todas as fases de um ritual de passagem até professar sua fé publicamente.

Assim como no caso catolico, no presbiteriano os nedfitos precisam passar por um curso
catecumenal em que aprendem os dogmas da fé que pretendem professar publica e
conscientemente mais tarde. Nesse sentido, esse curso representa a fase liminar do processo onde
o individuo se encontra a meio caminho da condigdo em que entrou e da que pretende ocupar ao
final do ritual.

O curso da catedral presbiteriana, por ser menor — durou apenas trés meses, a0 passo que
o da Matriz de Botafogo se estendeu por um ano — e por ter comegado a freqlientd-lo quando
minhas investidas na Matriz ja tinham se iniciado ha trés meses, foi-me possivel fazer uma
comparacao entre os dois cursos, a qual eu julgo ser conveniente expor aqui.

Enquanto na igreja catolica os alunos eram todos adolescentes, na presbiteriana a maioria
era de adultos (entre trinta e cinqiienta anos). Havia também alguns jovens e até idosos (o mais
velho do grupo tinha 66 anos). No inicio achei que essa diferenca de idade tornaria inviavel a
comparacao entre os cursos € os alunos, por isso pensei em procurar outras classes da escola

dominical onde os adolescentes fossem maioria, mas isso prejudicaria a proposta do trabalho de
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comparacao entre os rituais. O problema da disparidade de idades entre os alunos nas duas igrejas
se deve em parte, a algumas diferengas objetivas entre os dois cursos. Na igreja catélica o
sacramento da Crisma, por convencao, ¢ dado, geralmente, aos adolescentes, mas isso ndo exclui
a possibilidade de adultos ou mesmo idosos, que nao tenham sido crismados na adolescéncia, de
o serem mais tarde.’' Para tanto, eles devem (assim como os adolescentes) passar por um curso
preparatdrio, mas, geralmente, existem cursos especiais para a catequese de adultos, o que acaba
separando-os dos adolescentes. Ja4 no caso da igreja presbiteriana o curso preparatorio para a
profissdo de fé destina-se a todos aqueles que desejam se tornar membros da comunidade,
adolescentes (acima dos doze anos), adultos ou idosos.

Depois de considerar as vantagens e desvantagens resolvi continuar a minha pesquisa nos
dois cursos, privilegiando assim a comparagdo entre os rituais em detrimento da simples
comparagdo entre os jovens das duas igrejas, mesmo que isso significasse arcar com os custos de
eventuais distor¢des decorrentes da diferenga das faixas etarias entre os alunos. Novamente me
amparei em Van Gennep para justificar minha escolha.

Em Os Ritos de Passagem, Van Gennep diferencia a puberdade fisiologica da puberdade
social. A partir de uma série de exemplos de diferentes sociedades ele procurou demonstrar que,
para ambos os sexos, a puberdade fisiologica ¢ bastante inconstante, pois varia de uma etnia para
a outra e mesmo entre os individuos de uma mesma etnia, raramente coincidindo com a
puberdade social. “Estas variagdes sdo extremamente consideraveis e de tal ordem que se
compreende por que nenhuma instituicdo se funde sobre um elemento tdo pouco determinével e
tdo pouco constante quanto a puberdade”. (VAN GENNEP, 1978, p. 71) Por essas razdes Van
Gennep rechagou a possibilidade de classificar os ritos de iniciagdo como ritos de puberdade e
por concordar com essa tese, penso serem igualmente incompativeis a maturidade fisioldgica e a
maturidade social. Tanto a Crisma quanto a Publica Profissdo de Fé podem ser consideradas
como rituais de iniciagdo que marcam a maturidade social e espiritual dos individuos que passam
por eles, mas a decisdo de professar publicamente a fé deve ser individualmente amadurecida,
isto ¢, ambos os rituais conferem o status de cristdos maduros, porém a decisdo por participar
deles também supde um prévio amadurecimento individual que por isso mesmo é variavel. E

verdade que ao mesmo tempo em que reconhece a necessidade de uma tomada de decisdo

51 A . . . ~ . . .

Em algumas pardquias, se exige como pré-requisito para a celebragdo religiosa do casamento que os noivos tenham recebido os
trés sacramentos da iniciagao cristd, o que leva muitos casais a procurarem cursos (que geralmente tém duragdo mais curta) para
se crismarem
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individual para a participagdo no sacramento da Crisma a igreja catdlica, ao estipular idades
otimas para que os individuos o fagam dd margem a pressdes externas sobre eles, por isso nao
raro adolescentes fazem o curso “obrigados” pelos pais.

Outra diferenca evidente entre os dois cursos € que, no caso presbiteriano o professor foi
um pastor da igreja designado especialmente para acompanhar essa classe, enquanto entre os
catolicos, apesar de existir um padre incumbido da “pastoral da Crisma”, ele nao esteve presente
a todas as aulas e o curso acabou, em sua maioria, sendo ministrado por catequistas. Acredito que
a presenca do padre poderia ter passado aos alunos uma maior seguranca do que a que
transmitiram as catequistas, assim como a presenca do pastor deu ao curso presbiteriano uma
maior credibilidade.

A ultima diferenca evidente foi quanto ao numero de alunos. Enquanto na catolica o curso
comegou com doze “matriculados” sendo que destes, trés abandonaram antes dos trés primeiros
meses, na igreja presbiteriana na primeira aula contei vinte e um presentes. E bom que se diga
que na Catedral Presbiteriana do Rio esse curso ¢ permanente, t€ém aulas todos os domingos do
ano, mas cada ciclo para a recep¢do de novos membros dura trés meses, ou seja, ao fim desse
periodo os alunos estdo quase prontos para serem submetidos ao ritual da Publica Profissao de
Fé. Antes eles precisam passar por uma prova escrita sobre os temas abordados no curso e
também por uma sabatina feita pelo conselho da Igreja em que, somente os que forem
considerados “maduros” serdo recebidos como membros do corpo de Cristo em um culto publico.
Por conta da grande demanda, tanto interna quanto externa, o curso ¢ oferecido durante o ano
todo, assim, era dificil dizer quem estava comegando o curso naquela aula, quem estava no meio
e quem estava terminando.”> Essa organizagio pode denotar uma certa confusdo, mas havia uma
ordem nesse caos. Em todas as reunides um secretario anotava a freqiiéncia dos alunos — se, por
exemplo, trés pessoas concluissem o curso, elas deveriam esperar até que um numero razoavel de
alunos também o concluisse, entdo os pastores agendariam um culto para a recep¢ao de todos. No
curso catecumenal catélico havia também um “didrio”, mas as professoras raramente conferiam a
freqliéncia dos alunos.

O contetdo abordado no curso catecumenal presbiteriano seguiu, basicamente, assuntos

52 Ao todo sdo doze ligdes permanentes e o aluno pode comegar o curso de qualquer ponto, inclusive a partir da décima segunda
licdo, basta que se lembre em que ligdo comecou. Quando essa se repetir € sinal de que completou o ciclo e pode ser recebido
como membro (se aprovado pelo conselho) devendo apenas aguardar a proxima cerimonia da Publica Profissdo de Fé. Em outras
igrejas presbiterianas menores o normal € que se aguarde um nimero minimo de interessados em fazer o curso para se abrir uma
turma.
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abordados por Calvino em sua obra mais importante, As Institutas da Religido Crist8, que mais
tarde serviu de base também para a confissdo de f¢ adotada pela Igreja Presbiteriana do Brasil, a
Confissdo de Westminster. Assim como no livro, é possivel identificar trés modulos principais no
curso: uma primeira parte dedicada ao conhecimento de Deus, seguida de uma parte dedicada a
doutrina — onde sdo enfocados temas como a oragdo, a justificagdo, a predestinagdo, a salvagao
pela fé e a Solla Scriptura — e, por fim, um moédulo dedicado a Igreja, sua missdo e suas
atribuicdes institucionais. A descri¢do que apresentarei a partir de agora faz parte de uma selegao

das ligdes que considerei mais importantes.

4.2 - Segunda fase: a liminaridade

Na primeira aula que acompanhei do curso de catecimenos na Catedral Presbiteriana do
Rio de Janeiro (coincidentemente a que marcava o inicio de um novo ciclo) estudou-se “Os Dez
Mandamentos”. Todos recebemos uma folha para acompanharmos a li¢ao (algo que também
nunca aconteceu no curso catolico) e s6 entdo o reverendo Isaias comegou com sua analise
pontual de cada um dos mandamentos.

O primeiro mandamento: - Nao teras outros deuses diante de mim, trata do monoteismo.
O segundo mandamento: - Ndo faras para ti imagem de escultura, ¢ contra a idolatria. Sobre esse,

o comentario do pastor teve endereco certo.

A Biblia deixa claro que nenhuma imagem pode ser adorada, mas tem muita gente por ai
praticando idolatria. Se vocé pegar uma edi¢ao catolica da Biblia tem 14 uma nota, que alguém
colocou sobre esse mandamento, dizendo que se for imagem divina pode. (Sonora gravada em
aparelho de mp3. Rio de Janeiro, 16 mar. 2008)

O terceiro mandamento: - Ndo tomaras o nome do Senhor teu Deus em vao, é contra a
profanacdo. O professor condenou os juramentos: - tem gente que diz: ¢ verdade, eu juro por
Deus, mas Jesus disse no sermao da montanha: ‘Seja o vosso sim, sim € 0 v0sso nao, nao’
Quanto as expressdes “va com Deus” ou “fique com Deus” ou mesmo algumas brincadeiras do
meio evangélico que o pastor chamou de “piadas santas” ndo ha problema. O quarto mandamento

¢ sobre o sabado. Lembra do dia de sabado para o santificar. A esse respeito o pastor comentou.

A palavra em hebraico significa descanso, mas o sabado ¢ para os hebreus. Segundo alguns
estudiosos, todos os dez mandamentos s@o reiterados e enfatizados espiritualmente no novo
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Testamento, exceto o mandamento de guardar o sdbado, isso porque no velho Testamento
imperava a lei e o novo impera a graga. Todos devemos reservar um dia para descansar e adorar a
Deus, o domingo, mas se a pessoa trabalha no domingo ela pode fazer isso, em casa, na segunda-
feira. (Sonora gravada em aparelho de mp3. Rio de Janeiro, 16 mar. 2008)

O quinto mandamento fala do respeito aos genitores: - Honra a teu pai e a tua mae para

que se prolonguem os seus dias sobre a terra.

O apostolo Paulo ressalta que esse é o unico mandamento que tem uma promessa. Os pais tém
uma licenga divina para educarem os seus filhos, ndo importando a idade. S6 ndo vale se
mandarem que vocé ndo siga a Deus porque mais vele seguir a Deus do que aos homens. (Sonora
gravada em aparelho de mp3. Rio de Janeiro, 16 mar. 2008)

O sexto mandamento: - Nao mataras. E sobre o respeito a vida

S6 Deus pode tirar a vida, porque sé ele ¢ capaz de dar a vida, portanto, todas as mortes causadas
intencionalmente pelo proprio homem sdo contra a lei de Deus. Homicidio, suicidio, eutanasia,
aborto, tudo isso ndo pode, as unicas exce¢des sdo em caso de legitima defesa, em guerras ou o
policial no desempenho de sua fungdo. (Sonora gravada em aparelho de mp3. Rio de Janeiro, 16
mar. 2008)

Entdo um dos alunos perguntou: — E a pena de morte?

— No velho Testamento podia, mas foi instituido pelo préprio Deus, no novo Testamento,
tempo da graca, Jesus se coloca contra a pena de morte. — respondeu o pastor.

Em seguida uma mulher perguntou: — E o aborto?

— Nao pode, ha inclusive um documento do reverendo Roberto no portal da IPB (Igreja
Presbiteriana do Brasil) a respeito da posicdo da Igreja sobre o aborto. A Igreja presbiteriana ¢é
pela vida. Somos contra o aborto, mas ndo contra o uso de contraceptivos no casamento visando
planejamento familiar.

O sétimo mandamento € sobre a vida pura: - Ndo adulteraras. A Biblia fala em adultério
quando pelo menos uma das pessoas envolvidas ¢ casada. Em caso de trai¢do entre pessoas nao
casadas, namorados, por exemplo, o que ha, segundo a Biblia sdo relagdes ilicitas.

O oitavo ¢ sobre a honestidade: - “Nao roubaras. Esse mandamento passou longe de

Brasilia” disse o pastor para em seguida completar: “Quem recebe por um trabalho e ndo o

cumpre esta roubando”.
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O nono mandamento ¢ sobre a veracidade: - Nao diras falso testemunho do teu proximo.
Sobre esse o pastor disse: - “Ndo convém a um cristdo difamar os outros, a Biblia nos ensina:
‘ndo julgueis para que nio sejais julgados’. >

“O décimo e ultimo mandamento, Nao cobigarés... € sobre o respeito a propriedade alheia.
A cobiga adoece” disse o pastor.

Depois de analisar cada um dos mandamentos o pastor disse que apenas obedece-los nao
garante a salvagdo: “A lei ndo tem o propdsito de salvar e nem mesmo pode fazé-lo. O homem ¢
salvo pela fé independente das obras da lei, as obras sdo resultantes do principio da fé como no
ensinam os apostolos Paulo e Tiago”.

Por fim, seguindo a folha que haviamos recebido o pastor leu sobre a relagdo entre os dez

mandamentos € 0 novo testamento.

Jesus Cristo ndo veio destruir a lei, mas cumpri-la. Ele apenas demonstrou que através do amor
temos acesso a espiritualidade da lei que torna seu cumprimento algo prazeroso, € ndo apenas
compulsério, como atesta o texto de o evangelho de Lucas. ** (Trabalho mimeografado)

Outra ligio bastante importante foi sobre a inspiragio divina dos “escritores biblicos”.>> O
professor destacou que “cerca de quarenta homens foram usados por Deus para escrever a Biblia”
e considerou como “uma prova inquestionavel” da inspiragdo divina desses homens a “coeréncia
entre os livros, mesmo com uma diferenga de dois mil anos entre o Génesis e o Apocalipse”.

Em seguida fez questao de apresentar a Biblia aos alunos dividindo-a em grupos de livros.
Além da divisao entre o Velho ¢ o Novo Testamento o pastor lembrou que o Pentateuco (do
Génesis até Deuteronomio) corresponde aos livros da lei judaica e precedem os livros histéricos
(de Josué¢ até Ester) Em seguida estdo os livros poéticos (de Jo até Cantares), os profetas maiores
(de Isaias até Daniel) e os profetas menores (de Joel a Malaquias). Lembrou que entre o fim do
velho Testamento e o inicio do novo quatro séculos se passaram sem que nada fosse escrito. No
novo Testamento temos os quatro evangelhos que narram a vida de Cristo, o livro de Atos que
assim como as epistolas paulinas narram o ministério dos apdstolos e o nascimento do

cristianismo. Em seguida o livro dos Hebreus sobre o qual paira uma polémica quanto a autoria,

>3 BIBLIA. N.T. Mateus. Portugués. Biblia Sagrada. 2. ed. Barueri: Ed Sociedade Biblica do Brasil, 1999 Cap. 7

> BIBLIA. N.T. Lucas. Portugués. Biblia Sagrada. 2. ed. Barueri: Ed Sociedade Biblica do Brasil, 1999 Cap. 10

33 O grifo na palavra escritores, usada pelo reverendo Isaias em aula, é meu e serve para distinguir os escritores biblicos do autor
da Biblia. Os presbiterianos, assim como os catolicos, enfatizam a diferenga entre esses dois sindnimos, pois consideram que a
Biblia tem quarenta escritores e somente um autor, o Espirito Santo, que inspirou capacitou homens para que escrevessem a
Palavra de Deus.
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mas, como lembrou o pastor, “o importante ¢ que foi divinamente inspirado”, as cartas dos
apostolos Tiago, Pedro, Jodo e Judas e por fim o Apocalipse de Jodo.

E importante ressaltar aqui as diferencas entre a Biblia dos evangélicos e a dos catolicos.
O velho Testamento catdlico possui sete livros a mais do que o protestante. Essa diferenca deriva
dos diferentes canones escolhidos para determinar a selecdo dos livros biblicos, enquanto os
catolicos adotaram o cénon aberto, os protestantes seguiram o cénon restrito™’. Os cat6licos
justificam sua escolha alegando que os apdstolos, ao escreverem o novo Testamento em grego,
citavam o antigo Testamento, usando a traducdo grega (Septuaginta) que incluia esses sete livros,
chamados de deuterocandnicos’’, pois s6 foram definitivamente canonizados no Concilio de
Trento em 1546. Ja os protestantes enumeram duas razdes principais para a adogdao do canon
restrito: a igualdade do o velho Testamento em relagdo aos judeus e o fato de nem Jesus, nem os
apostolos mencionarem nenhum desses livros no novo Testamento. Além disso, a ja& mencionada
polémica entre catolicos e protestantes a respeito do valor da tradigdo oral como critério para o
estabelecimento do que é ou nao revelagdo divina, também ¢é de fundamental importancia no
tocante ao estabelecimento de diferentes cdnones por uma e por outra igreja.

Nessa licao foi ensinado que:

A Biblia nos informa sobre trés modos pelos quais Deus se revela ao homem: a revelag@o natural,
a escrita e a pessoal. A primeira deriva da impossibilidade de negar a existéncia de Deus diante da
beleza da Criag@o. Entretanto, essa revelacdo se tornou insuficiente apos o pecado de Adao, que
fez com que a humanidade se afastasse do Criador, dai a necessidade de uma revelagdo mais
objetiva e explicita, a escrita. (Trabalho Mimeografado)

“Por esse modo, Deus revelou seu amor ao homem e proporcionou-lhe a possibilidade de
uma revelagao pessoal que se fez plena na obra de Jesus Cristo”, completou o pastor.

Especificamente sobre a revelacao escrita o professor disse:

Deus quis que a Biblia fosse escrita e pra isso se revelou aos escritores. Essa revelagdo se deu
através da inspiracdo de quarenta homens pelo Espirito Santo que escolheu dois idiomas para
tornar-se conhecido, o grego e o hebraico. Os presbiterianos créem na inspiragéo verbal e plenaria
da Biblia, doutrina segundo a qual cada palavra das Escrituras foi inspirada por Deus. Ele guiou os
escritores na escolha das palavras de acordo com a personalidade e o contexto cultural de cada um,

%% Segundo o livro que ganhei do padre Sérgio, meu principal informante na paréquia de Botafogo, Catdlicos Perguntam
(BETTENCOURT, 1997), O canon restrito se baseia nos critérios acordados no Sinodo de Jdmnia por volta do ano 100 d. C. que
dizia, entre outras coisas, que deveriam ser considerados sagrados somente os livros originalmente escritos em hebraico (lingua
oficial dos judeus) e em territdrio judeu. J& o canon amplo se baseia na versdo “Alexandrina”, traduzida para o grego, entre 250 e
100 a.C., por uma prospera coldnia judaica residente no Egito. A igreja catdlica afirma que os motivos da ndo inclusdo desses
livros na Tora so os critérios nacionalistas adotados pelos judeus de Jamnia.

57 Os livros deuterocandnicos sdo: Tobias, Judite, 1 Macabeus, 2 Macabeus, Sabedoria, Eclesistico, Baruc
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— ¢ nesse sentido que se pode dizer que o evangelho de Mateus foi escrito para os judeus, o de
Marcos para os romanos, o de Lucas para os gregos — mas a despeito de conter palavras humanas a
Biblia ¢ a propria Palavra de Deus, pois a verdade ¢ universal e ndo existem fatores capazes de
alterar a compreensdo dos fatos, sejam eles sociais, econdmicos, politicos ou culturais. (Trabalho
mimeografado)

Os presbiterianos créem na inspiracao verbal e plenaria da Biblia, doutrina segundo a qual
cada palavra das Escrituras foi inspirada por Deus. Essa doutrina, assim como a doutrina da
inerrancia biblica dela decorrente compdem os principios fundamentais do conservadorismo
protestante de marcante presenca na Igreja presbiteriana do Brasil. A seguir apresentarei com
base na obra Introdu¢do ao Protestantismo no Brasil, algumas consideragdes importantes a
respeito do conservadorismo ou fundamentalismo protestante.

Como movimento teologico, o fundamentalismo protestante, em suas origens historicas e
geograficas ndo ¢ facilmente identificdvel. Ele pareceu crescer, tanto na Europa como nos
Estados Unidos, a medida que novas idéias filosoficas e cientificas, principalmente o
racionalismo e o evolucionismo, obrigavam os te6logos a exaustivos trabalhos de critica a fim de
conciliar a fé biblica em situagdes de confronto com o paradigma moderno. Nesse contexto
ideolégico os tedlogos conservadores, preocupados com a aceitacdo dos valores cientificos
modernos — inclusive no interior das igrejas, por parte dos tedlogos liberais — passaram a se
enveredar numa busca pelo que consideravam as bases fundamentais da doutrina e da
“civilizacdo cristd”. (MENDONCA, 1990, p. 141; VELASQUES FILHO, 1990, p. 112)

Definindo-se pela reacdo a esse quadro, o conservadorismo pleiteou para si a condi¢do de
cristianismo verdadeiro, passando a limitar-se a Biblia e a sua interpretacdo literal, recusando
assim quaisquer métodos de investigagdo exteriores a ela. Foi nesse sentido que o proprio pastor
disse durante a aula que “a Biblia se esclarece”. Essa regra hermenéutica significa que para se
interpretar “corretamente” um texto sagrado so pode ser usado um outro texto sagrado.”®

Assim, o conservadorismo protestante propugna uma separagao radical entre a ciéncia e a
revelacdo biblica que s6 pode ser aceita pela fé e ndo comprovada nem contestada pela ciéncia,
pois ela ndo possui métodos capazes de pesar ou medir coisas espirituais, além da matéria como o
poder sobrenatural das Escrituras.

A complicada relacdo entre religido e ciéncia foi abordada quando se discutiu a respeito

da polemica entre o paradigma evolucionista € o criacionismo, em uma outra aula que

%8 Essa regra pode ser decomposta nas seguintes: o novo Testamento interpreta o antigo; as epistolas interpretam os quatro
evangelhos; os escritos sistematicos interpretam os incidentais; os universais interpretam os locais e os didaticos interpretam os
simbolicos.
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comecamos estudando a importancia do Credo Apostolico e analisamos cada uma de suas frases.

Antes porém, a igreja catdlica foi novamente criticada:

“Nao foi a igreja catolica que criou o Credo, ele se originou na igreja primitiva cristd, da qual a
catdlica ¢ uma degeneragao surgida no século IV quando se tornou igreja oficial do império romano e
se misturou a varias seitas pagds daquela época. [...] Lutero ndo queria sair da igreja catolica, ele
queria que ela retornasse ao que era no tempo da igreja primitiva; uma volta as Escrituras”. (Sonora
gravada em aparelho de mp3. Rio de Janeiro, 18 mai. 2008.)

Ao analisarmos a frase “Creio em Deus Pai todo-poderoso, criador do céu e da terra”, o
pastor fez questdo de definir Deus como “um ser pessoal que se comunica com suas criaturas
racionais, € ndo uma for¢a ou energia cosmica nem tampouco, qualquer coisa neutra e impessoal.
O Deus da Criagdo ¢ Unico, singular, tem personalidade, pensa, decide, tem sentimentos”. Em
seguida rechagou “teorias absurdas como evolucionismo que defende que a vida surgiu ao acaso.
Nos cremos no criacionismo; um Deus inteligente criou o mundo e a vida, assim como esta
escrito no Génesis”.

Nesse dia contamos também com a presenca de um presbitero, um senhor bem idoso que
substituiria o pastor durante suas férias. Nesse ponto da licao ele, depois de se apresentar como
um professor de biologia aposentado, contou que durante a faculdade teve “algumas discussoes
com professores que defendiam a teoria da evolucdo das espécies” e em seguida indagou: “—
Como o homem pode ter evoluido do macaco, entdo por que os macacos ndo continuam
evoluindo e se tornando homens?”” Talvez, intimidados pela autoridade de um velho professor de
biologia aposentado, nenhum dos alunos se manifestou contrariamente, eu até senti vontade de
rebaté-lo, mas nao o fiz pois tive medo de que a turma me visse como um encrenqueiro agitador
ou pior ainda, como um incrédulo.Vendo o caminho livre o presbitero prosseguiu, agora falando

sobre a origem do universo ele disse:

outra coisa; como o universo pode ter bilhdes de anos como dizem os cientistas, como a vida pode
ter surgido ao acaso e ter evoluido desde mintisculas bactérias até criaturas tdo grandes quanto os
dinossauros e depois até n6s? Nos sabemos que nio foi assim que aconteceu, ndo ¢ isso que esta
escrito na Biblia. (Sonora gravada em aparelho de mp3. Rio de Janeiro, 18 mai. 2008)

Entao um aluno, também idoso, levantou a mao pedindo a palavra. Achei que ele fosse se

manifestar contra essas doutrinas do fundamentalismo protestante, ainda mais depois dele ter se
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apresentado como geo6logo, mas contrariando minha expectativa de presenciar um caloroso
debate ele disse que ndo acreditava na idade bilionaria da Terra.

Essa cena me fez lembrar de uma passagem de um livro que tinha lido h4 pouco tempo,
pois fez parte da bibliografia que usei na elaboracdo do meu projeto de qualificacdo no mestrado
do PPCIS/UERJ. Em Dogmatismo e Tolerancia (2004), Rubem Alves, ao comentar sobre os
permanentes embates entre o fundamentalismo protestante e a ciéncia no mundo contemporaneo,
afirma que nem sempre eles representavam a exposi¢do ao ridiculo dos argumentos

fundamentalistas ante a esmagadora ldgica dos argumentos cientificos.

Até ha poucos anos atras, cientistas de algumas universidades dos Estados Unidos eram proibidos
de defender a teoria da evolug@o. Alguém contou, com ironia, que capitalistas fundamentalistas
usavam de todos os recursos que a moderna Geologia colocava ao seu alcance para descobrir
petrdleo, e com parte dos seus lucros sustentavam semindrios e missionarios fundamentalistas que
se dedicavam a negar a validez das ciéncias geologicas. (ALVES, 2004, p. 67)

Ainda sobre o Credo apostolico se falou também de uma diferenca de tradugdo entre o
catolico e o evangélico, precisamente na seguinte passagem: Creio no Espirito Santo; na Santa
Igreja Catdlica; na comunhdo dos santos. A tradugdo evangélica substitui a palavra catolica, que
quer dizer universal — nesse ponto o pastor disse: “ndo sei qual dos dois termos seria o pior”,
numa clara alusdo as igrejas catolica romana e Universal do Reino de Deus — por igreja de Cristo.
O restante permanece inalterado, mas o pastor ressaltou que os santos foram homens imperfeitos
cujos exemplos testemunhais devem ser reconhecidos, o que ndo significa que eles possam
mediar a relacdo entre o homem e Deus, “essa tarefa cabe exclusivamente a Jesus ¢ ndo a Maria,
anjos ou santos”. Eu sou o caminho, a verdade e a vida. Ninguém vai ao Pai s ndo por mim.”

Discutiu-se também nessa mesma aula o tema da oragdo a partir da oragao do Pai nosso.
O pastor explicou:

O Pai nosso ¢ um modelo de oragdo em que o proprio Jesus nos ensina como devemos nos dirigir a
Deus em nossas oragdes pessoais. Um erro comum cometido até mesmo por alguns pastores €
comegar a ora¢ao dizendo: ‘Senhor Jesus’. Isso ndo € biblico, € errado, ¢ uma invengdo. Devemos
sempre comegar nossas ora¢des nos dirigindo primeiramente a Deus. No meio da oragdo eu posso
até me dirigir ao Espirito Santo ou a Jesus, que ndo fez isso na oragdo do Pai nosso porque era ele
mesmo quem estava orando. E por fim, devemos sempre terminar nossa oracdo dizendo: ‘Em
nome de Jesus, amém’. Isso confirma nossa fé no sacrificio e na ressurreigdo de Cristo. Ndo

terminar a oragdo assim ¢ como passar um cheque nio assinado. Quanto vale um cheque sem a
assinatura? ((Sonora, Rio de Janeiro 17 abr. 2008.)

%9 BIBLIA. N.T. Jodo. Portugués. Biblia Sagrada. 2. ed. Barueri: Ed Sociedade Biblica do Brasil, 1999 Cap. 14
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Em seguida, ele criticou ainda o modo como os catolicos rezam:

“O Pai nosso ndo ¢ uma poesia nem uma ladainha, por isso nés devemos pensar em cada palavra
quando oramos e ndo simplesmente reza-lo como fazem os catédlicos porque ndo sdo ensinados,
desde pequenos, a orar corretamente e sim a decorar as oragdes prontas que a igreja tem”. (Idem)

E depois de dizer isso o pastor ainda perguntou: “alguém aqui vem da igreja catdlica’?
Trés pessoas levantaram a mao, entdo ele emendou: “vocés ja haviam estudado sobre a oragdo
alguma vez? Todos negaram. E o pastor concluiu: “ndo estou aqui para criticar a igreja catolica,
mas as vezes para se explicar o que ¢ correto a luz da palavra de Deus € preciso mostrar o que ¢
errado”.

De fato o curso preparatorio presbiteriano tinha, assim como o catolico, um carater
didatico de forma que a preocupacao central de ambos era esclarecer aos fi¢is dogmas e doutrinas
de fé de suas igrejas. Por outro lado, as criticas as outras igrejas, especialmente a catdlica, eram
mais constantes na igreja presbiteriana. Acredito que a razdo disso se deva ao fato de que
enquanto na igreja catdlica a Crisma serve, via de regra, como um ritual de renovagdo dos votos
na fé catdlica, o curso preparatdorio da igreja presbiteriana precisa dar conta, além dessa
renovacao de votos, também de convencer pessoas de outras igrejas e religides de que a sua
maneira de acreditar € a correta e ndo outra.

Pude constatar a diversidade da trajetoria religiosa dos alunos do curso presbiteriano num
domingo em que o pastor Isaias se atrasou para o inicio da aula e pude escutar a conversa de dois
senhores que estavam sentados atrds de mim. Comecei a prestar atencdo a conversa dos dois

quando um deles comegou a reclamar de falta de dinheiro:
— Eu passei por vdrias igrejas e, com exce¢do de uma aposentadoria, ndo consegui nada. Sou

membro da Nova Vida, mas eu vou pegar a minha transferéncia 14 e vir pra cd. Ja freqiiento essa
igreja ha uns trés anos, mas so agora me decidi, vou ficar aqui.

E o didlogo continuou:

— Mas vocé vai vir pra igreja pra essa igreja buscando facilidade, barganha? Eu ndo venho aqui
atras de facilidade ndo, venho para adorar a Deus e vocé ndo pode confundir Deus com mercadoria
ndo.
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— Eu sei, eu também venho aqui pra adorar a Deus, mas isso faz parte, vocé melhorar de vida, ter a
sua casa, um carrinho. Eu moro de aluguel até hoje.

— Entdo trabalhe muito e gaste pouco que vocé consegue comprar essas coisas. Ndo condicione a
sua permanéncia aqui & sua melhora de vida.

— Eu sei, mas vocé ja foi na Universal, 14 eles s6 falam disso.

— Eu nem perco o meu tempo indo 14, eles falam mais no deménio do que em Deus.

A proposito dessa discussdo a licdo que estudamos naquele dia foi sobre o Dizimo.
Segundo a igreja presbiteriana a Biblia em nenhum lugar condena a aquisi¢do de bens e de
dinheiro, pelo contrario, procura estimular “esse dom que vem de Deus, conforme Jesus nos

ensina nas parabolas dos talentos e das minas” disse o pastor que em seguida continuou:

Quando se fala em dizimo, naturalmente se pensa logo: 14 vem o pastor pedir dinheiro na igreja. Mas
isso ¢ um engano. A entrega do dizimo é nosso reconhecimento de que Deus é o Senhor e dono de
todas as coisas e nds ndo somos donos de nada, somos apenas administradores das béngdos que Ele
nos da. Como dono de todas as coisas Deus ndo precisa do dinheiro de ninguém, Ele é muito rico e
suficiente em Si mesmo. O dizimo como o proprio nome indica € s6 a décima parte da renda e através
dele nés demonstramos a Deus nossa gratiddo, a nossa fidelidade e a nossa obediéncia. (Sonora
gravada em aparelho de mp3. Rio de Janeiro, 8 jun. 2008)

O dizimo foi abordado também quanto ao seu aspecto metodoldgico. Segundo o pastor, o
dizimo se constitui ainda como um método divino de contribuicao e trés regras basicas devem ser
observados na sua doagdo. A primeira regra ¢ a da proporcionalidade. Ela estabelece um critério
de justiga a contribuicdo e diz que todos os fié¢is devem contribuir com 10% de sua renda mensal.
Logo tanto o pobre ndo deve ter vergonha do tamanho de sua contribui¢do, como o rico deve
entender que sua contribuicdo ¢ maior em razdo de Deus lhe ter confiado maiores valores para
administrar. A segunda regra d4 conta do modo como o crente deve contribuir. Deve primeiro
separar o dizimo, dar a Deus as premissas de sua renda, ° e so entdo cuidar de outros
compromissos assumidos. A terceira regra ¢ sobre a centralizacio das contribuicdes na igreja. ¢
Embora os fiéis possam especificar a destinagdo de suas contribuicdes, todos devem leva-las a
igreja. “Pois ha um preceito biblico relativo a ajuda segundo o qual os domésticos da fé véem

primeiro, isso quer dizer que devemos ter bom senso ao ajudar as pessoas para nao ajudarmos os

5 BIBLIA. A.T. Provérbios. Portugués. Biblia Sagrada. 2. ed. Barueri: Ed Sociedade Biblica do Brasil, 1999 Cap. 3
! BIBLIA. A.T. Malaquias. Portugués. Biblia Sagrada. 2. ed. Barueri: Ed Sociedade Biblica do Brasil, 1999 Cap. 3
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que beberdo o dinheiro. O dinheiro ¢ uma coisa boa que Deus nos da, ¢ preciso usa-lo com

sabedoria”. No texto que recebemos sobre a licdo era possivel ler o seguinte:

“Ninguém, por si mesmo, pode administrar o dizimo pois ele ndo nos pertence, mas ao Senhor e
quando ndés mesmos o administramos fazemo-lo nosso. Se os oficiais da sua Igreja ndo sdo de
confianga ou maus administradores, devem ser alertados com amor ou substituidos na proxima
eleigdo”.

Na igreja presbiteriana existem tesoureiros — que ndo fazem parte do conselho da
congregacgdo — responsaveis pelo controle dos gastos do dinheiro arrecadado através dos dizimos
e que devem prestar contas a todos os fiéis em assembléias publicas mensais. Segundo o pastor a
arrecadagdo da catedral presbiteriana gira em torno de duzentos mil reais dos quais, vinte mil
servem para pagar a conta de luz do templo. O salario dos pastores também sai desse montante,
assim como o dinheiro para pagar os custos de um programa de radio da igreja, para sustentar
missionarios dentro e fora do pais, ajudar abrigos, etc.

— E os pastores também sdo dizimistas: Quis saber um dos alunos.

— Sim, eles recebem os salarios e entregam o dizimo diretamente aos tesoureiros nas
assembléias. Respondeu o pastor.

A igreja catolica inclui entre uma série de cinco mandamentos o pagamento do dizimo —
os outros sdo: ir a missa todos os domingos, confessar-se, pelo menos, uma vez por ano,
comungar a0 menos uma vez por ano, principalmente no periodo da Pdscoa — ,mas existe uma
diferenca essencial entre a observancia do pagamento do dizimo numa e noutra igreja,
precisamente o fato de a igreja catdlica poder solicitar aos fiéis o que for necessario para a
consecugdo de seus fins proprios, ou seja, mais ou menos do que a décima parte de suas rendas® .

Estudamos também sobre a importancia, a natureza e a missdo da igreja. Segundo os
presbiterianos a origem da Igreja ¢ divina, eles acreditam que Deus a planejou mesmo antes da
fundagdo do mundo, mas a sua concretizagdo se deu somente a partir da revelagdo de Cristo,
portanto a Igreja € cristologica, ela representa a criacdo de uma nova humanidade em Cristo. A
missdo messianica de Jesus Cristo estabeleceu um novo pacto entre Deus os homens, o pacto da
graga, valido ndo so para os judeus, mas para toda a humanidade ® ou para todos os que nele

64 . \ . N .. . 65
cressem. ~ Nesse sentido, cabe a Igreja a missao de reconciliar a humanidade com Deus.

82 Ver Codigo de Direito Candnico Canones. 1254 e 1262.
6 BfBLIA. A.T. Efésios. Portugués. Biblia Sagrada. 2. ed. Barueri: Ed Sociedade Biblica do Brasil, 1999 Cap. 2
6 BIBLIA. N.T. Jodo. Portugués. Biblia Sagrada. 2. ed. Barueri: Ed Sociedade Biblica do Brasil, 1999 Cap. 3
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Segundo a doutrina calvinista, a igreja pode ser dividida em igreja visivel e igreja
invisivel ou organizagdo e organismo. A Igreja visivel repesenta a instituicdo ou uma comunidade
de fiéis reunidos entorno de uma fé comum. Nas palavras de Calvino: “As marcas da verdadeira
Igreja residem na proclamagdo do Evangelho e na genuina administracdo dos sacramentos, tanto
quanto no exercicio da disciplina”. (CALVINO, 1984). J4 a Igreja invisivel refere-se a toda essa
nova humanidade irmanada em Cristo em todo o mundo, ¢ o corpo vivo do qual Cristo ¢ a
cabeca.

A partir dai o pastor enumerou uma sériec de exemplos de Igrejas visiveis que se
organizaram logo apos a morte de Cristo, passando pela igreja catdlica romana até as Igrejas que
nasceram da Reforma do século XVI. Para acompanharmos este estudo recebemos uma pequena
apostila intitulada A Razdo de Nossa Fé. De acordo com esse livro a Igreja nasceu no dia de
Pentecostes, “quando o Espirito Santo veio para ficar para sempre com os cristdos”, mas para os
presbiterianos, essa Igreja (chamada de primitiva) e a Igreja catdlica ndo sdo a mesma coisa,
naquela

ndo havia padres, nem cardeais, nem Papa, nem missa, nem veneragdo de santos. A igreja catolica
surgiu da corrupg@o da igreja primitiva a partir do decreto de Constantino no ano de 323 que
tornou o cristianismo a religido oficial do Império Romano. Com isso uma avalanche de pagaos
vieram para a Igreja sem a necessaria conversdo, trazendo varias doutrinas antibiblicas que
acabaram sendo acolhidas pelas autoridades eclesisticas e levaram a Igreja a perder todas as
caracteristicas de Igreja de Cristo. Felizmente, Deus levantou homens para conduzir seu povo de

volta as Escrituras. Varios movimentos fracassaram, mas a reforma religiosa do século XVI
prevaleceu. (A Razdo de Nossa Fé. Trabalho Mimeografado)

O Pastor ao apresentar suas consideracoes sobre a Reforma definiu-a como um

movimento religioso que teve como ponto de partida

a fixagdo das noventa e cinco teses de Lutero contra as indulgéncias, na porta da catedral de
Wittenberg, em 31 de outubro de 1517. Martinho Lutero era um monge agostiniano que pretendia
apenas reformar a igreja, mas como foi excomungado pelo Papa ele se viu obrigado a criar um
movimento religioso de onde surgiu a igreja luterana.Depois de Lutero varios movimentos
independentes surgiram em outras regides. Na Suica levantou-se Zuinglio, que foi sucedido por
Calvino, mas o calvinismo, por ser inteiramente biblico, prevaleceu e as igrejas que adotaram esse
sistema de doutrinas passaram a denominar-se Igreja Reformada ou Igreja Presbiteriana. Da Suica
o presbiterianismo se espalhou para os Paises Baixos, Franca, Escocia e Inglaterra. Da Inglaterra
foi levado para os Estados Unidos e, de 14, veio para o Brasil pelo missionario Ashbel Green
Simonton. (A Razdo de Nossa Fé. Trabalho Mimeografado)

5 BIBLIA. N.T. Mateus. Portugués. Biblia Sagrada. 2. ed. Barueri: Ed Sociedade Biblica do Brasil, 1999 Cap. 28



86

Para ndo ficar apenas com a visdo institucional, decidi apresentar aqui também uma
perspectiva historica a respeito da Reforma e da trajetoria da Igreja presbiteriana até sua chegada
ao Brasil.

Segundo Pierre Chaunu (1975) a Reforma protestante consistia essencialmente em trés
coisas: a Solo Scriptura (autoridade suprema das Escrituras) — que deu origem a uma nova
relag@o de submissdo da Igreja a Biblia —, a Justitia Passiva (a abordagem luterana da teologia da
salvagdo.) — segundo a qual a justificacdo depende, exclusivamente, da f&é — e o humanismo que
influenciou grandemente o meio social e cultural europeu no século XVI. No entanto, sem o
surgimento da imprensa, a proliferacdo de panfletos em lingua vulgar e um indice de 10 por cento
de leitores atingido numa parte importante do velho continente, a Reforma teria sido possivel,
mas nao lograria tanto sucesso.

Dois reformadores merecem destaque: Martinho Lutero e Jodo Calvino. Em 31 de outubro
de 1517 Lutero fixou as noventa e cinco teses na Catedral de Wittenberg opondo-se
principalmente as indulgéncias e ao poder absoluto do papa. Sua tese da Justtia Passiva retirava
dos homens a possibilidade de alcangarem a salvag@o gracas a seus proprios méritos e atribuia a
Deus toda a responsabilidade pelo destino de suas almas. Essa tese teve um impacto direto sobre
a cobranca de indulgéncias — a propria Catedral de Wittenberg fora erguida as custas da venda de
reliquias como tesouro indulgencial, mas Lutero ja alertava aos fi¢is sobre a seguranca
enganadora em que se arriscavam a cair. Ora, se a salvacdo depende exclusivamente do favor de
Deus, de que adiantaria o0 empenho humano em tentar compra-la?

Ao se levantar contra as indulgéncias, Lutero contestou também o poder supremo do Papa
dentro da Igreja. Se o sumo pontifice tem poder para perdoar os pecados de alguém mediante o
pagamento de uma indulgéncia ele o faz baseado no poder dado por Cristo a Pedro de ligar e
desligar na terra e no céu °°, mas Lutero fazia uma leitura restritiva dessa passagem. Para ele, “na
terra” € restritivo (apenas podes ligar e desligar na terra) e isto o céu ratifica-o, mas o poder no
céu que pertence a Deus nao pode ser delegado. Logo, a Igreja teria apenas um sufragio no céu e
nao um poder real. Ora, ¢ dificil comprar um voto e ainda mais dificil vender uma intercessao.
Embora considerasse a primazia pontificia um fato histdérico, Lutero ndo a conferia o status de
necessidade religiosa nem, muito menos, de uma instituigdo divina. Para ele o poder do papa era

analogo a qualquer outro poder e, portanto, respeitavel tal como qualquer outro se for utilizado

% BIBLIA. N.T. Mateus. Portugués. Biblia Sagrada. 2. ed. Barueri: Ed Sociedade Biblica do Brasil, 1999 Cap. 16
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para o fim que se propunha, que ¢ o bem da Igreja e a pregacao da Palavra de Deus. Nao ¢ Pedro,
mas sim a fé que funda a Igreja. Pedro ndo cria nem envia os apostolos, Paulo é-lhe totalmente
independente. Pelo menos uma vez Paulo corrige Pedro. Logo Pedro ndo ¢ infalivel. O papa
também ndo o ¢ e qualquer cristdo, mais iluminado do que ele pelo Espirito Santo, pode corrigi-
lo. (CHAUNU, 1975, p. 138)

Um fator importantissimo para a rapida difusdo e aceitagao dessas novas idéias foi o apoio
politico que Lutero obteve por parte do Estado. Em 1515 foi proclamada na Alemanha uma
campanha de indulgéncia plena para a constru¢do da Catedral de Sao Pedro em Roma. Frederico
I, que como principe detinha parte dos lucros com a cobranga das indulgéncias em seus
territorios, proibiu a venda de uma indulgéncia concorrente e foi seguido por outros principes
alemaes. Assim, o combate de Lutero contra a indulgéncia motivado por razdes religiosas
evidentes (uma religido material contra uma religido do amor, do fazer do homem contra a acao
de Deus) revelou-se eficaz porque mobilizou, num primeiro estagio, a forga crescente do Estado
territorial contra as forgas centrais declinantes, porque respondeu a angustia da salvacao das
massas populares através de uma solucdo radical, global, que apagou com um s6 gesto a angustia
da salvagdo e libertou as for¢as num ativismo feliz, para operagdes intramundanas imediatas e
mobilizadoras. Livres de preocupagdes com a temperatura do inferno e o mobiliario dos céus,
uma vez que das questdes de depois da morte Deus ja cuidou, os homens poderiam dedicar-se a
cuidar da terra. (CHAUNU, 1975, ALVES, 2004)

Varios debates entre 1518 e 1519 foram convocados para se discutir as teses luteranas que
a esta altura, ja tinham ganhado for¢ca em grande parte da Alemanha e at¢ mesmo dentro da igreja
catolica. Apesar do tom aspero de suas teses, Lutero pretendia ndo uma ruptura, mas uma
reforma, uma nova forma de viver a igreja, mas as discussdes entre Roma e a Saxonia se
tornavam cada vez mais acaloradas. O cendrio agora era de uma dualidade ambigua no lugar da
Igreja catdlica una. Frente a frente estavam dois grupos da igreja que aspiravam a catolicidade, a
apostolicidade e que reivindicavam, com modalidades verdadeiramente diferentes, o fato de
serem a verdadeira Igreja.

As coisas evoluiram numa rapidez muito maior do que Lutero tinha previsto, e em
resposta aos constantes ataques vindos de Roma ele langou quatro tratados em que ja apreciam
sistematizadas varias idéias que, mais tarde, Calvino aproveitaria para fundar uma nova igreja.

Dentre estas, destacam-se: a predominancia da igreja invisivel sobre a igreja visivel, o sacerddcio
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universal dos crentes, a redugdo dos sacramentos de sete para dois (batismo e eucaristia), a
consubstanciacdo em vez da transubstanciag¢do, a abolicdo do celibato clerical ¢ a defesa da
ascese intamundana e da capacidade santificadora do trabalho. Mas a contribui¢cdo de Lutero ndo
pode ser considerada como uma confissao de fé reformada sistematizada.

Muito em razao dessa falta de diretriz, a Reforma na Saxo6nia assumiu uma radicalizacao
muito maior do que seu principal personagem pretendeu. Afastada do império, politicamente
fracionada num mosaico de comunidades a regido sofreu a experiéncia de um
congregacionalismo radical aberto a modalidades de reforma muito progressiva e nao resistiu ao
choque social do anabatismo nascente, sendo retomada mais tarde com a reforma principesca
com grande interveng¢ao do principe organizador do Estado. (CHAUNU, 1975, p. 153)

Calvino foi o principal personagem da segunda geracdo da Reforma, uma geraciao que ja
havia perdido a ilusdo luterana de reformar a totalidade da igreja. Pierre Chaunu afirma, para
ressaltar as diferencas do contexto historico de ambos, que “Lutero e Calvino parecem separados
ndo apenas pela distincia ou pela idade, mas por um século”.®” Quando Calvino iniciou a sua
producdo a separacao entre catdlicos e protestantes ja era um fato consumado e irreversivel.
Virias confissdes ja haviam sido elaboradas e a fase evangélica dos primeiros anos —
caracterizada por hesitagcdes quanto as formas litirgicas, por uma sede de pregagdo, de leitura e
de exegese biblica levada pela satisfacio de um desejo durante muito tempo reprimido — deu
lugar a uma fase em que a ortodoxia traduziu-se no impeto de criacdo de uma nova igreja. Esse
segundo momento da Reforma foi essencialmente eclesiologico e a contribuicdo de Calvino foi
enorme.

As Institutas da Religido Cristé, principal obra de Calvino, langou as bases para todas as
confissoes que seriam designadas como calvinistas. Este livro desempenha na obra de Calvino
um papel que ndo tem equivaléncia na obra de Lutero. Como afirma Chaunu (1975, p. 206), “em
Lutero tudo ¢ impetuosidade, em Calvino tudo ¢ organizacdo Na sua forma definitiva, adquirida,
em grande parte, em 1545, e totalmente em 1560, As Institutas compde-se de quatro livros: o
primeiro ¢ dedicado a teologia classica e seu objetivo principal €é reconhecer Deus como criador e

soberano governador do mundo, demonstrar que todo conhecimento de Deus esta contido nas

7 1dem
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Escrituras, sendo o papel da igreja a simples transmissdo, deixando clara a doutrina da Solo
Scriptura e a supremacia da igreja invisivel (Corpo de Cristo) sobre a igreja visivel (institui¢do).

Para Calvino, as Escrituras precediam a Igreja, mas ao afirmar isso ele teria que fazer o
que Lutero, apesar de ter percebido antes dele, ndo conseguiu, desvincular as Escrituras da igreja
que havia definido o canone. Para demonstra-lo Calvino afirmava que a correta compreensao da
Biblia ndo dependia da aprovagdo da igreja catdlica, mas da confirmag@o interior do Espirito
Santo, o mesmo Espirito que inspirou os escritores biblicos. Logo, discernir que as Escrituras sao
a Palavra de Deus também ¢ testemunho de elei¢do. Mas Calvino tinha guardados em sua mente
os exemplos da primeira geracao de reformadores e “apo6s a recusa do erro que subordinava as
Escrituras a igreja, veio a condenagdo do erro espiritual que subordinava as Escrituras a livre,
anarquica e iluséria inspira¢io do espirito”.®

Nao obstante defendesse a supremacia da igreja invisivel sobre a igreja visivel, Calvino
insistiu na necessidade da igreja visivel, instituicdo que Deus nos deixou como um auxilio — todo
o livro quatro de As Institutas ¢ dedicado a organizacgdo da igreja. “Apesar de (a igreja invisivel)
estar incrustada na nossa carne como numa caverna, ndo chegamos ao ponto angélico”. (Livro
IV: 7 apud CHAUNU, 1975, p. 209). De maneira que ndo existe possibilidade de vida cristd sem
aigreja, “pois nao ¢ licito separar duas coisas que Deus conjugou: a igreja ¢ mae de todos aqueles
de quem Deus ¢ o pai”. (CHAUNU, 1975, p. 209).

O livro dois de As Institutas ¢ dedicado a doutrina.da redeng¢@o em Jesus Cristo e da queda
do homem. E também onde Calvino expde sua cristologia, segundo Chaunu (1975) uma das mais
completas do cristianismo.

Finalmente, o livro trés ¢ consagrado aos meios de graga: a fé, a penitencia, a justificagdo,
a oragdo, a ressurrei¢do ¢ a vida futura. Mas ha espaco também um espago para a exposi¢ao da
doutrina da elei¢do, para critica as indulgéncias e ao purgatério e para defini¢gdes formais a
respeito dos sacramentos (Batismo e Eucaristia).

A partir dai por toda a Europa surgem Igrejas que elaboram suas confissdes baseadas nas
doutrinas calvinistas, na Suica, na Escocia, na Franga, na Hungria, na Bélgica.e em todos os
lugares havera o combate entre a verdadeira e a falsa Igreja, de um lado e de outro essa sera a
questdo. A eclesiologia romana da sucessdo apostolica, com primazia da sede de Roma, herdeira

da presidéncia de Pedro no Colégio dos Apostolos, opde-se agora a eclesiologia da verdadeira

%8 Tdem, p. 207
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Igreja apostodlica, as instituicdes baseadas na Igreja antiga, presbiteriana e sinodal, submetida as
Escrituras, anunciando a palavra de Deus e administrando dois sacramentos segundo a institui¢ao
de Cristo. A partir de 1550, se a Reforma pneumatica e conciliatoria de Lutero, por detras da
sedimentacdo dos seus grandes tratados teologicos, dos seus Loci communes, herdados em linha
indireta dos comentarios sobrepostos ao Livro das Sentencas, continua a fornecer grandes
batalhdes, ¢ a Reforma segundo Calvino que combate uma Igreja tradicional, de novo rica de
seiva, fortalecida com as suas instituigdes, com a conservacao, no seu campo, das estruturas dos
Estados mais poderosos e fortalecida, talvez ainda mais, com seu espirito renovado, para

encorajar, guiar e integrar o espirito gestual das colunas populares. Face ao sincretismo cultural

catblico, o rigor aculturante calvinista. Perante o investimento a curto prazo, um perigoso e dificil

investimento a longo prazo. (CHAUNU, 1975, p. 210 grifo nosso)

A partir dai o protestantismo tendeu a produzir um grande numero de confissdes, todas
elas com o objetivo de expressar com maior clareza e precisdo, a esséncia da fé biblica. A tal
ponto que a fé chegou mesmo a se identificar com a adesao intelectual a um certo numero de
proposi¢des dogmaticas que, pretendia-se, expressavam o sistema de doutrinas contidas na
Biblia, e que eram necessarias para a salvacdo. A Confissdo de Westminster, adotada pela igreja
presbiteriana do Brasil, foi uma das varias confissdes que surgiram durante esse periodo, que
ficou conhecido como “ortodoxia protestante”.”” Segundo a apostila que recebemos, os padrdes
doutrinarios de Westminster sdo compostos pela Confissdo de Fé, o Catecismo Maior e o
Catecismo Menor. Estes livros contém as doutrinas “ensinadas na Biblia e foram elaborados por
151 tedlogos de varias igrejas evangélicas que se reuniram na Abadia de Westminster, na
Inglaterra, durante cinco anos (1643-1648).”

A radicalizagdo chegou a tal ponto que um movimento de reagcdo eclodiu, enfatizando
exatamente o outro pdlo: o importante ndo sdo as idéias que a pessoa possa ter em sua cabega,
mas antes a experiéncia pessoal e emocional de encontro com Jesus Cristo. Foi o Pietismo. Na
historia do Protestantismo vemos um péndulo oscilando entre esses dois extremos,
continuamente, parecendo indicar que a relagdo entre as idéias e as emocdes ainda ndo foi
resolvida pelos continuadores da Reforma.

No Brasil, protestantismo trazido pelos missionarios norte-americanos tinha um forte

cunho pietista. A teologia dominante na Era Missiondria norte-americana, desenvolvida nos

5 Em relagfio a reforma calvinista do século XVI, porém, essa confissdo tem uma origem relativamente tardia. Foi elaborada no
contexto do movimento puritano inglés e da ditadura puritana de Oliver Cromwell. 1653-59
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movimentos de reavivamento, era a do puritanismo de Jodo Wesley, que ao contrario da doutrina
calvinista da predestinacdo, determinava a fé como uma experiéncia pessoal e emotiva e
assentava o mecanismo de salvacdo na consciéncia da culpa individual. A isso se seguiam o ato
voluntario de aceitagdo da oferta de salvagdo, a justificagcdo e santificagdo individual progressiva.

Os presbiterianos surgiram no Brasil em 1859 com a chegada do missionario norte
americano Ashbel Green Simonton ao Rio de Janeiro onde fundou a primeira igreja. O
presbiterianismo foi a denominagdo que mais cresceu no século XIX, principalmente em Sao
Paulo seguindo a trilha de expansdo do café. Somente no inicio do século XX foi superado pelo
crescimento dos batistas. (MAFRA, 2001)

Os presbiterianos brasileiros resultam de duas missdes norte-americanas: a Junta de Nova
York, que enviou Simonton, e o Comité de Nashville, que a partir de 1870, passou a enviar
muitos missionarios. Esses missionarios adotaram duas estratégias de atuagdo: a da evangelizagao
conversionista, que resultou em inumeras congregacdes espalhadas pela zona rural de Sao Paulo
e pelo sul de Minas Gerais, ¢ a da educagdo, fundando em 1870 a Escola Americana, em Sao
Paulo — hoje Universidade Mackenzie —, e diversos colégios em diferentes estados.
(MENDONCA, 1990; MAFRA, 2001)

Apesar de ja um pouco enfraquecida a época do messianismo norte-americano a doutrina
calvinista da predestinacdo ainda teve forcas para se inserir em alguns setores missiondrios,
especialmente o educacional, para ela, vetor essencial do necessario transplante da cultura
protestante que acabaria por transformar a sociedade latino-americana.

Essas duas vertentes teoldgicas distintas viveram um conflito velado que, vez por outra,
vinha a tona provocando mal-estar ¢ uma ou outra dissidéncia. Mas, aos poucos o programa
educacional calvinista foi perdendo espaco e se laicizando, ao passo que a vertente
conversionista, recebendo constante apoio financeiro das Igrejas norte-americanas, terminou por
dominar inteiramente a agdo missiondria. No Brasil, o péndulo da disputa entre racionalistas e
pietistas parecia ter sido atraido definitivamente para um dos lados. Aparentemente, ¢ verdade,
pois em breve voltaria a oscilar.

As missdes protestantes chegaram ao Brasil relativamente tarde em relagdo a ocupacao
catolica — apenas apds a promulgacdo da Constituigdo de 1824, que garantia a tolerancia a cultos
religiosos nao-catolicos. Essa ocupagdo tardia do protestantismo condicionou a sua estratégia de

atuagdo e gerou conseqiiéncias que ainda hoje sdo sentidas.
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O protestantismo no Brasil acabou sendo produto essencialmente de missoes que, sendo
tardias, ja ndo encontraram espago na cultura brasileira. O espago ja estava ocupado pela religido
do conquistador e colonizador. Assim, ndo participando da formag¢ao da cultura brasileira, veio a
ser um estranho permanente. E permanece sendo. (MENDONCA, 1990, p. 135)

Um dos principais reflexos da estratégia de atuacdo do protestantismo missiondrio foi
quanto ao seu publico alvo. A estrutura de classes da sociedade brasileira na segunda metade do
século XIX compunha-se de uma pequena aristocracia rural, uma relativamente grande camada
de escravos e por ultimo, uma enorme massa de trabalhadores livres e pobres mais ou menos fora
tanto do sistema econdmico como do sistema religioso, cuja pratica religiosa autbnoma girava em
torno do folclore ibero-catolico. As relagdes dessa camada com a elite dominante eram mais ou
menos elasticas, gragas principalmente, a sua ndo participagdo no sistema de exploragdao
capitalista. Religiosamente, ela estava longe das vilas, das sedes das fazendas e
conseqiientemente das paroquias. Dessa forma, ela ndo era alcancada pela agdo pastoral dos
parocos nem pelas missdes desenvolvidas por ordens religiosas, gozando, portanto, de certa
liberdade. Foi esse espago geografico, social e religioso que se ofereceu as missdes protestantes.
(MENDONCA, 1990, p. 136)

Outro fator que contribuiu para esse estranhamento do protestantismo no Brasil foi o fato
das Igrejas brasileiras, ao menos as de origem missiondria — influenciadas profundamente pela
doutrina do destino manifesto —, terem se alimentado do ideario norte-americano da religido civil
e de seu corolario de valores burgueses estranhos ao spectrum cultural brasileiro.

Aquela época a sociedade brasileira achava-se num estigio de desenvolvimento
econdmico-social significativamente anterior ao da sociedade americana, por isso o0
protestantismo foi recebido aqui como vanguarda do progresso e da modernidade e teve, nao
obstante esse estranhamento, um forte crescimento até meados do século XX. Com uma forte
énfase na conversdo individual, que consistia no rompimento abrupto do individuo com a sua
propria cultura e na adogdo de novos padrdoes de conduta opostos aqueles em que havia sido
criado, o messianismo norte-americano acreditava que a solugdo para o atraso do
desenvolvimento da sociedade brasileira seria uma macica conversdao dos individuos ao
protestantismo. “O Brasil tem jeito: Jesus™!

Entretanto, se o impeto conversionista das missdes foi responsavel pelo grande

crescimento do protestantismo no Brasil at¢ meados do século XX, ele também produziu uma
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¢tica individualista, altamente excludente, ndo s6 do ambiente cultural, mas capaz de romper
inclusive com os lagos familiares mais intimos. (ALVES, 1979; MENDONCA, 1990;
VELASQUES FILHO, 1990; MACHADO, 1996) Essa mesma ética, fez com que, em um dado
momento, o individuo se julgasse acima da igreja, enfraquecendo-a, uma vez que quanto maior o
espaco da individualidade menor a influéncia da instituicio. (MENDONCA 1990; MARIZ &
MACHADO 1998; SANCHIS 2003). A esse respeito nos esclarece Velasques Filho.

Dentre os fatores da crise atual do protestantismo de origem missiondria, 0 conversionismo
individualista é um dos mais significativos, especialmente apds a ‘invasdo’ das organizagdes
paraeclesidsticas a partir dos anos de 1950. O protestantismo no Brasil herdou o
denominacionalismo norte-americano e, por isso, as Igrejas tendem a reforgar-se
denominacionalmente. No entanto, o conversionismo individualista — que faz com que o individuo
se julgue acima de qualquer Igreja, reforgado pelo fato de sua conversdo se dar freqiientemente
fora da Igreja, através de programas de radio e televisdo ou do convivio em acampamentos,
mecanismos estes que se auto-identificam como ‘indenominacionais’ — produz um conflito dentro
das Igrejas. O conflito se da na medida em que o individuo, a0 mesmo tempo em que se julga
acima da Igreja, ¢ chamado a lealdade para com a sua denominagdo. (VELASQUES FILHO, 1990
p. 135))

Pude perceber durante a pesquisa que, ao menos na catedral presbiteriana do Rio de
Janeiro, a presenca da teologia do conversionismo individualista, apesar de forte em alguns
aspectos, como na evangelizagdo via programas de radio, ja ndo ¢ absoluta. Houve mesmo um
sermao contra o apelo ao emocionalismo e o arminianismo em que o reverendo Guilhermino

afirmou:

a salvagdo ¢ individual e sua tnica condi¢do ¢ a fé. Nenhum pastor de nenhuma igreja pode
converter alguém, isso é conversa de arminiano, apenas o Espirito Santo pode. A fé ¢ uma oferta
irresistivel do Espirito Santo de Deus aqueles que Ele escolheu, ela deve ser sentida sim, mas
também precisa ser pensada e amadurecida”.

Palavras que puderam ser ouvidas também pelos que acompanhavam o culto pela Radio
Catedral como acontece nas manhas de domingo.

Acredito que uma das razdes dessa ‘“volta” do racionalismo as igrejas de origem
missionaria (protestantes historicas) seja fruto da necessidade que elas tém hoje de se
diferenciarem das igrejas pentecostais, que enfocam muito mais o sentir do que o pensar. Parece,
enfim, que o péndulo protestante voltou a oscilar.

Na ultima licdo do ciclo estudamos sobre a doutrina calvinista da salvagdo de uma

perspectiva comparada com outras doutrinas. Segundo o pastor, hd fundamentalmente duas
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doutrinas sobre a salvacdo: a primeira (naturalista), da conta de que Deus dotou o homem com
uma capacidade para a si proprio se salvar. J4 a segunda (supernaturalista), afirma que ¢ Deus
quem intervém para a salvacdo do homem. Para expor suas consideragdes sobre o assunto o
pastor propds uma aula bem ao estilo do catecismo respondendo perguntas formuladas por ele
mesmo.

A primeira pergunta era: quem pode ser salvo?

a igreja catdlica responderia que, embora a salva¢do venha de Deus, ao operar essa salvagdo Ele
ndo o faz diretamente na alma humana, mas indiretamente por meio da igreja. Isso € o
sacerdotalismo. E por isso que eles dizem que fora da igreja ndo ha salvagdo. Ja os luteranos e
arminianos diriam mesmo que a salvagdo vem de Deus, que age diretamente na alma humana, mas
também, que ela estd disponivel a todos, que a salvagdo ¢ universal.Mas Jesus Cristo responde
(Sonora gravada em aparelho de mp3. Rio de Janeiro, 13 jul. 2008)

Em todas as respostas, para apresentar a posi¢ao calvinista o pastor usou cita¢des biblicas,
querendo demonstrar que a doutrina calvinista ¢ a mais bem embasada biblicamente: “Isto €
impossivel aos homens, mas para Deus tudo ¢ possivel”. Isto significa que ninguém pode
produzir sua salvagdo nem consegui-la em institui¢des religiosas”.

Os presbiterianos créem na doutrina da predestinacdo, segundo a qual, a salvacdo
depende exclusivamente da graga de Deus, que na eternidade escolheu seus eleitos, € ndo de
qualquer obra humana. ° Nenhuma obra humana pode contribuir para a salvagdo, pois 0 homem
se encontra, desde o pecado original, num estado de depravacdo total de onde ¢ incapaz de sair

por suas proprias forgas.

A segunda pergunta era: sdo poucos 0s que sao salvos?

A estatistica sempre foi valorizada dentro da religido. O Novo Testamento sempre se refere a
quantidade dos salvos como ‘poucos’.O proprio Jesus afirma que ha um numero de pessoas que
receberdo a salvagdo: “E a vontade de quem me enviou ¢ esta: que nenhum eu perca de todos os
que me deu; pelo contrario, eu os ressuscitarei no tltimo dia.”

A Confissao de Westminster declara: “Esses homens e esses anjos, assim predestinados e
preordenados, sdo particular e imutavelmente designados; o seu numero ¢ tdo certo e definido,
que nao pode ser aumentado nem diminuido” (III, 5). Em seguida a mesma confissao aponta uma

série de passagens biblicas que favorecem uma interpretacdo pautada pela doutrina da

70 BIBLIA. N.T. Romanos. Portugués. Biblia Sagrada. 2. ed. Barueri: Ed Sociedade Biblica do Brasil, 1999 Cap. 9
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1

predestinagdo. "' Além dessa, estdo indicadas varias passagens que embasam a tese da expia¢io

limitada de Cristo, segundo a qual, o sacrificio de Cristo teria sido valido para salvar apenas o

5 72 9 73 5 74 s 75

“seu povo” "7, “suas ovelhas” "7, “sua Igreja” ", “seus eleitos e “seus filhos”. 7® “Portanto,
serdo salvos todos os escolhidos pelos quais Jesus Cristo morreu”, concluiu o pastor.

E interessante ressaltar que todas as interpretagdes biblicas derivam de diferentes chaves
hermenéuticas que funcionam como um critério de sele¢do dos textos. Dessa forma Lutero:
privilegiou as passagens que ressaltam a liberdade do crente, a salvagdo pela fé¢ e a
preponderancia das Escrituras em relagdo a igreja, ja Calvino enfatizou as passagens que
reforgam a doutrina da predestinagao e, por ultimo, os catolicos realgaram a devogao aos santos, a
primazia de Pedro, além de se valerem mais da tradicdo apostolica. (MENDONCA, 1990;
VELASQUES FILHO, 1990)

Finalmente, a terceira e ultima pergunta era: O que devemos fazer para sermos salvos?
Segundo o pastor o homem ndo deve fazer nada para ser salvo, isto ndo porque ele ndo deseja,
mas porque Deus ndo aceita. O homem esta corrompido pelo pecado e tudo aquilo que procede
de sua natureza corrompida merece a condenacao divina. Somente pela fé € que o homem pode
receber a salvagdo. A fé envolve a confianca expressa num ato de auto-rendigdo total a Cristo,
envolve o conhecimento acerca da verdade sobre Cristo e envolve ainda a convicgdo de que
somente Cristo salva. A fé para os presbiterianos €, portanto, o lago que une o homem a Cristo.

Entdo uma senhora perguntou: — E as boas obras?

A resposta do pastor foi a seguinte:

Se vocé entrasse no céu e alguém te perguntasse porque vocé entrou ali. O que vocé diria? Que foi
um bom filho porque deu muitas esmolas? Errado. Ninguém entrara no céu pelo que fez aqui na
terra, e sim pelo que Jesus fez na Cruz do calvario. Se fosse pelo que fazemos, Ele ndo precisaria
ter morrido na cruz. Guarde este grande principio: as boas obras ndo salvam ninguém, elas sdo
conseqiiéncia de uma vida salva, elas demonstram gratiddo e louvor ao Deus que nos salvou”.
(Sonora gravada em aparelho de mp3. Rio de Janeiro, 13 jul. 2008)

m BIBLIA. N.T. Atos. Portugués. Biblia Sagrada. 2. ed. Barueri: Ed Sociedade Biblica do Brasil, 1999 Cap. 13

72 BIBLIA. N.T. Mateus. Portugués. Biblia Sagrada. 2. ed. Barueri: Ed Sociedade Biblica do Brasil, 1999 Cap. 1
7 BIBLIA. N.T. Jodo. Portugués. Biblia Sagrada. 2. ed. Barueri: Ed Sociedade Biblica do Brasil, 1999 Cap. 10

74 BIBLIA. N.T. Atos. Portugués. Biblia Sagrada. 2. ed. Barueri: Ed Sociedade Biblica do Brasil, 1999 Cap. 20

7 BIBLIA. N.T. Romanos. Portugués. Biblia Sagrada. 2. ed. Barueri: Ed Sociedade Biblica do Brasil, 1999 Cap. 8

76 BIBLIA. N.T. Hebreus. Portugués. Biblia Sagrada. 2. ed. Barueri: Ed Sociedade Biblica do Brasil, 1999 Cap. 2
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A conclusdo da ligdo ilustra bem o raciocinio calvinista acerca da salvagdo do homem.

Todos os homens sentem naturalmente que deveriam merecer a salvagdo e qualquer sistema
religioso que fornece alguma provisdo nesse sentido, logo lhes parecera interessante. Mas a Biblia
corta pela raiz esse raciocinio: “Vem do Senhor a salvagdo do justo”. A salva¢do do homem se
baseia unicamente nos méritos de Cristo que sofreu e morreu pelos seus. E por causa disso que
Deus pode exigir a perfeigdo de todos os que entram no céu e, a0 mesmo tempo, admitir ali
aqueles que foram pecadores. (Trabalho mimeografado)

Desta maneira, o calvinismo ndo oferece aos seus adeptos a certeza da salvagdo. A
doutrina da predestinagdo levada as ultimas conseqiiéncias, o que as Igrejas presbiterianas
brasileiras ndo fazem, defende que Deus chama seus eleitos — lembrem-se que a fé ¢ uma oferta
irresistivel do Espirito Santo —, buscando apenas uma oportunidade, como, por exemplo, estar o
eleito presente a um ato de batismo. Sua elei¢do se confirma pelo ato voluntario do batismo e
posterior permanéncia na Igreja. Ninguém faz apelo, ninguém insiste. Nao se fala em conversao,
mas em obediéncia. Ninguém se converte, mas obedece ao chamado. Portanto ndo é necessario
fazer campanhas evangelisticas e muito menos usar os meios de comunicagao de massa. Deixa-se
tudo nas maos de Deus. Considerando que mesmo as igrejas presbiterianas brasileiras sdo
arminianas, € quase certo que os Unicos tragos de calvinismo ortodoxo no Brasil estejam na
Congregacao Crista do Brasil. (MENDONCA, 1990)

Mas as Igrejas presbiterianas brasileiras, embora ndo sigam a risca a ortodoxia calvinista,
nem por isso conseguem dar mais garantias de salvacdo aos seus fié¢is. A forte influéncia do
emocionalismo puritano € responsavel por produzir uma constante diivida mesmo nos fiéis mais
assiduos e antigos: serd que eu sou mesmo um eleito? Nao é raro em cultos presbiterianos,
presenciar cenas de apelagdo, produzidas pelos proprios pastores ao levantarem a possibilidade
de que at¢é mesmo aqueles crentes que “tém bancos cativos na igreja podem ndo ser salvos”.
Resultado: grande parte dos fiéis, assombrados, vao em grupo ao altar em busca de uma “nova
experiéncia com Cristo”, se ajoelham e pedem para que os pastores € os irmaos orem por sua
“real conversao”.

Os presbiterianos nao oferecem certezas, mas as cobram de seus fiéis, defendem que o
verdadeiro crente deve ter certeza de sua salvagdo e, pelo visto, estdo sempre prontos a ajuda-lo
através de testes, muito eficazes em separar, assim, os eleitos daqueles que ndo conseguem
conviver com a angustia de estar em permanente davida.

Esta anglistia ndo gera apenas desanimo e deser¢do, gera também um intenso desejo de se

demonstrar a eleicdo através da prosperidade. Se ndo ¢ possivel ter certeza absoluta da salvacgao,
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uma vez que ela esta sob inteira responsabilidade de Deus, pelo menos se pode buscar comprova-
la através do trabalho. A ascese intramundana do calvinismo rotinizou todo o trabalho como
sendo um servigo a vontade de Deus e a riqueza como sendo um sinal de comprovagao, pessoal e
social, da elei¢cao do individuo. (WEBER, 1994; 2004) Ha autores, entretanto, que defendem que
as teses de Weber ndo tiveram aplicagdo na América Latina e ndo sdo suficientes para explicar
nosso brasileiro. O protestantismo que Weber descreveu ndao chegou aqui. No Brasil a ética
protestante ¢ interiorizada e individualizada. O fiel recorre a disciplina comportamental ndo para
transformar o mundo, mas para dominar-se e reprimir-se. Ele tem consciéncia de que ¢ diferente
e de que o mundo seria um lugar bem melhor se todos fossem iguais a ele. No caso da América
Latina, os protestantes sempre procuraram marcar sua diferenca através de uma atitude negativa

quanto a religido, cultura e moralidade catolicas. (ALVES, 2004)

4.3 A concluséo do ritual ou fase de agregagdo

Diferente do caso catdlico, a conclusdo do curso na Igreja presbiteriana ndo significa o
fim da fase liminar, pois os alunos continuam sendo avaliados e precisam ainda passar por dois
testes: uma prova escrita € uma entrevista com os membros do conselho da igreja (presbiteros e
pastores). A prova visa, ¢ claro, comprovar se o individuo esta realmente conscio do
compromisso que ele esta prestes a assumir. As questdes referem-se exclusivamente aos temas
abordados durante o curso. Ja a entrevista, no caso da Catedral Presbiteriana do Rio, bem
diferente de uma entrevista de emprego, ¢ feita em um jantar exclusivo para os nedfitos e o
conselho, ali mesmo na igreja, do qual, ndo obstante meus apelos, ndo pude participar, mais a sua
fun¢do nao ¢ dificil de perceber. O que os membros do conselho que queriam era investigar se os
candidatos a membros ja haviam incorporado ao seu discurso e modo de vida um ethos
presbiteriano.

O fim desse periodo probatdrio se deu em um culto destinado a recepgao desses novos
membros. Todos se colocaram no altar de joelhos, na frente de toda a igreja, para que os pastores
orassem por eles. Em seguida, os que nunca haviam sido batizados em uma igreja evangélica
foram batizados. S6 entdo todos os ne6fitos juntos passaram a responder as perguntas do pastor a
fim de confirmarem sua fé. Depois deles foi a vez da igreja também responder a algumas

perguntas do pastor — basicamente se comprometendo a ajudar os agora “irmdos de fé&” a
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cumprirem o “juramento solene” que acabavam de fazer. Ao final todos os membros recém

incorporados receberam um diploma que ilustra bem os compromissos que tiveram que assumir

Tendo sido transformado pelo Espirito Santo que me convenceu do pecado, da justiga e do juizo, e
revelou-me o amor de Deus em Jesus Cristo e tendo professado a minha fé nele e sido batizado em
nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo, eu assumo publicamente os seguintes compromissos:
Comprometo-me a vivenciar a comunhdo com os irmdos, respeitando o meu proximo, honrando e
servindo a cada um, como Jesus ensinou;

Comprometo-me a buscar ao Senhor lendo a Biblia e mantendo uma vida de oragdo, no siléncio do
meu quarto e na comunidade de f&;

Comprometo-me a compartilhar o Evangelho de Cristo dentro de casa e na sociedade;
Comprometo-me a ser fiel ao Senhor nos dizimos, como fruto da minha obediéncia e gratiddo ao
Pai que tudo prové, manter-me correto nos meus compromissos e exemplar na minha conduta;
Comprometo-me a ajudar aos idosos, enfermos e necessitados; a participar ativamente dos cultos e

da Escola Biblica Dominical.
Pelo novo nascimento, sou membro do corpo de Cristo, e por convic¢do de fé sou presbiteriano.
Que assim Deus me ajude. (Material mimeografado)

Apo6s a consumacao do ritual os agora membros da congregagdo passam a freqiientar uma
outra classe da escola dominical onde continuardo seus estudos religiosos. Alem disso tornam-se
membros de uma das sociedades internas da Igreja e ajudam nos diversos trabalhos assistenciais e
de evangelizagdo desenvolvidos por elas. Acredito que essa integracdo aliada ao controle
comunitario mutuo e ao controle das liderangas da igreja sdo razdes fortes para a pouca evasao
dos fiéis apos consumacao do ritual da Piblica Profissao de Fé.

Comparando os catolicos e os presbiterianos observados durante minha pesquisa de
campo, percebi que a evasdao dos fiéis apos a conclusdo do ritual foi muito maior entre os
primeiros. Dos oito adolescentes que concluiram o curso apenas dois continuaram “engajados’ na
igreja, segundo o proprio padre Sérgio, dois coroinhas. Os outros passaram a manter uma
freqiiéncia assidua ou mais ou menos esporadica a missa. Ja observei no capitulo anterior que um
fator preponderante para essa evasdo dos jovens pos-ritual foi o encerramento das atividades do
“grupo de jovens” que existia na paroquia até pouco antes do término do curso da crisma,
extintos por conta de desentendimentos entre os proprios jovens. No entanto, ndo sdo de pouca
monta fatores como a propria maneira como se constroi a no¢do de pertencimento a igreja
catolica, uma identidade sacramental, bem como o modelo de organizagdo institucional de
massas, que concentra o poder nas maos da autoridade eclesial e restringe os espagos de atuagao
dos leigos.

Ja na igreja presbiteriana, a grande maioria dos recém iniciados continuaram a manter sua

freqiiéncia nos cultos e ndo interromperam seu processo de formagdo na escola dominical. No
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caso dos presbiterianos, além da adesdo intelectual, que pude abordar durante o ultimo capitulo, a
organizacdo institucional mais horizontal e a menor distancia entre os lideres e os leigos,
oferecem ao membro recém admitido buscar seu espago nas atividades de alguma das sociedades
internas da igreja. Acredito que esses fatores sdo decisivos para a menor evasdo que observei
entre os presbiterianos, mas sozinhos nio bastam para explica-la satisfatoriamente. E claro que a
diferenca entre as idades dos catdlicos e dos presbiterianos estudados também influencia bastante
afinal, a despeito dos rituais serem parecidos e poderem ser comparados, ¢ bem diferente
compararmos pessoas adultas, maduras nao apenas em termos de fé mas também de vida, com
adolescentes, que mesmo sendo ritualmente maduros para a igreja, continuam convivendo com as

incertezas proprias da idade.

As diferentes manifestagdes do sincretismo entre catélicos e presbiterianos

Nesse ultimo capitulo pretendo comparar catolicos e presbiterianos a respeito do
sincretismo religioso. Para tanto farei uma breve exposi¢ao de parte da literatura a esse respeito
no campo religioso brasileiro e em seguida apresentarei parte das entrevistas realizadas com os
alunos que participaram dos rituais da Crisma e da Publica Profissao de Fé.

Nao associo o sincretismo a simples mistura nem o oponho a pureza, portanto ndo estou
em busca de demonstrar qual dentre essas duas religiosidades ¢ a mais pura e qual ¢ a mais
contaminada. Parto do pressuposto de que todas as religides sdo sincréticas, todas elas passam ou
passaram por processos de incorporacdo, ressemantizagao ou aglutinacdo. Nao existe, nunca
existiu, nem pode existir uma religido pura, sem mistura, portanto, o sincretismo constitui-se
muito mais como normalidade do que como um desvio. (BOFF, 1982; FERRETI, 2001). E isso
nao s6 quando falamos de religides, mas também quando tratamos de outros aspectos culturais.

No entanto, ao compararmos catdlicos e presbiterianos percebemos que o sincretismo se
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manifesta de maneira diferente nessas duas formas de expressdao do cristianismo € sao essas
diferencas que me chamam a atengao.

A partir desse ponto tentarei esclarecer os fatores determinantes da presenca marcante do
sincretismo no campo religioso brasileiro. Fatores que podem ser divididos em dois grupos: os
que compdem o singular habitus brasileiro de predisposi¢do a mistura e os que fazem parte das

conseqiiéncias geradas pelo impacto da modernidade no campo religioso mundial.

5.1 Asingularidade do campo religioso brasileiro

Estudando a sociedade brasileira Roberto Damatta afirma que ela ¢ uma sociedade
relacional. “Um sistema onde o basico € relacionar, misturar, juntar, confundir, conciliar. Ficar no
meio, descobrir a mediagdo, fazer a gradag@o, incluir (jamais excluir). Sintetizar modelos e
posicdes constitui um aspecto central da ideologia dominante brasileira”. (DAMATTA, 1987, p.
117)

Segundo Sanchis, essa ideologia se manifesta no catolicismo brasileiro através de
“mecanismos de fagocitose” bem peculiares, que traduzem uma roupagem singularmente plural:
“ha religides demais nesta religido”. Chama sua atencdo a impressionante capacidade de
adapta¢do e ajustamento do catolicismo as novas situagdes: “quando observada de perto, vemos
como ele se abre e se permite diversificar, de modo a oferecer, em seu interior, quase todos os
estilos de crenca e de pratica da fé existentes também fora do dele”. (SANCHIS, 1992, p. 33.
apud TEIXEIRA, 2005, p. 16)

As causas dessa adaptabilidade remontam ao modo como o catolicismo foi aqui inserido.
Trazido pelos portugueses, o catolicismo foi jogado em um espago aberto e sem fim, no qual
encontrou, sincronicamente, estruturas simbolicas diferentes através da forgada aproximacao das
identidades de trés povos desenraizados. Encontro sem duvida estruturalmente desigual, mas que
produziu em nivel individual e coletivo, identidades correlatas, justapostas, cruzadas, articuladas,

nunca definitivamente confundidas.

Uma pluralidade sistematica marca a sociogénese brasileira. Nem Africa pura, nem repeti¢io do
catolicismo europeu, nem continuidade intocada das religides nativas. Tanto do ponto de vista
étnico como do ponto de vista religioso, inaugura-se aqui um grande laboratério de mestigagem
cultural. (SANCHIS 2003, p. 29)
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Contribui ainda, decisivamente, para o pluralismo catolico a sua estrutura organizacional
que congrega a diversidade em uma imensa unidade institucional que ndo €, contudo, nem de fé
nem de pratica.

O habitus sincrético brasileiro incidiu também com forg¢a no protestantismo. Trazido por
missiondrios norte-americanos, ele ja havia passado nos Estados Unidos por transformagdes que
o deixaram bastante diferente do que era no inicio na Europa. Além do mais, em relagdo ao
catolicismo, no Brasil o protestantismo teve uma ocupacgdo bastante tardia e por isso nao
participou da formagao da cultura brasileira, nem tampouco buscou adaptar-se a ela quando aqui
chegou. Antes, o que se tentou foi simplesmente transplantar o idedrio norte-americano da
religido civil para o Brasil e isso fez com que, entre nds, o protestantismo se tornasse
permanentemente um estranho.

E bem verdade que unido o protestantismo nunca foi. O pluralismo sempre foi normal em
toda sua trajetoria, sua inflexdo dogmatica fez com que a cada discordancia novas denominagdes
surgissem. Se o protestantismo histdrico dominou o cendrio protestante brasileiro até a metade do
século passado com seu impeto conversionista aculturante, atualmente é essa mesma énfase
numa conversao que nao ¢ apenas religiosa, mas comportamental e cultural que explica seu
declinio. Muito mais bem sucedidas, em termos de popularidade, tem sido as igrejas pentecostais
€ neopentecostais com uma estratégia que pde em pratica exatamente o que o protestantismo
historico repudia, isto é, a adaptacdo a cultura brasileira e ao seu habitus sincrético.

Inspirado em Sanchis (2003) e detendo-me exclusivamente ao catolicismo e ao
presbiterianismo acredito ser correto afirmar que enquanto o primeiro se misturou
sincronicamente as religides africanas trazidas quase que simultaneamente a ele e as religides
indigenas que aqui ja estavam; o segundo, gracas a sua ocupacdo tardia, se misturou
diacronicamente as religides que aqui ja tinham ocupado seus espagos. Isso, tanto do ponto de

vista institucional quanto do ponto de vista dos fiéis.
5.2 O impacto da modernidade no campo religioso
O sincretismo tem, além dos antecedentes singulares da cultura brasileira, outros

determinantes que remetem a situacdo da religido no mundo contemporaneo. Verifica-se de um

lado, a presenca de grupos, que podemos chamar de “fundamentalistas” por almejarem reforgar
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as tradicdes e as instituicdes religiosas procurando enfatizar uma crenca mais doutrinaria e
dogmatica. Por outro lado, disseminam-se crencas e buscas por experiéncias religiosas mais
individuais e por isso mesmo menos institucionalizadas, onde se valorizam aspetos emocionais e
o contato imediato com o sagrado.

Essas mudangas sdo tipicamente modernas e decorrem do crescimento do pluralismo
religioso que ocorre tanto dentro como fora das tradigdes religiosas. Tomemos como exemplo o
campo religioso brasileiro: outrora esmagadoramente catdlico esse campo encontra-se atualmente
bem mais plural. Apesar do catolicismo ainda predominar, ele tem convivido, e muitas vezes
perdido espago tanto estatistica quanto politicamente, para outras confissdes religiosas.”’
Internamente, as varias denominagdes evangélicas existentes e a diversificacdo da “identidade
catolica” em grupos como as Comunidades Eclesiais de Base e os Carismaticos também
confirmam essa nova configura¢ao. (SANCHIS, 2003).

Essa diversificacdao incide ainda no campo individual. Para o individuo moderno “sdo
diversas as maneiras de se aderir a consensos institucionalmente criados, de conceber o seu
pertencimento a esses coletivos, de compartilhar dessas visdes do mundo e¢ de fazer sua a
orientagdo desses ethos” (SANCHIS 2001, p. 12). Tanto ¢ assim, que o autor acredita ser mais
apropriado falarmos em “religides dos brasileiros” do que em “uma religido dos brasileiros”.

A pluralidade religiosa do mundo moderno oferece um contato maior entre religioes
distintas, proporcionando aos individuos e grupos que as compdem uma maior proximidade e a
conseqiiente abertura de espagos para o transito entre elas. A partir dai, surgem novos
sincretismos no campo religioso que deflagram a formagdo de identidades multiplas e/ou
compositas. Essas ultimas, resultantes de novos arranjos na medida em que ocorrem
transferéncias de sentidos entre diferentes religides. (SANCHIS, 2003)

Um vetor facilitador dessa porosidade identitaria de individuos e grupos que também tem

estreita relacdo com a modernidade, ¢ a ocupagdo dos meios midiaticos pelas religides. Isso

" § correto falar, como Pierre Sanchis, “que a Igreja catdlica esta perdendo seu carater hegemonico da verdade e da identidade
institucional no campo religioso brasileiro. Mas € pertinente reconhecer também que o Brasil ainda esta no inicio de um processo
de diversificagdo religiosa, que ainda ndo ¢ tdo amplo como algumas analises ddo a entender. Pierucci contesta, com base no
censo de 2000, a diversidade religiosa brasileira. Ele afirma que a soma dos que se declararam catoélicos ou evangélicos nessa
pesquisa beira os 90%. Excetuando-se aqueles que se declararam “sem religido”, nossa diversidade religiosa se restringiu a 3,5%
da populagéo brasileira. Esses dados levaram-no a concluir que o “espectro do monoteismo” ainda predomina no Brasil. No
entanto, Teixeira (2005) lembra que os diversos censos realizados no Brasil ndo conseguem captar essa plasticidade religiosa, e
muito menos a realidade cada vez mais presente do transito religioso ou da dupla (ou tripla) pertenca religiosa. Indaga-se sobre
a identidade religiosa do informante, mas deixa-se escapar suas praticas e crengas.
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acarreta fluxos de comunicagdo interdenominacional que escapam ao alcance e a vontade
institucional de audiéncia exclusiva e levam a formag¢ao de um campo comunicacional marcado
por cruzamentos de fluxos de carater religioso.”®

Alias, essa difusdo de valores modernos catalisa o processo de desinstitucionalizacao
religiosa, isto ¢, percebem-se no campo religioso brasileiro o aumento das praticas e crencas
religiosas mais centradas no individuo, abertas a intercambios e; o descompasso entre estas e as
posigdes institucionais fechadamente definidoras de identidades. (MARIZ ; MACHADO, 1998;
SANCHIS, 2003)

Entretanto, “se por um lado percebe-se esta ‘banalizagdo das fronteiras’ na crescente
dificuldade por parte das religides tradicionais em regular e manter seus adeptos dentro dos
‘limites seguros e estaveis de seus sistemas de crengas’” (MARIZ ; MACHADO, 1998), por
outro, nota-se 0 movimento oposto: o reforco de identidades religiosas que, diferentemente do
que acontecia no passado, passam a exigir uma afiliacdo religiosa exclusiva (MARIZ ;
MACHADO, 1998; BERGER, 2001).

Essa dialética entre flexibilidade e enrijecimento das fronteiras identitdrias e institucionais
leva tanto religides como umbanda e candomblé — que sempre sobreviveram como religides
complementares — a repudiarem o sincretismo, quanto religides de tradigdo pentecostal — de
atitude claramente anti-sincrética — a contaminarem-se pelo habitus brasileiro de identidades
porosas e de familiaridade com um universo encantado, como demonstra o caso da Igreja
Universal do Reino de Deus (IURD). Nas palavras de Sanchis: “abrasileirou-se o
pentecostalismo” (SANCHIS. 2003, p. 33)

Para esses autores a situagdo imediatamente contemporanea do campo religioso
caracteriza-se por uma dialética entre pré e pds-modernidade. A primeira caracteristica dessa
situagdo tem um cunho bastante pré-moderno: ¢ a primazia da emog¢ao sobre a razao, crer ¢ mais
importante que saber. A outra dimensao do fendmeno, esta tipicamente pés-moderna, diz respeito
a relativizagdo da “verdade” que esta ligada mais a um projeto simbolico do que a um cerco de
defini¢des acabadas. Esse ¢ um dos motivos pelo qual o campo religioso ¢ cada vez menos o
“campo das religioes”. O homem religioso de hoje em dia, na ansia de compor o universo para si,

sem duvida, cheio de sentido, mas de sentido subjetivo, tende a ndo se sujeitar as defini¢des que

"8 1dem
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as institui¢cdes lhe propdem, preferindo combinar como melhor lhe aprazem, os elementos de sua
propria experiéncia. (HERVIEU-LEGER, 1997; MARIZ ; MACHADO, 1998; SANCHIS, 2003).

A perspectiva antropologica de Brandao (1988, 2003) confirma antecedentes desse
pluralismo catdlico. Trabalhando com a discussdo sobre identidade catolica, o autor desce ao
plano dos fieis e identifica uma pluralidade de maneiras de participagao e de identificagao.

No caso do catolicismo, constata-se que o nimero de praticantes, ao contrario da tradigdo
protestante, ¢ reduzido se comparado com a grande massa dos catolicos, que mantém “frouxos
vinculos nominais” com sua tradi¢do religiosa. Na visdo de Carlos Brandao, ao contrario do fiel
protestante, que “precisa ser para participar”, o fiel catolico pode muito bem “participar sem ser”,
ou participar a seu modo num quadro amplo e plural de maneiras de exercer sua vinculagao.

Brandao (1988) identifica trés categorias de expressdo da identidade catdlica no Brasil,
sdo elas: catolico nominal, catdlico a sua maneira, catdlico praticante. No primeiro caso estdo
aqueles que afirmam serem cat6licos por uma identificagdo com a tradigao cultural do pais. A
associagdo entre identidade cultural e identidade catdlica, concebida por uma hegemonia religiosa
da Igreja Romana, permitiu a producdo da representagdo do catolicismo como “religido de todos
nos”, por isso uma parcela significativa da populagdo reconhece o catolicismo como sua religido.
Neste caso, o envolvimento religioso do fiel tem caracteristicas difusas e significa uma
identificagdao baseada no costume a uma religido que se conhece por tradi¢ao cultural ou familiar.
Esta atitude, de fato ndo provoca nenhum desconforto e socialmente ¢ bem aceita. Os vinculos
institucionais desse tipo de fiel sdo normalmente frouxos e levam a uma rara participacdo nos
rituais oferecidos pela Igreja.

Existem também os catélicos a sua maneira, individuos que se sentem parte da religido,
cultivando uma maneira de viver e desenvolver a fé fora do controle social e simbolico da
hierarquia eclesiastica. Sao ligados ao culto aos santos e as devocdes populares, valorizam os
rituais e certos cultos determinados pela Igreja, sem serem catolicos praticantes. Eles cumprem
esporadicamente e quando lhes convém os preceitos exigidos pela Igreja, tais como: confissao,
casamento, comunhdo, mas esse tipo de atitude religiosa ndo € suficiente para classifica-los como
“participantes da vida da Igreja”. (BRANDAO, 1988, p. 48)

Os catdlicos praticantes caracterizam-se por um engajamento religioso que orienta a
formagao de seus valores, seu comportamento social ¢ 0 modo de serem catolicos. Brandao

argumenta que através de uma freqiiéncia mais assidua ao culto o fiel tende a modelar sua
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personalidade, sentindo-se motivado pelas crencas oficiais e pelas doutrinas de conduta da
hierarquia religiosa. Hoje em dia também se nota entre os catdlicos uma pluralidade de formas de
adesdo e de pratica. Ha o praticante ligado ao movimento carismatico, o praticante ligado a
teologia da libertacdo, as diversas ordens no interior da igreja, etc. Essa tipologia se assemelharia
ao denominacionalismo protestante. (MARTINS, 2004)

Ja no plano do protestantismo, ao menos do protestantismo de origem missiondria, a
pluralidade de maneiras de identificagdo decorre muito mais do fato de existirem muitas
denominagdes do que das possibilidades de expressao de vinculagdo a essas igrejas. Dessa
maneira temos: presbiterianos do Brasil, presbiterianos independentes, presbiterianos
conservadores, metodistas, batistas, congregacionais, etc. Nao existiria a diferenca entre
praticante e ndo praticante, pois o ndo praticante tenderia a ser desvinculado da igreja, nao
podendo, portanto, ser identificado como evangélico. Essa exigéncia de pratica presbiteriana se
relaciona com o modelo de igreja de quadros ou congregacional que requer dos individuos uma
adesdo completa, intelectual e praticante.

A partir de agora darei voz aos meus entrevistados a fim de comparar seus
posicionamentos e discursos em relagao ao sincretismo religioso. Vale lembrar que as entrevistas
foram realizadas quando todos eles, catolicos e presbiterianos ja tinham professado publicamente
suas crencas. Portanto, de acordo com a visdo institucional eles ja deveriam ter maturidade
espiritual suficiente para separar o certo do errado em matéria de fé.

A discussdo de Brandao sobre as diversas formas de identificagdo dos fiéis, ndo apenas no
catolicismo, mas estendida para todo o campo religioso moderno sugere um ponto de partida
adequado para minha proposta. Tomarei emprestado do autor as categorias de fiéis nominais,
fiéis praticantes e fiéis & sua maneira para classificar os meus entrevistados quanto ao modo
como eles vivenciam sua fé, ou seja, quanto ao seu €thos e ainda quanto as suas visdes de mundo
em relagdo ao sincretismo religioso.

Por razdo de espago selecionei alguns depoimentos — os mais significativos quanto a

comparacao que desejo empreender — tanto de catolicos quanto de presbiterianos.

5.3 O que pensam catolicos e presbiterianos sobre o sincretismo religioso
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Os depoimentos dos catolicos

Jodo Paulo, 17 anos, estudante, ¢ catolico, mas, antes da crisma freqiientava um centro

espirita proximo a sua casa porque tinha muitas diividas em relagdo a igreja catolica.

Questdes como vida apos a morte, purgatorio ndo eram claras pra mim. Eu achava que o nosso
purgatdrio era aqui, que a gente ndo tinha que pagar mais. Mas agora ficou tudo muito claro,
depois de ter feito o curso eu posso falar que sou catolico. (MOREIRA, Jodo Paulo. Entrevista
concedida a Pedro Henrique Souza Jorge. Rio de Janeiro, 10 ago 2008).

Ja ¢ possivel perceber aqui uma mistura entre catolicismo e espiritismo. Alias, a

principal motivagdo para se crismar foi, segundo ele,

a possibilidade de desfazer essa confuso, de encontrar respostas. E eu encontrei. Percebi que cada
religido tem uma doutrina diferente e que escolher uma ¢ abrir méo de outra. Se eu escolhi acreditar
nisso, se ¢ doutrina, esta escrito na Biblia que ¢ um documento historico da vida de Jesus, entdo eu
tenho que acreditar no que eu conhego, por isso eu sou catolico. (Idem).

Apesar de reproduzir o discurso oficial da igreja quando diz que, gragas ao curso ele teve
condigdes de escolher no que acreditar e que essa escolha implicava numa renuncia as outras

religides, quando perguntado se havia rejeitado completamente o espiritismo ele disse:

o espiritismo, pelo menos a parte branca, que ¢ a parte que me interessa — pra parte negra que ¢
aquela coisa de incorporagdo, eu ndo to nem ai — acredita nas mesmas coisas que a gente. Eles
acreditam nos santos, em Maria, em Jesus, em Deus. A tUnica divergéncia ¢ essa entre ressurreicdo
e reencarnagdo, mas se vocé me perguntar se eu desacreditei 100% em reencarnagio tenho que te
dizer que sim, mas na verdade eu ndo sei... (Idem).

Percebe-se aqui a incapacidade da igreja catdlica, como uma institui¢do anti-sincrética,
em evitar o sincretismo de seus membros, ndo apenas no ambito da pratica como também na
combinacdo de idéias inconcilidveis, segundo a fé catolica. Como vimos nos capitulos anteriores,
essa incapacidade advém da construgdo da identidade catolica que se baseia em critérios coletivo,
encantados e rituais. (MARIZ ; MACHADO,1994)

Também estudante, 18 anos, catdlica, Camila acha que espiritismo, umbanda ou
candomblé, todas elas sdo demoniacas. Nao gosta da IURD, pois acredita que ela prega muito o
amor ao dinheiro. Parecia ndo confundir diferentes universos religiosos, mas quando perguntada

se acreditava em vida apos a morte ela disse ndo acreditar nem em reencarnagdo nem em
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ressurreicdo. Pra mim, morreu acabou, ndo tem mais nada. Eu ndo acredito em céu nem em

inferno. Contraditoriamente, disse:

acredito na ressurrei¢do de Jesus Cristo e que Deus criou mundo assim como estd descrito na
Biblia, mas eles sdo seres iluminados, estdo em um plano diferente do nosso. Nos podemos ir para
esse plano apds a nossa morte, mas 14 nds s6 poderemos sentir a energia, ndo teremos 0s nossos
sentidos nem seremos capazes de pensar, seremos forgas, luzes, assim como Deus e Jesus, so que
menores [...] o diabo seria também uma forga, mas s6 que do mal e o Espirito Santo seria o
caminho que nos leva para essa luz que é Deus. (PEREIRA, Camila. Entrevista concedida a Pedro
Henrique Souza. Rio de Janeiro 15 de ago de 2008)

Na verdade ela me pareceu a mais confusa, pois misturava o catolicismo com crengas
ligadas ao movimento new age, que ela ndo conhecia.

Por misturarem universos simbolicos distintos, contrariando a idéia institucional da igreja
catolica que se define como unica detentora da verdade religiosa, classifico tanto Jodo Paulo
quanto Camila como catolicos a sua maneira. Isso ndo significa que eles transitam entre
diferentes tradigoes religiosas, mas que eles combinam, com mais ou menos facilidade, elementos
de duas ou mais religides distintas, formando uma crenga muito mais pessoal do que
institucionalizada.

Acredito que uma das causas dessas confusdes e misturas entre religides diferentes deriva
do modo como se expressa o ethos catolico no Brasil. Ele ndo ¢é rigido, mas antes, bastante
plastico e adaptavel (SANCHIS, 2001). Essa maneira brasileira de se sentir catolico explica o
fato de que, mesmo apos um ritual de investidura de status e de efusdo espiritual, ndo tenha sido
perceptivel uma re-conversao dos iniciados, ndo tenha havido nenhuma mudanga comportamental
séria. Eles continuavam a manter praticas antigas, condenadas pela igreja, tais como o consumo

de pornografia e o uso palavroes.

Nao vou deixar de comprar a playboy ou de assistir um filme pornd porque a igreja nao acha certo,
pra mim isso ¢ da natureza humana. Na mesma linha uma das entrevistadas declarou: ndo vou
deixar de sair, de ficar com o menino que eu quiser ou de escutar funk por causa da igreja.
(MOREIRA, Jodo Paulo. Entrevista concedida a Pedro Henrique Souza Jorge. Rio de Janeiro, 10
ago. 2008).

E verdade que eles sdo muito novos e que esse estado de confusdo é normal, mas ¢ a
propria igreja catdlica que acredita que jovens de 17, 18 anos tornam-se espiritualmente maduros
apos terem passado por um ritual de confirmagdo de identidade religiosa. Nao duvido que os

jovens presbiterianos mantenham as mesmas praticas exemplificadas nas falas dos jovens
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catolicos, praticas que sdo igualmente condendveis pela igreja presbiteriana, mas exatamente
porque sabem que sdo erradas, acredito que eles teriam mais receio em admiti-las
O relato de Rodrigo, 17 anos, ilustra bem o perigo de se atribuir maturidade espiritual a

pessoas tao jovens. Ele declarou abertamente:

S6 fiz o curso porque fui obrigado, ndo gostava de vir as aulas. As vezes tinha outras coisas pra
fazer, queria sair ou tinha que estudar. S6 fiz o curso porque minha mde quis que eu completasse
minha inicia¢do religiosa. Ndo gosto muito de vir a igreja, de vez em quando eu venho porque
quero ou porque sou obrigado, mas prefiro fazer outras coisas: ler, sair com os amigos.
(CARDOSO, Rodrigo. Entrevista concedida a Pedro Henrique Souza Jorge. Rio de Janeiro, 11
ago. 2008).

Portanto, Igor pode ser inserido na categoria de catolico nominal, que adere ao
catolicismo por causa da tradicdo familiar ou mesmo em decorréncia de uma ideologia que
associa o catolicismo como religido dos brasileiros. (BRANDAO, 1988) Outro dado perceptivel
do depoimento de Rodrigo ¢ o fato de que o estabelecimento, por parte da igreja, de idades
Otimas para a participagdo nos sacramentos, condiciona o individuo a participar muitas vezes de
maneira ndo voluntdria ou a colocar-se como consumidor de produtos religiosos, dessa maneira
alguns poderiam alegar como o motivo para a participagao na crisma o fato de algumas paroquias
exigirem-na como condicdo necessaria para OS Noivos que queiram se casar na igreja.
(SANCHIS, 2001)

Posicdo diferente das citadas acima é a de Marcelo e Mateus. Ambos reproduziram o
discurso oficial da igreja. Repudiaram o espiritismo e qualquer tipo de ajustamento entre

ressurrei¢cao e reencarnacao. Marcelo, 16 anos disse:

Nao gosto de nenhuma religido que ndo seja a catolica, ndo acredito em nenhuma outra religido, s6
na catdlica, a Unica igreja que Jesus fundou, as outras, evangélicas, surgiram agora, ta errado. E
essas outras ai tipo, umbanda e candomblé, s6 mexem com maus espiritos, entdo, pra mim essa
aqui € que ¢ a verdade. Eu sou catdlico mesmo. (FARIA, Marcelo. Entrevista concedida a Pedro
Henrique Souza Jorge. Rio de Janeiro, 11 ago. 2008)

Quando o perguntei a respeito do principal motivo que o levou a fazer o curso, ele respondeu:
“eu vim porque 15 anos ¢ a idade certa pra fazer, vim porque eu quis mesmo, minha mae ndo me
obrigou ndo, vim porque isso prova que eu sou catolico mesmo”. Perguntei — isso o que? “O dleo

da crisma, ele me torna um soldado de Cristo, responsavel por trazer as pessoas pro lugar certo.”
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Apesar de adotar uma postura bastante institucionalizada, ndo coloco Marcelo como um
catolico praticante, mas como um confessante, isto é, uma pessoa que se sente confortavel com
suas certezas, por isso ndo as relativiza nem as questiona. Essa foi a postura mais comum que
encontrei entre os alunos da crisma.

Ja Mateus, 15 anos, era coroinha e tinha uma atuagdo bastante ativa no grupo de jovens
que existia na igreja. Apesar desse grupo ter um cunho bastante ligado a Renovacao Carismatica,
pessoalmente, ele ndo se definia como um catélico carismatico, pois
“discordava de algumas praticas liturgicas do pessoal da Renovagdo”. Mateus estudava em um
colégio adventista na Praca da Bandeira onde discutia sempre com alunos e professores, mas nao

gostava muito disso.

Nao vale a pena fazer o que os adventistas fazem, eles sempre tentam me convencer que estdo
certos, eu respeito a posi¢do deles, mas eles ndo respeitam a minha. Mas isso tem me ajudado
porque tem me forcado a estudar mais sobre o catolicismo. Foi até por isso que decidi fazer a
crisma, pra conhecer mais a minha religido, ndo apenas conhecer, mais viver de acordo com o
catolicismo, porque tem muita gente que diz que € catolico, mas ndo pratica, ndo vem a missa, nao
comunga, ndo jejua. Eu tento fazer isso tudo. (FERREIRA, Mateus. Entrevista concedida a Pedro
Henrique Souza Jorge. Rio de Janeiro, 10 ago. 2008)

Ou seja, Mateus pode ser classificado como um catdlico praticante. Ele ndo se contentava
em conhecer, queria mais, queria viver a sua religido, o que significa que a orientagdo do seu
ethos era bastante afinada com 0 que a igreja diz que é correto, para ele ser catolico estava ligado
ao pertencimento a uma igreja, mas também a uma ascese intramundana. Bem parecido com uma

concepgao protestante do que € a vida religiosa.

Os depoimentos dos presbiterianos

Rosa, presbiteriana, 56 anos, professora aposentada, disse ja ter feito de tudo na vida.

Passou por varias religides, do catolicismo a umbanda.

Gostava de bagunca, de bebida, de carnaval, tinha até fantasias, mas depois que me converti minha
vida mudou: parei de beber, deixei aquela vida de bagunca pra tras e hoje eu posso dizer que Jesus
me ganhou pra ele, eu ndo sou mais do mundo, agora eu sou dele. (VALENTE, Rosa).

Nota-se aqui uma clara diferenca em relagao a maioria dos catdlicos. Para ela, bem como

para a maioria dos protestantes, a crenca esta ligada a pertenca e a vivéncia. O posicionamento
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religioso ¢ determinante em relagdo as outras esferas da vida e a conversao leva a um
reordenamento tanto interno quanto externo.

O exemplo de Rosa ilustra bem uma figura cada vez mais freqiiente na paisagem das
religides, que ¢ a do convertido. Figura bastante comum no universo protestante, nem tanto no
catolico. No catolicismo popular brasileiro, gracas a sua identificagcdo cultural como religido de
todos nos, € dificil encontrarmos esse tipo de comportamento, a adesdo a ele se da naturalmente
como uma heranga cultural. Porém, a situagdo de mobilidade, tipica de uma modernidade
religiosa tecida pelas experiéncias pessoais, favorece a emergéncia da figura do convertido
inclusive no interior do catolicismo. Pessoas que descobrem ou redescobrem uma identidade
religiosa até entdo vivenciada superficialmente e que buscam uma refiliagdo, uma entrada num
regime forte de intensidade religiosa. (HERVIEU-LEGER, 1999 apud TEIXEIRA, 2005)

Segundo Hervieu-Léger, entre os convertidos existem as melhores possibilidades para se
identificar os processos de formagao de identidades religiosas, no contexto de mobilidade, pois na
passagem de um tipo de identificacdo ao outro poderia ser conhecida a composi¢do das crengas.
A figura do praticante representa um modelo associado a permanéncia e a estabilidade da
identidade religiosa, e contrasta com a figura do peregrino que define-se essencialmente pela
constru¢do de uma identidade religiosa ndo institucionalizada, baseada em critérios subjetivos e
por isso mesmo confusa e instavel. (HERVIEU-LEGER, 1999 apud MARTINS, 2004)

De fato, foi possivel identificar uma claramente uma noc¢ao bem definida de trajetoria
religiosa na maioria dos presbiterianos entrevistados. Apenas dois deles haviam herdado a
religido da familia, o restante ja havia passado por pelo menos uma religido ou igreja diferente
antes de se tornar presbiteriano.

Como exemplo podemos citar Fernanda que, aos 39 anos, contou que ja havia passado por
diversas religides. Batizada na catolica, “por causa da tradi¢ao familiar”, ela deixou de freqiientar
a igreja ainda muito pequena, aos 9 anos de idade. “Nem cheguei a fazer a primeira comunhao”.
Depois que os pais se separaram, ainda durante sua infancia, sua mae se casou novamente com
um homem, membro da igreja batista. Estudou em colégio batista dos 10 aos 18 anos, “mas a
igreja mesmo s6 ia por imposi¢do do meu padrasto”. Durante a adolescéncia freqiientou centros

espiritas junto com uma tia que também tinha “curiosidade por aquilo que ¢ palpavel”.
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Ali vocé v€ uma entidade incorporada na sua frente que te diz coisas a que vocé acaba se apegando
e achando que ¢ verdade. Como eu sou muito dificil de aceitar coisas impostas, isso também ndo
deu muito certo. (BARROS, Fernanda)

A igreja presbiteriana s6 conheceu algum tempo depois, a convite de uma amiga do
padrasto. Freqiientou a igreja durante dez anos e quando decidiu fazer o curso foi s6 “para tornar
publica, uma decisdo que ja havia sido tomada internamente a bastante tempo. Aqui eu encontrei
Jesus”.

Um fator muito importante levantado por Fernanda para que ela continuasse freqiientando

99 k&

a igreja foi o dinamismo das “sociedades internas.” “O grupo jovem, o grupo do encontro de
casais, a escola dominical, a Saf79, isso atrai bastante, isso mantém a gente aqui”’. Esse ultimo
argumento corrobora o argumento que defendo de que a organizacdo congregacional da igreja
presbiteriana propicia o desenvolvimento de uma socializagdo mais horizontalizada, o que facilita
o estabelecimento de lagos de amizade.

Sandra, 31 anos, empregada doméstica, disse que desde de pequena sempre foi “toda
errada, mas na adolescéncia as coisas pioraram”. De familia catdlica, Sandra foi batizada, fez
primeira comunhdo, mas ndo chegou a fazer a crisma porque nao quis € a avdé ndo viu tanto
problema nisso.

Criada pela avé materna desde que a mae a abandonou porque, segundo ela, ndo tinha

condicdes financeiras para cria-la, Sandra nunca conheceu o pai. Essa infancia conturbada a

deixou muito revoltada na adolescéncia.

Minha avd era uma mulher muito boa e me deu muito carinho, mas pra mim aquilo ndo era o
bastante. Quando eu tinha 15 anos comecei a trabalhar em casa de familia e ganhava meu
dinheirinho, ai ela ja tava velinha, eu ajudava um pouco em casa, entdo ela ndo falava nada e o
resto do dinheiro eu gastava como queria. la pra baile todo fim de semana, larguei a escola e até
experimentei droga. (ABREU, Sandra).

Sandra contou que viveu durante dez anos sem se preocupar com nada, mas depois que a
avo morreu e ela se viu sozinha e ainda mais perdida. Um dia, a convite de uma patroa, foi a uma

igreja batista.

Sandra morava em Bras de Pina e depois que se mudou para Sao Cristovado, contou que

LT3

passou por varias igrejas até “me acertar aqui”. “Nao digo que Deus ndo estava presente nas

" Sociedade auxiliadora feminina
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outras igrejas que passei, mas aqui me senti como na primeira vez que fui naquela igreja batista”.
Em 2007, um ano e meio apos ter comegado a freqiientar a igreja decidiu fazer o curso para a
profissao de fé. Além de nao poder ser recebida como membro, por ndo estar casada com seu
companheiro, Sandra disse que tinha receio de assumir um compromisso tdo sério como a

profissao de fé.

E um compromisso com Deus em que vocé se entrega a Ele, Isso é muito sério. Vocé tem que
mudar sua vida inteira. Eu tinha que superar os problemas com o meu passado ¢ ainda tinha que
resolver esse problema em casa com o meu marido, mas gragas a Deus eu encontrei um homem
temente a Deus que me apoiou e veio fazer o curso comigo. Nos ainda nio fizemos a profissdo de
fé, mas se Deus quiser, até o meio do ano que vem a gente casa e ai vamos poder ser recebido
como membros.%

No depoimento de Sandra ficou claro o valor que ela atribuia ao compromisso que o ritual
da profissdo de fé representa para a igreja presbiteriana, um compromisso que implica a aceitagao
de uma doutrina e uma mudanga ética que represente o novo nascimento do fiel pata Cristo.

Antonio, 32 anos, auxiliar de escritorio, foi desde pequeno educado na tradigdo
protestante, sua mae ¢ membro da igreja metodista. Mas por volta dos 15 anos de idade se afastou
da igreja e da vida religiosa: “ndo lia a Biblia, nem fazia orag¢des”. Sequer freqiientou outra igreja,

seita ou qualquer tipo de culto.

Quando eu abandonei a igreja, abandonei de vez. Nao tinha esse negocio de: - Ah vocé ta pecando, olha Deus
ta te vendo. Eu ndo tava nem ai, apesar de nunca ter duvidado da existéncia de Deus. Durante esse tempo em
que estive afastado, fiz coisas, por diversdo, que eu sei que sdo erradas, com ir a baile funk, arranjar briga na
rua com quem vocé nem conhece, s pelo prazer de brigar (LEMOS, Antonio. Entrevista concedida a Pedro
Henrique Souza Jorge. Rio de Janeiro, 12 jul. 2008).

Com o passar do tempo, Antonio disse ter percebido que estava dando prioridade a coisas
erradas. No seu caso, ndo houve um momento emocional de conversao, o que houve, segundo ele

mesmo, foi um amadurecimento natural.

Vocé vai crescendo, seu circulo de amizades vai mudando e com elas, seu proprio estilo de vida. Nao via mais
vantagens em sair com meus amigos pra beber. Estava em busca de um sentido pra minha vida. Foi ai que eu
decidi voltar pra igreja. Foi uma decisdo individual, é claro que foi motivada por Deus, mas ndo precisou de
ninguém vir me dizer pra voltar, fui eu que decidi.®'
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Antonio destacou também que o fato de participar da escola dominical o fez lembrar da
importancia dos estudos, o que lhe fez lembrar da importancia dos estudos, o que lhe fez retomar
o segundo graus em um cursinho supletivo. “Aqui vocé convive com pessoas educadas e isso te
faz querer crescer.

As declaragdes de Antonio nos fazem lembrar de importantes aspectos da identidade
protestante, tais como: a adesdo individual e intelectual, além da ndo dissociagdo entre fé e
pratica, que faz com que a mudanga interna provocada pela conversdo ao protestantismo tenha
que ser continuamente demonstrada praticante, como Weber demonstrou brilhantemente em A
ética protestante e o espirito do capitalismo. (WEBER, 2004)

Pedro, 54 anos, micro empresario, contou que também vinha de uma familia evangélica.
Seu pai ¢ presbitero da Assembléia de Deus e dois de seus trés irmaos sdo pastores daquela
igreja. Ele, no entanto, freqiientou a Assembléia até os 15 anos e depois de afastou. Casou-se com
uma mulher catolica e passou a freqiientar esporadicamente a igreja, mas ‘“sem um

comprometimento religioso sério”. Sobre essa experiéncia na igreja catdlica Pedro disse:

Vi que existem duas igrejas dentro da igreja catolica, uma onde os fiéis permanecem na ignorancia
e outra que, se voc€é comparar com as igrejas evangélicas, ndo vai perceber nenhuma diferenca
séria. Conheco catdlicos fervorosos que sdo muito devotados, esclarecidos e dizimistas, sdo até
chamados de pastores (MENDES, Pedro. Entrevista concedida a Pedro Henrique Souza Jorge, Rio
de Janeiro 29 jun. 2008).

Mas as experiéncias religiosas de Pedro enquanto esteve afastado do protestantismo nao
se resumem ao catolicismo. Ele contou ainda que depois de ter ingressado na magonaria decidiu
estudar as religides e por isso foi a diversas igrejas e centros espiritas ¢ de umbanda. Sobre seus
estudos ele disse apenas te percebido que “existe gente que usa a fé para o bem e tem gente que
usa para o mal, porque a fé remove montanhas”.

Apesar de ter se afastado da igreja, Pedro disse que sempre pensou em voltar e que havia
resolvido que quando voltasse “para a vida religiosa” passaria a frequentar a catedral

presbiteriana. Escolheu-a porque:

Sou carioca e sempre que passava aqui ficava admirando a beleza desse templo e percebia a
emanacdo de uma boa energia de dentro dele. Frequentei essa igreja por um ano, como visitante,
até que decidi fazer o curso para a profissdo de fé. Nao aprendi nada de novo no curso, nada que
tenha tido contato antes, nada minha familia como nos meus estudos, mas foi bom. [...] Também
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ndo senti nenhuma emogdo diferente na cerimonia de recepgdo, que eu ndo tenha sentido desde
crianga. A cerimoénia foi apenas um ritual, mas o meu encontro com Deus ja tinha acontecido..”

Da mesma maneira que Antonio, Pedro também distingue o ritual e os estudos
preparatorios para a profissao de fé, da sua experiéncia pessoal e individual com Deus. Ambos,
assim como grande parte dos presbiterianos entrevistados, atribuiam suas mudancas de vida ndo
ao ritual, mas a uma decisao individual, a uma experiéncia pessoal de “encontro com Deus”, que
produziu necessariamente uma conversdo. A decisdo de participar do ritual ndo foi causa da

conversao, mas sua conseqiiéncia.

5.4  Consideragdes finais: as diferentes atitudes de catélicos e presbiterianos em relagédo
ao sincretismo religioso

Insisto na hipotese de que as diferengas nos modos de construgdo das identidades catdlica
e presbiteriana, aliadas as diferengas organizacionais das duas igrejas interferem no modo como
seus fiéis lidam com o sincretismo religioso.

Nos depoimentos dos catdlicos pudemos perceber nao tanto uma disposi¢do a dupla
pertenga, mas uma recorrente confusdo ou combinacdo de doutrinas alheias ao catolicismo
institucional que, ndo obstante, rejeite o sincretismo como pratica, € como valor, ndo consegue
doutrinar seus fiéis para que fagam o mesmo, pois sua construcao identitaria se assenta sobre o
critério mistico de participagdo nos sacramentos, mesmo quando o ritual é precedido por uma
extensa preparagao intelectual como no caso da crisma.

J& nos depoimentos dos presbiterianos foi evidente a rejeicao de todos os entrevistados ao
sincretismo, tanto como pratica como também como valor. Essa rejei¢do preconizada pela igreja
¢ seguida pelos fiéis também gracas a adesdo intelectual destes aos mesmos dogmas defendidos
pela igreja que implicam na rejeicao de toda e qualquer mistura que possa contaminar a verdade
absoluta da fé. Porém isso ndo livra os presbiterianos, totalmente de uma relagdo com o
sincretismo. No caso deles essa relagio aparece na forma de uma trajetéria (HERVIEU-LEGER,
1999). A reflexividade dos presbiterianos entrevistados sobre suas trajetorias religiosas até a

conversao ao protestantismo, ndo permite negar a existéncia do sincretismo na formagao de suas

82 Idem
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identidades religiosas, mesmo que, apos a conversao, o sincretismo passe a ser pensado
negativamente, ele faz parte do caminho percorrido pelos individuos, uma historia que nao pode

ser negada.

6 CONCLUSAO

Durante esse trabalho procurei mostrar como os diferentes processos de construcdo
identitaria e as diferencas organizacionais entre as igrejas catdlica e a presbiteriana incidem no
modo de socializagdo dos fiéis e geram atitudes em relag@o ao sincretismo religioso.

Com esse objetivo fui a campo para estudar grupos preparatorios para rituais semelhantes
numa e noutra igreja. Tanto a crisma no caso catolico, como a profissdo de fé no caso
presbiteriano, sdo rituais que visam dramatizar a passagem dos fiéis da infancia para a maturidade
social e espiritual. Nesse novo status, os fiéis de ambas as igrejas devem assumir compromissos
publicos e ajuizados de viverem segundo as doutrinas que suas igrejas defendem como sendo a
verdadeira fé cristd. Os dois rituais tém a peculiaridade de exigir uma decisdo voluntaria do
individuo para participar. Diferente do batismo, onde a decisdo cabe muito mais a familia do que
ao individuo, uma vez que as duas igrejas batizam as criangas, nos rituais da crisma e da publica
profissdo de fé os fieis tém maior autonomia para pensar e amadurecer a decisdo de assumirem
suas identidades religiosas publicamente.

Para conscientizar os fié¢is que desejam participar desses rituais as duas igrejas oferecem
cursos preparatérios onde se enfatizam as doutrinas da fé cristd como as entendem catolicos e
presbiterianos.

Durante a pesquisa percebi que esses dois rituais tinham todas as caracteristicas que
Arnold Van Gennep (1978) e Victor Turner (1974) utilizam para classificar os rituais de
passagem, classificacdo que, mais tarde se tornaria uma categoria analitica para o meu trabalho

dada a sua aplicabilidade. Esses dois autores identificaram fases invariantes que caracterizam os
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rituais de passagem, sdo elas: separacdao, margem e agregacdo. A primeira fase implicaria em uma
separagao do novigo do restante do grupo, uma separagdo tanto espiritual como simbolica, que
visa representar a morte ritual do antigo status do sujeito no grupo. A segunda fase visa inscrever
na mente do novico os principais valores sociais defendidos pelo grupo e a terceira fase significa
a consumacgao do ritual e a reinser¢ao do novigo no grupo, agora renascido e investido de um
novo status. Pois bem, tanto catdlicos como presbiterianos separaram seus neofitos do restante da
igreja e lhes ofereceram um curso a respeito de suas principais doutrinas de fé. Uma vez
terminado esse curso, ambas reintegram seus novigos ao restante da igreja, investidos de novos
status, de novos compromissos ¢ de novas responsabilidades. Portanto, foi esse esquema que
utilizei para comparar catdlicos e presbiterianos.

Em resumo, o que queria saber era como catdlicos e presbiterianos lidavam co o
sincretismo religioso apos terem tomado um contato mais proximo com as doutrinas de fé de suas
respectivas igrejas, que se colocam como verdades absolutas e repudiam qualquer tipo de mistura
com outras doutrinas.

Acompanhei os dois cursos preparatorios ¢ percebi em ambos a preocupacdo com aquilo
que se propunham: esclarece seus novigcos sobre as razoes de seus principais dogmas de fé. Notei
no fato de designar um pastor especialmente para ministrar esse curso, um maior zelo da igreja
presbiteriana em garantir uma boa preparagdo para seus futuros membros. J4 o curso preparatorio
da igreja catolica, ministrado por catequistas que se mostraram as vezes erraticas e pouco claras,
foi um pouco prejudicado por ndo poder contar constantemente com a presenga de um padre que
estaria certamente mais preparado para ensinar.

Concluida essa fase acompanhei também as cerimdnias dos rituais nas duas igrejas e
entdo comecei uma série de entrevistas com os recém professos. Foram nessas entrevistas que
notei manifestacdes distintas do sincretismo religioso entre os catdlicos e presbiterianos
pesquisados.

Entre os catdlicos percebi que mesmo apos terem estudado suas doutrinas e aprendido
sobre os erros de mistura-las a outras, as vezes ate opostas a elas, os fiéis continuavam a aglutinar
diferentes universos simbdlicos.

Com base numa miriade de autores bastante experimentados no estudo do campo religioso
brasileiro, acredito que uma das razdes para esse tipo de sincretismo decorre da maneira como se

constréi a identidade catolica. A adesdo ao catolicismo se da através da participacdo nos
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sacramentos, por conta disso, o aspecto encantado tende a preponderar sobre a unidade
dogmatica, isso permite ao fiel manter praticas e idéias que o catolicismo institucional condena.
(MARIZ ; MACHADO, 1994; SANCHIS 2001; ALVES 2004)

O fiel catolico pode “ser” sem participar. Na opinido de Sanchis (2001), a afinidade do
catolicismo com a dimensao mistica predispde-no a privilegiar a expressao simbdlica que orienta
os espiritos numa determinada dire¢cdo sem necessariamente definir um significado. Para Alves
(2004) ¢ essa plurivaléncia semantica que garante a elasticidade do catolicismo, sua capacidade
de manter unidos sob uma mesma comunhao fi¢is com praticas e idéias diversas.

Além disso, Sanchis (2001) destaca a pluralidade sistematica que marca a sociogénese
brasileiras, ndo apenas no campo religioso, mas no campo mais genérico da cultura. Isso se deve,
segundo aquele autor, ao encontro ocorrido aqui entre trés tradigdes simbolicas obrigadas a
conviver. Esse convivio condicionou a cultura brasileira a uma predisposi¢do estrutural a
porosidade, o que ndo significa, necessariamente, uma confusdo entre identidades.

Além dos fatores enumerados acima procurei enfatizar durante meu trabalho, que também
o modo como se organizam institucionalmente as igrejas catdlica e presbiteriana interfere na
socializagdo dos fiéis e acarreta diferentes posturas em relagdo ao sincretismo. No caso da igreja
catolica, a distancia entre as liderancas e a massa dos fi¢is gera uma socializagdo verticalizada
onde as ofertas para a participagdo efetiva da comunidade sdo bastante restritas e a fiscalizacao da
conduta dos fiéis se concentra nas maos dos sacerdotes, que obviamente ndo conseguem, e talvez
nem queiram fiscalizar a todos.

Em relagdo aos fiéis presbiterianos percebi que todos os entrevistados incorporaram o discurso ¢
a pratica institucional de repudio ao sincretismo. Novamente baseando-me nos autores citados ao
longo de toa a dissertagdo, acredito que essa atitude provém de um conjunto de fatores que a
favorecem, tais como: a identidade intelectual, que requer do fiel uma adesdo racional que deve
ser demonstrada na pratica, portanto, diferente do catolicismo, no protestantismo nao ¢ possivel
ser sem praticar. A insercdo tardia do protestantismo no Brasil que condicionou sua estratégia
missiondria a negagao de uma cultura da qual ele ndo tinha participado desde o inicio. E por fim,
a estrutura organizacional das igrejas protestantes, que, diferentemente da igreja catolica,
proporcionam uma socializagdo mais horizontal onde a distdncia entre leigos e sacerdotes ¢
bastante menor, as oportunidades para o exercicio de cargos de lideranga sdo mais democraticas e

o controle dos fiéis tende a ser mutuo, gragas a doutrina do sacerdocio universal dos crentes.
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Todos esses fatores condicionam a manifestacdo do sincretismo entre os presbiterianos,
como uma pratica diacrOnica, algo que se manifesta em suas trajetdrias religiosas até a
experiéncia de conversdo. A partir dai o sincretismo a ser negado e negativamente interpretado

tanto ideoldgica como praticamente.
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