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PRATICA DA ESPERANCA

Uma canoa a beira da laguna.
Um velho pescador,

os pés firmados na popa,
lancando a tarrafa.

Ha meia hora

Que estou observando.

E um senhor tarrafeador:

Em circulo perfeito

a rede cai sobra a agua.

Ele espera,

enquanto a tarrafa afunda,

até que suas bordas,

pesadas de chumbo,

tocam o fundo lamacento.
Depois comeca a puxar a corda,
cauteloso,

com maos esperangosas,
ansiosas,

sentindo se hé vida na rede,

Ou se vai ser outra esperanca desfeita.

A rede esta vazia.

Ele a sacode,

prepara o proximo lance.
Contei os arremessos:
Vinte e trés vezes seguidas
ele langou a tarrafa.

Vinte e trés vezes

a tirou da agua, vazia.

Ele sabe:

Ha& dias

em que € preciso lancar a rede,
contrariando as expectativas,
contrariando o bom senso —
vinte vezes,

cinquenta vezes,

cem vezes —

Porque é preciso

lancar a rede,

ensaiando esperanca,
praticando esperanca —

porque deixar de langa-la

seria 0 mesmo que desistir,

e desistir

seria igual a morrer.

Pratica da esperanca:
Agradeco-te, velho pescador.
Teu trabalho n&o foi em vao.
Hoje eu necessitava desesperadamente
Que alguém me desse

o recado

gue me acabas de dar.

Eu o entendi.

(WEINGARTNER, 1981, p. 9-10)



RESUMO

Este trabalho analisa a influéncia da cultura na préxis cristd evangélica no
contexto da cidade de Laguna. O primeiro capitulo aborda a cultura em suas
diversas facetas. Revela a dificuldade de definicdo do termo e estabelece uma
didlogo com tedricos a fim de encontrar um caminho para melhor compreensao
e estudo da cultura. Diante de muitas possibilidades de definicdo, adota-se o
pensamento de Rubem Alves que define a cultura como objeto de desejo de
algo que outrora o ser humano tivera, mas perdera, e agora é objeto de desejo.
A cultura procura suprir a falta desse objeto de desejo, preencher essa
auséncia, porém, ¢ incapaz. E ai que entra a religido — aquilo que a cultura ndo
consegue, a religido tenciona fazer. Por isso, a religido € tratada nesse capitulo
como o suprassumo da cultura. Este capitulo se encerra mostrando como a
religido molda a cosmovisdo e cultura de um povo e sustenta costumes e
valores. O segundo capitulo traz um panorama da composi¢ao étnico, cultural e
religiosa de Laguna. Desde os primdrdios, jA havia um povo aqui com sua
cultura e religido. Mas entdo, chegaram os colonizadores portugueses e
acorianos, os imigrantes, os aventureiros e os escravos. E houve uma fuséo
que produziu uma nova configuragdo cultural e religiosa. O terceiro e Ultimo
capitulo trata da complexa relacdo da cultura com o evangelho: as principais
manifestacdes religiosas da cidade e sua relagdo com a cultura e com o
evangelho, a tensdo na enculturacdo, tem pontos divergentes e convergentes
entre cultura e evangelho. Termina sugerindo que o evangelho por ser
transcendente, no processo de enculturacdo, deve exercer sua supremacia
como juiz da cultura. Caso contrério, corre-se 0 risco de perder tanto um
quanto o outro.

Palavras-chave: Cultura. Religido. Evangelho. Enculturacéo. Inculturagao.



ABSTRACT

This paper analyzes the influence of culture on the Evangelical Christian
practice in the context of the city of Laguna. The first chapter deals with culture
in its various facets. It reveals the difficulty in defining the term and establishes
a dialog with theoreticians so as to find a path to better understand and study
culture. Faced with many possibilities of definition, the thought of Rubem Alves
was adopted which defines culture as an object of desire of something which
the human being had in some other time but lost and now has become an
object of desire. Culture seeks to fill this lack of this object of desire, to fulfill the
absence, however it is incapable of doing it. This is where religion comes in —
that which culture cannot do, religion intends to do. That is why religion is
treated in this chapter as the epitome of culture. This chapter ends showing how
religion shapes the cosmovision and culture of a people and sustains customs
and values. The second chapter presents a panorama of the ethnic, cultural and
religious composition of Laguna. From the beginning there was a people here
with its culture and religion. But then, the Portuguese and Azorean colonizers
arrived, the immigrants, the adventurers and the slaves. And there was a fusion
which produced a new cultural and religious configuration. The third and last
chapter deals with the complex relation of culture with the Gospel: the main
religious manifestations of the city and their relation with culture and with the
Gospel, the tension with enculturation, the divergent and convergent points
between culture and the Gospel. It ends suggesting that, since the Gospel is
transcendent, in the process of enculturation, it should exercise its supremacy
as judge of the culture. Otherwise, one runs the risk of losing both.

Keywords: Culture. Religion. Gospel. Enculturation. Inculturation.
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INTRODUCAO

Laguna é uma belissima cidade com os seus casarfes antigos, suas ruas
estreitas e a beleza de suas praias. Esta localizada no litoral sul do Brasil, no Estado
de Santa Catarina. Por estar situada numa regido geografica privilegiada, foi o palco
de muitos fatos importantes na historia brasileira. E nesse contexto historico e
cultural que continua se dando a histéria de evangelizacdo, conforme Cheuiche,
“histéria de encontros ou desencontros da Igreja com a cultura”.! Assim, é
impossivel dissociar o desenvolvimento e a organizacao da igreja evangélica, bem

como a prética da fé dos cristdos evangélicos, do contexto cultural da cidade.

Existe uma relacdo intima entre a religido e a cultura. Nesse aspecto, o
cristianismo ndo se difere das demais religides. Na verdade, a Igreja, no
cumprimento de sua missédo evangelizadora, leva o cristianismo ao encontro com a
cultura pré-estabelecida por meio de outra cultura. Exposto isso, a proposta de
pesquisa deste trabalho concentra-se na identificacdo dos aspectos culturais da

cidade de Laguna, e como eles influenciam na praxis crista evangélica.

Na verdade, toda evangelizagcdo se da4 num encontro com a cultura. O
evangelho entra em contato com uma determinada cultura e emite valores de juizo
sobre ela, afirmando e elevando o que ela tem de bom e confrontando o que é mau
e pecaminoso, a fim de purificad-la. Portanto, € imprescindivel entender essa relacao
dialética entre o evangelho e a cultura, de modo que o evangelho possa
paulatinamente ser desvinculado de sua imbricacdo cultural anterior e, assumir
novas formas que coadunem com o0 novo ou atual ambiente cultural. Por isso, o
objeto da pesquisa em questao € a cultura e a sua influéncia na praxis evangélica no

processo de enculturacdo do evangelho na cidade de Laguna.

Nessa relacdo entre religidao e cultura, o evangelho se sobrepde a cultura,
visto que seu carater transcende a propria cultura, pois a sua origem é divina e
manifesta-se as pessoas por meio de uma revelagéo escrita. Deste modo, desde os
primordios o evangelho se manifesta como uma mensagem que confronta alguns

aspectos culturais causando conflito e incbmodo dentro de determinada cultura.

Esta pesquisa pretende verificar como essa heranga cultural imbricada no

evangelho tem-se constituido para o desenvolvimento evangélico na cidade de

! CHEUICHE, Anténio do Carmo. Cultura e evangelizagdo. Porto Alegre: EDIPUCRS, 1995. p. 108.
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Laguna. Pretende-se uma afericdo a partir da investigacéo do pano de fundo cultural
e histérico da cidade de Laguna e da identificagdo dos aspectos culturais antigos
ainda vigentes nos dias de hoje nessa cidade. Depois, sera feita uma analise de
como esses aspectos culturais propiciam uma visdo particular do evangelho, e,

como isso influencia na pratica cristd evangélica.

O interesse pessoal do pesquisador sobre o tema advém do fato de militar
na area pastoral, e, do seu grande desejo de ver a Igreja de Cristo exercendo sua
influéncia pujante nessa cidade ocupando o espaco central, de modo que ressoe
decisivamente nos diversos sistemas da cultura local, quer sejam o0s sistemas

representativos, ou os sistemas de valores, sistemas de express&o ou de ac&o.?

Além do interesse pessoal do pesquisador, o tema se impde como relevante
dadas as discussbes e os testemunhos de pastores e lideres eclesiasticos que
exercem (ou exerceram) o0 ministério pastoral na cidade de Laguna, sobre as
dificuldades encontradas na evangelizagcéo e no pastoreio do rebanho em virtude do

seu lento crescimento tanto quantitativo quanto qualitativo.

A relevancia social da pesquisa se mostra pelo fato de que o estudo
possibilitara um diagnéstico do quadro evangélico da cidade de Laguna, e,
consequentemente apontard alguma solugdo. Nota-se 0 pouco crescimento
quantitativo e qualitativo dos cristdos evangélicos no contexto lagunense. Acredita-
se que exista uma fronteira cultural que deva ser cruzada, afim de que possa haver
maior expanséo do evangelho e um crescimento mais consistente. Visto que Laguna
nasceu num importante contexto sociopolitico, histérico e cultural, € uma cidade que
carrega consigo caracteristicas culturais peculiares. Pressupfe-se que tais
particularidades se imp&em como obstaculos na expansdo do evangelho nessa

cidade.

A proposta de pesquisa concentra-se na identificacdo desses aspectos
culturais particulares, procurando mostrar como eles influenciam na pratica crista
evangélica. Para isso, utilizar-se-a nessa pesquisa o0 método descritivo delineado por
Cassirer, que afirma que a visdo estrutural da cultura deve vir antes da visdo
meramente histérica, e que a propria histéria se perderia num conglomerado de

fatos desconexos se nao houver um plano estrutural geral através do qual se

> O autor trata dessa influéncia determinante, mas referindo-se a religido de modo geral.

CHEUICHE, 1995, p.10.
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pudesse estruturar, ordenar e organizar esses fatos.® Dessa maneira, a pesquisa
ndo se contentard em observar os resultados da cultura, como as criagfes do mito,
os ritos ou credos religiosos, as obras de arte e as teorias cientificas, pois, dessa
forma seria dificil de se chegar a um denominador comum. Mas, a pesquisa
concentrard seus esforcos em produzir uma sintese filoséfica, ndo procurando uma
unidade de efeitos, mas uma unidade de acdo, ndo uma unidade de produtos, mas
uma unidade de processo criador. Utilizar-se-a também, a teoria interpretativa da
cultura proposta por Geertz.* Além disso, aplicar-se-4 o método das narrativas
demonstrado por Maria Isabel da Cunha,® que sera utilizado como ferramenta para
descobrir mais particularmente os mitos, as crencas religiosas e outros aspectos que
moldaram a cultura lagunense, correlacionando os pontos convergentes e 0s pontos
divergentes com a pratica cristd evangélica. Aléem dessas obras, buscar-se-4 uma
compreensao teologica da cultura a luz do pensamento de Rubem Alves em seu
livio O que é religido,® e do Capitulo 2 do livro "Outros cheiros, outros sabores, 0
pensamento teolégico de Rubem Alves", de autoria de luri Andréas Reblin, que faz
uma leitura dentro da mesma perspectiva abordada nesta pesquisa. Por fim,
realizar-se-a uma analise dos dados e informacdes obtidas dessas obras,
procurando fazer uma conexao com outras fontes bibliograficas de cunho teoldgico,
sociologico e antropologico.

O trabalho esta dividido em trés capitulos. O primeiro procura lancar um
olhar holistico sobre a cultura, na tentativa de dar-lhe uma definicdo. Nesse
propdsito, estabelece-se um didlogo com alguns tedricos sobre a possibilidade de
penetra-la e estuda-la. Faz-se também, uma abordagem da religido como

® CASSIRER, Ernst. Antropologia filoséfica:ensaio sobre o homem: introducdo a uma filosofia da

cultura humana. Sao Paulo: Editora Mestre Jou, 1972. p. 118.

GEERTZ, Clifford. A Interpretacdo das Culturas. Rio de Janeiro: LTC Editora, 1989, p.3-4.
Segundo esse autor hd um modo no qual os conceitos cientificos ganham certa notoriedade,
tornando-se um tipo de “chave para o universo”, o que acontece também no campo da
antropologia. Procurando se afastar desse conceito, estabelece uma proposta ao estudo
antropoldgico que gira em torno da cultura limitando seu foco, favorecendo um “conceito de cultura
mais limitado, mais especializado”. Trata-se de um conceito semibtico, como uma ciéncia
interpretativa em busca de significados.

CUNHA, Maria Isabel da. O professor universitario na transicdo de paradigmas. Araraquara: JM
Editora, 1998. p. 37-46. Sobre aplicabilidade desse método, veja o que a autora diz “A perspectiva
de trabalhar com as narrativas tem o propdsito de fazer a pessoa tornar-se visivel para ela
mesma. O sistema social conscientemente envolve as pessoas em um espiral de acdo sem
reflexdo. Fazemos as coisas porque todos fazem, porque nos disseram que assim € que se age,
porque a midia estimula e os padrfes sociais aplaudem. Acabamos agindo sobre o ponto de vista
do outro, abrindo méo da nossa propria identidade, da nossa liberdade de ver e agir sobre o
mundo, da nossa capacidade de entender e significar por nés mesmos”.

® ALVES, Rubem A. O que é religido. 12. ed. S&o Paulo: Loyola, 1999.
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suprassumo da cultura, enfatizando o seu aspecto universal. Procura-se estabelecer

sua relagdo com a teologia, bem como encontrar uma definicdo do termo religido.

No segundo capitulo, procura-se desenhar um quadro do pano de fundo
historico, social e cultural, que possibilite ter uma visdo panoramica de Laguna. Esse
quadro é feito de recortes, como uma grande colcha de retalhos: multicoloridos,
variados e desuniformes; mas, que permite ver o todo. Nesse capitulo procura-se
aproximar um pouquinho mais dessa “colcha”, a fim de enxergar melhor cada
pedacinho. E uma tentativa de reconstituir como se processou essa grandeza

cultural do povo lagunense, desde os primérdios até o dia de hoje.

O terceiro capitulo pretende estabelecer as relacdes das manifestacdes
marcantes da cultura de Laguna com o evangelho, afim de responder a questédo
sobre qual seria a influéncia da cultura na praxis cristd evangélica na cidade de
Laguna. Usando a metéafora da colcha de retalhos, analisa como o evangelho pode
fazer parte dessa colcha de retalhos, sem destrui-la, porém limpando as manchas e
até removendo alguns pedacos da colcha. Noutras palavras, o capitulo trata da
complexa relacdo da cultura com o evangelho, que embora ja chegue enculturado

numa determinada exerce o seu papel de juiz sobre a cultura.



1 CULTURA: UMA TENTATIVA DE ABORDAGEM

A palavra “cultura” ndo pode ser facilmente definida. E mesmo que se
escolha uma definicdo em detrimento de outras, ndo haverd consenso.’
Etimologicamente, é uma palavra oriunda do latim cultum, do verbo colere, que quer
dizer basicamente habitar e cultivar.® De forma mais ampla pode simplesmente
significar “os padrées seguidos por um determinado grupo”.® Mesmo assim, apesar
de toda a complexidade que a palavra “cultura” envolve, Miranda elabora uma
definicao inicial:

Cultura é o conjunto de sentidos e significacdes, de valores e padrbes,
incorporados e subjacentes aos fendbmenos perceptiveis da vida de um
grupo social concreto, conjunto gque, consciente ou inconscientemente, é
vivido e assumido pelo grupo como expressdo propria de sua realidade

humana e passa de geracdo em geragdo, conservado assim como foi
recebido ou transformado efetiva ou pretensamente pelo préprio grupo.10

Essa definicdo, € uma sintese de Geertz e de Roest Crolins, feita por M.
Azevedo e citada por Miranda. Apesar dessa ser uma definic&o inicial, nela a cultura
é apresentada de forma ampla. Primeiro numa perspectiva antropolégica como um
sistema em permanente adaptacdo, bem, como um sistema de conhecimento e
simbolos. Segundo, como um processo vivo produtivo, utilizando e transformando a
conjuntura. Dai, afirma o autor que “para entender a vida social cotidiana, econdmica
ou religiosa” se faz necessario estudar a dinamica do relacionamento entre os

simbolos e praticas do grupo social.™

Ja de uma perspectiva filosofica, cultura € da vida ao mundo, tornando este
mais humano; “a cultura veicula e tematiza a propria realidade do ser humano,
estruturalmente aberto ao transcendente e ao universal, como dimensé&o peculiar de

sua existéncia”.'?

SCHREITER, Robert. Inculturagcdo da fé ou identificagdo com a cultura? Concilium, Sdo Paulo:
Vozes, n. 251, p. 22-32, 1994/1.

TERRA, Jodo Evangelista Martins Terra. Evangelizacéo, cultura, colonizacdo. Revista de cultura
biblica, S&o Paulo, ano 35, n. 63/64, p. 60-71, 1992.

O EVANGELHO e a cultura. Sdo Paulo; Belo Horizonte: ABU Editora; Visdo Mundial. 1983, p. 9.
MIRANDA, Mario de Franca. Inculturacdo da fé: uma abordagem teoldgica. S&o Paulo: Loyola,
2001. p. 47.

1 MIRANDA, 2001, p. 45.

2 MIRANDA, 2001, p. 46-47.

10
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A dificuldade de se formular e adotar uma unica definicdo de “cultura” da-se

em razao de que ela é muito abrangente em seu escopo, conforme escreve Miranda:

[...] € uma totalidade complexa que abrange conhecimento, crenca, arte,
moral, costume, e quaisquer capacidades e habitos adquiridos pelo ser
humano como membro da sociedade]...], um modo de existir inserido huma
cosmovisdo, que o fundamenta, da sentido, e € vivido por determinado
grupo humano."

Diante da complexidade que envolve o termo, a pergunta que se faz, é:
como atingir (estudar) a cultura e por onde comecar? Miranda ao responder essa
pergunta, fala de uma possivel metodologia para se estudar a cultura de um grupo
social. Segundo ele, € preciso buscar o sentido nativo que sera interpretado e
“traduzido” para outra cultura de modo que este seja compreendido por quem esta
de fora. A traducdo pressupde um trabalho de interpretacédo, “pois se trata de
identificar e captar mediante o explicito “fendbmeno” o que ai se encontra implicito

(sentido). Completa ele:

Fundamentalmente aqui é observar que a cultura estd subjacente e
incorporada aos fenbmenos sociais. Ndo basta conhecé-los para atingir a
cultura, que pode também ser desfigurada ao ser lida a partir de outro
horizonte. Portanto faz-se mister explicar os fendmenos empiricamente
perceptiveis, por meio dos membros dessa cultura ou de outras mediagdes
como textos e tradicdes orais.™

Segundo Cassirer, “a cultura humana, indubitavelmente, esta dividida em
varias atividades, que seguem linhas diferentes e perseguem diferentes objetivos”.
Ele afirma que, se o pesquisador se contentar em observar os resultados da cultura,
como as criagbes do mito, os ritos ou credos religiosos, as obras de arte, as teorias
cientificas — serda dificil se chegar a um denominador comum. Por isso, o caminho
mais viavel é construir uma sintese filosofica: ndo procurando encontrar uma
unidade de efeitos, mas uma unidade de acdo, ndo uma unidade de produtos, mas

uma unidade de processo criador.

Questiona-se a veracidade do estudo antropoldgico da cultura por conta da
sua subjetividade. Segundo Geertz, numa analise cultural deve-se evitar o extremo

do subjetivismo, mas também, ndo incorrer no erro de obscurecer a analise

¥ MIRANDA, 2001, p. 42, 58.
4 MIRANDA, 2001, p. 48.
* CASSIRER, 1972, p. 110.
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apelando “as ciéncias negras (magicas)”’.*® O estudo da cultura ndo deve ser focado
no ato em si como “status ontolégico”, mas, sim no significado do ato. O que se deve
indagar, é, qual a importancia da cultura? O que ela transmite com a sua ocorréncia
e através da seus agentes, seja ela algo ridiculo ou desafiador, uma ironia ou uma
raiva um deboche ou um orgulho?*’ Por isso, embora ndo seja esse o Unico objetivo
da antropologia, é seu papel alargar o universo do discurso humano. Dai, a

importancia do conceito de cultura semiética.®

A cultura s6 é inteligivel para quem conhece os seus significados. Geertz
afirma que é falacioso o método cognitivo de “que a cultura consiste em fenémenos
mentais que podem ser analisados atraves de métodos similares aos da matematica
e da logica”.’® A pesquisa etnografica consiste no pesquisador “situar-se” numa

experiéncia pessoal com a cultura.

A cultura ndo é um poder onde acontecimentos sociais, comportamentos,
instituicBes ou processos que podem lhe ser atribuidos. A cultura, € antes de mais
nada, uma teia de signos que podem ser interpretados. Ela € um contexto, de onde
podem ser descritos consistente e inteligivelmente o texto. Dessa forma, pode-se
compreender a cultura de um povo nos seus aspectos gerais sem desconsiderar os

aspectos particulares.?°

O labor cientifico do antropdlogo consiste em criar uma base imaginaria e
assentar-se sobre ela amplamente. Este é o problema da pesquisa etnografica, pois
ninguém consegue fazé-lo totalmente numa experiéncia pessoal.”* Nota-se que ha

dificuldade em se desenvolver uma teoria da cultura. Geertz expde essa dificuldade:

Como sistemas entrelacados de signos interpretaveis (0o que eu chamaria
simbolos, ignorando as utilizagdes provinciais), a cultura ndo é um poder,
algo ao qual podem ser atribuidos casualmente os acontecimentos sociais,
0s comportamentos, as instituicdes ou 0s processos; ela é um contexto,

® GEERTZ, Clifford. A interpretacdo das culturas. Rio de Janeiro: LTC, 1989. p. 21.

' GEERTZ, 1989, p. 8.

¥ AZZAN JUNIOR, Celso. Antropologia e interpretacdo: explicacdo e compreensdo nas
antropologias de Levi-Straus e Geertz. Campinas: UNICAMP, 1993. p. 118-119. Conforme Azzan
Janior, Geertz rejeita a abordagem objetivista da cultura, porque ela se expressa na subjetividade.
Defende um conceito de cultura como semiético, ndo como uma ciéncia empirica em que 0s
objetos de estudo podem ser manipulados em laboratério. Esse conceito semittico utiliza a
hermenéutica como mediadora entre a objetividade e subjetividade, possibilitando uma
compreensao intersubjetiva para que se possa entrar no universo da cultura.

19 GEERTZ, 1989, p. 9.

* GEERTZ, 1989, p. 11.

?l GEERTZ, 1989, p. 10.



14

algo cjentro do qua'l eles gzodem ser descritos de forma inteligivel — isto é,
descritos com densidade.

O que é possivel fazer, para progredir conceitualmente no estudo da cultura,
€ atacar uma teoria e aplicid-la em outra com mais precisao e maior relevancia. E ao
fazé-lo, deve-se salientar que a descricdo da cultura ndo é a cultura em si mesma.
Mas é parte da realidade da cultura descrita ostensivamente, ou seja, de forma
antropolégica ou, uma analise cientifica da cultura. Como Geertz afirma com

propriedade,“o objeto de estudo & uma coisa e o estudo é uma outra”.*

Entdo, a dupla tarefa do pesquisador da cultura é descobrir como se
desenvolveram aqueles conceitos sobre as a¢des das quais foram informados a
cerca dos sujeitos, isto €, “o ‘dito’ no discurso social”, e, a partir dai, elaborar uma
analise em termos genéricos dessas estruturas. De acordo com Geertz, existe uma
visdo de como uma teoria funciona numa ciéncia interpretativa, especialmente nas
experimentais ou observacionais, entre “descricdo” e “explicacdo”, e, entre
“inscricao” (descricdo densa) e “especificacdo” (diagnose). A teoria do autor reune
varios conceitos da cultura e a propria cultura, e os entrelaca na etnografia de
descricao detalhada com o objetivo de tornar cientifica e eloquente a ocorréncia

simples da cultura.

A abordagem interpretativa da cultura dentro dos conceitos etnogréficos, é
bastante contestavel, afirma Geertz. Pois, o etnégrafo, ao descrever o discurso “o
transforma de acontecimento passado, que existe apenas no seu préprio momento
de ocorréncia, em um relato, que existe em sua inscricdo e que pode ser consultado
novamente”.* A cultura, depois de descrita, torna-se “pensamento”, “conteudo”,

“substancia” do que foi dito.

A andlise cultural é intrinsecamente incompleta e, o que € pior, quanto mais
profunda, menos completa. E uma ciéncia estranha, cujas afirmativas mais
marcantes sdo as que tém a base mais trémula, na qual chegar a qualquer
lugar comum ao assunto enfocado € intensificar suspeita, a sua prépria e a
dos outros, de que vocé ndo o estd encarando de maneira correta. Mas
essa é que é a vida do etnografo. Além de perseguir pessoas sutis com
questdes obtusas.”

*2 GEERTZ, 1989, p. 10.
* GEERTZ, 1989, p. 11.
** GEERTZ, 1989, p. 14.
* GEERTZ, 1989, p. 20.
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Admite-se a dificuldade de se desenvolver uma teoria da cultura. O que é
possivel fazer, para progredir conceitualmente no estudo da cultura, € combater uma
teoria e aplica-la em outra com mais precisao e maior relevancia. Dito isso, diante da
dificuldade e a complexidade que envolve a andlise de uma cultura, pretende-se
nessa pesquisa, sem pretensdes exageradas, tirar algumas conclusdes a partir dos
fatos recortados, mas conectados densamente; apoiar amplas afirmativas sobre o

papel da cultura na construcdo da praxis evangélica da cidade de Laguna.

1.1 A cultura como objeto de desejo

Diferentemente dos animais, que adaptam sua existéncia a natureza ao seu
redor e assim o fazem a milhares de anos, o homem adapta a natureza a sua
existéncia. O que se observa em um animal quando nasce, € que se sabe o que ele
sera. A mesma observacdo ndo pode ser feita a respeito de um ser humano. O
homem é inventor e transformador do mundo: ele prepara a terra e cultiva alimentos,
planta jardim, constr6i sua morada, edifica casas, prédios, palacios, cria
instrumentos musicais, escreve livros, transforma seus corpos cobrindo de vestes,
de metais, tintas, inventa bandeiras, constréi altares, enterra seus mortos e 0s

preparam para viajar, entoa lamentos, etc.

E pergunta-se de onde vem tudo isso? Cultura, é a resposta. Estes mundos
gue os homens imaginam e constréi chama-se cultura. Através do ensino e da
educacao a cultura é transmitida e preservada. Mas por que razdo os homens fazem
a cultura? Para que plantar jardins e fazer esculturas, os quadros, os poemas, as
musicas? Alves reconhece que € dificil responder essas perguntas. Porém, os fatos
testemunham que é assim que acontece. O homem parece ser um ser desadaptado
ao mundo tal como ele Ihe é dado. Sera que isso ocorre por que talvez, 0 homem
tenha sido privado de alguma coisa que outrora lhe pertencera, e a auséncia dessa
“coisa” torna o homem um ser de desejo? Segundo Rubem Alves, o “desejo é

sintoma de privacdo, de auséncia”.?®

Alguém jamais tera saudades de algo que jamais teve. Por exemplo, a fome

s6 ocorre quando o corpo é privado de pao, porque a fome é um testemunho da

% ALVES, 1999, p. 21.
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auséncia do alimento. Alves descreve do seguinte modo esse “sintoma de privagao”

gue acomete 0 ser humano:

Desejo pertence aos seres que se sentem privados, que ndo encontram
prazer naquilo que o espaco e o tempo presente lhes oferece.A cultura ndo
surge no lugar onde o homem domina a natureza. Também os moribundos
balbuciam cancdes, e exilados e prisioneiros fabricam poemas. Cancfes
funebres exorcizardo a morte? Parece que ndo. Mas elas exorcizam o terror
e lancam pelos espagos afora o gemido de protesto e a reticéncia de
esperanca. E os poemas do cativeiro ndo quebram as correntes nem abrem
as portas mas, por razdes que ndo entendemos bem, parece que 0s
homens se alimentam deles e, no fio ténue da fala que os enuncia, surge de
novo a voz do protesto e o brilho da esperanca.?’

1.2 Recriando o objeto desejado

Conforme Alves afirma, o que a cultura tenciona € recriar o objeto desejado,
e, para confirmar sua tese, lanca mao de varios argumentos. Um de seus

argumentos vem da psicanalise, que dessa forma ele descreve:

A sugestao que nos vem da psicanalise é de que o homem faz cultura a fim
de criar os objetos do seu desejo. O projeto inconsciente do ego, nao
importa seu tempo nem seu lugar, é encontrar um mundo que possa ser

amado.”®
Ha situacbes em que esse objeto desejado pode ser encontrado, por
exemplo, alguém pode plantar jardins e sentir-se satisfeito por colher flores.Mas ha
situacdes de impoténcia em que o objeto do desejo sé pode ser alcancado através
da magia da imaginacdo e do poder milagroso da palavra. E ai, junta-se o desejo, a
imaginacdo, as maos e os simbolos para criar um mundo que faca sentido, que

esteja em harmonia com os valores do homem que o constroi.

1.3 Nem s6 de cultura vive o homem

O ideal de satisfacdo do desejo ndo pode ser alcangcado plenamente através
da cultura. A despeito da sua transcendéncia a cultura é ineficaz na satisfacdo desse
desejo. Alves afirma que nenhuma cultura realizou de forma plena esse ideal do

objeto desejado:

2 ALVES, 2011, p. 22.
% ALVES, 2011, p. 22.
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Teriamos entdo de nos perguntar: que cultura € essa em que esse ideal se
realizou? Nenhuma! E possivel discernir a intengdo do ato cultural, mas
parece que sua realizacdo efetiva escapa para sempre aquilo que nos é
concretamente possivel [...]. A cultura parece sofrer da mesma fraqueza de
gue sofrem os rituais magicos: reconhecemos sua intencdo, constatamos
seu fracasso — e sobra apenas esperanca de que, de alguma forma, algum
dia, a realidade se harmonize com o desegjo.

Assim sendo, o autor conclui, que enquanto esse desejo do qual o ser
humano fora privado ndo se realiza, resta entdo, entoar cancdes a ele, falar a seu
respeito, escrever poesias e compor sinfonias, enaltecendo-o. Mas ainda assim, ele
estard ausente. Ou seja, cabe-lhe produzir cultura. Cultura, na linguagem de Alves, é
aquilo “que os homens imaginam e constroem, sé se inicia no momento em que o
corpo deixa de dar ordens”.*® Apesar da cultura transcender os limites do corpo,
ainda assim, todas essas manifestacbes ou expressdes culturais sao ineficientes
para realiza-lo. Portanto, aquilo que a cultura tenciona fazer e ndo consegue, a

religido procurara estabelecé-lo.

1.4 A religido como suprassumo da cultura

A religido é o coracao da cultura. Ela da identidade a cultura e a configura.
Os componentes culturais estao intimamente ligados ao nucleo religioso, que dao
sentido, fundamento e confirmacdo a cultura. Conforme Miranda, pode-se dizer
genericamente “que religido implica em [sic!] transcender do cotidiano e um voltar-se
para uma realidade totalmente outra, fora do ambito do mundo, mas agindo e se
manifestando na vida humana”.®* Em sua definicdo de religido, Geertz segue

pensamento semelhante:

Religido é um sistema de simbolos que atua para estabelecer poderosas,
penetrantes e duradouras disposi¢ces e motivagdes nos homens através da
formulacdo de conceitos de uma ordem de existéncia geral e vestindo essas
concepcBes com tal aura de fatualidade que as disposicdes e motivages
parecem singularmente realistas.*

Segundo Alves, a religido sustenta visdes de mundo, confirma por meios de
relatos de milagres, aparicdes, visdes, experiéncias misticas, divinas e demoniacas.

Afirma que a religido € um universo encantado no qual, por detras e através de cada

2 ALVES, 2011, p. 23.

% ALVES, 2011, p. 20.

1 MIRANDA, 2001, p. 51.

% GEERTZ apud MIRANDA, 2001, p. 51.
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evento, se esconde e se revela um poder espiritual. A marca de todas as religides é
o esfor¢co para pensar toda a realidade a partir da exigéncia de que a vida faca
sentido.

Nem mesmo o “lluminismo”*

com sua énfase no saber cientifico pode
extirpar a religido da vida das pessoas, mesmo pessoas que ndo sao religiosas,
guando a dor bate & porta e 0s recursos técnicos se esgotam, correm atras dos
videntes, dos exorcistas, dos magicos, dos curadores, dos benzedores, dos profetas,

daquele que reza e suplica, sem saber direito a quem de fato, invoca-se.

Em meio a esses problemas existenciais é que surgem as perguntas sobre o
sentido da vida e o sentido da morte: quem sou? De onde venho? Para onde vou?
Assim, é que a religido esta presente de forma invisivel, sutil, as vezes disfarcada, e,
se constitui num dos fios com os quais se tece o0 acontecer do cotidiano de um povo.
A religido esta mais proxima da experiéncia pessoal de alguém do que esse alguém

possa imaginar.

O estudo da religido se reveste de um significado profundo. Estudar a
religido de um povo, por isso, nao propicia simplesmente uma compreensao exterior,
mas possibilita conhecer o ser humano em sua inteireza, na profundidade do seu
ser, uma vez que a consciéncia de Deus € a autoconsciéncia, o conhecimento de
Deus é autoconhecimento. Como disse Ludwig Feuerbach: “A religido € o solene
desvelar dos tesouros ocultos do homem, a revelacdo dos seus pensamentos

intimos, a confissdo aberta dos seus segredos de amor”.3

1.4.1 A religido como fend6meno universal

7

A religido € um fendmeno universal. Berkhof, ao fazer uso do argumento
etnoldgico para comprovar a existéncia de Deus, afirma que “entre todos os povos e
tribos da terra ha um sentimento religioso que se revela em cultos exteriores”.*> A

antropologia, a sociologia, a psicologia e outras ciéncias constatam essa verdade.

%O Iluminismo foi um movimento do século XVIII oriundo do Renascentismo que colocava o homem

no centro do universo. Segundo Francis Schaeffer um sonho utépico, que ele resumiu em cinco
palavras: razdo, natureza, felicidade, progresso e liberdade. Sua forma de pensar era totalmente
secular. Para os pensadores lluministas, o ser humano e a sociedade tinham a capacidade de
chegar a perfei¢cdo. Para um aprofundamento sobre o assunto consulte o livro desse autor: “Como
viveremos — uma andlise das caracteristicas principais de nossa época em busca de solu¢des
para os problemas desta virada de milénio”, que consta na bibliografia deste trabalho.

% FEUERBACH apud ALVES, 2011, p. 94.

% BERKHOF, Louis. Teologia sistematica. Campinas: Luz para o caminho, 1990. p. 29.
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Os autores biblicos também constatam o fato de que o homem € um ser religioso

por natureza. Talvez ndo haja fonte mais importante do que a Biblia que forneca

uma compreensao mais profunda da natureza e necessidade do ser humano. Ao

falar sobre a origem, natureza e destino do homem, Crabtree escreve:

N&o ha, em toda a literatura, uma obra tao rica como o Velho Testamento
guanto a exposicdo da natureza paradoxal do homem. Ndo ha uma fonte
mais importante do que a Biblia que nos ajude no entendimento da
natureza e das necessidades do homem, tdo desconhecido, até nesta
época de tanto progresso no estudo das ciéncias e da humanidade. Tao
variados e complicados sdo os ensinos biblicos do Velho Testamento
sobre o homem que nao é facil recolher e sistematizar todo o
material que facilite o entendimento do assunto.

Comecando pelo livro de Génesis, a Biblia enfatiza a unidade da raca

humana. De um s6 homem, Adédo, Deus fez toda a raca humana, afirma o apostolo

Paulo.®’” Sobre isso escreve Crabtree:

O Velho Testamento ensina a unldade da ragca. Como o povo de Israel se
originou de Abrado e se multiplicou por Isaque e Jacd, e as suas
geracdes sucessivas, assim também todas as nagbes do mundo sdo de um
s6 sangue. [...].Todos os povos, racas e nacfes sdo descendentes de Noé.
[...].-Com a confusdo das linguas, os homens iam se separando cada vez
mais dos outros (Gén, 11:4-9), criando, assim, problemas de
desentendimento, desconfianga, e até de inimizades e guerras.Todas as
pessoas sdo dependentes das suas respectivas unidades sociais, nacgoes,
tribos, clds e familias. A variedade de nacdes é devida as linguas
diferentes, lutas e guerras, migracdes e adaptacbes as condi¢des
geogréficas e histéricas.*

Portanto, aquela ruptura causada no Eden, quando da ocasido da queda,®

trouxe alienacdo a toda a raca humana de seu Criador. Alienado do seu Criador, o

ser humano procura alento nas diversas expressdes culturais. Entretanto, a cultura

n&o pode satisfazer o seu anseio — aquilo que Alves chama de “objeto desejado”.*° A

despeito da magnitude da producao cultural que o ser humano é capaz de fabricar,

ainda falta-lhe o “objeto desejado”. Isso porque ele tem uma dimensédo metafisica e
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CRABTREE, Asa Routh. Teologia do velho testamento. 4. ed. Rio de Janeiro: JUERP, 1986. p.
125.

At 17.26. In: A BIBLIA Sagrada. Tradugéo de Jodo Ferreira de Aimeida. ed. séc. 21. S&o Paulo:
Vida Nova, 2013. p. 950.

CRABTREE, 1986, p.125-126.

“Queda” é uma palavra que passou a ser usada num sentido técnico em teologia para se referir ao
primeiro pecado da raca humana, que segundo Berkhof, foi aconteceu quando da tentacédo da
serpente no Eden, que semeou na mente do homem as sementes da desconfianca e da
descrenga. Para melhor compreensao consulte a Teologia Sistematica de Berkhof, incluida na
bibliografia.

ALVES, 2011, p. 22.



20

necessita de uma relagdo transcendente. Apesar de nao conseguir definir
adequadamente o “objeto desejado”, quando o ser humano consegue trazer, ou
fazer-se chegar ao transcendente, ele encontra alivio para suas necessidades mais
urgentes. Por essa razdo, o ser humano € um ser religioso. Ele procura
desesperadamente um significado para sua vida. Procura encontrar o equilibrio

entre os extremos existenciais: a vida e a morte, o ser e o nada, a ordem e o0 caos.

1.4.2 A religido e sua interface com a teologia

A experiéncia religiosa tem caracteristicas universais e pessoais. Talvez por
essa razdo seja tédo dificil encontrar um definicdo Unica que abarque todo o seu
escopo. A gama de definicbes da religido é quase infinita: filoséficas, sociais,
politicas, culturais, morais, artisticas, teologicas etc., conforme o ponto de vista dos
investigadores.Contudo, o conceito teoldgico da religido é importante para entender
o cerne da religido. Segundo Miranda, essa compreensdo teoldgica possibilita
visualizar dois componentes fundamentais para entender a religido, que sao, “a
atitude fundamental do homem diante da divindade e o conjunto das expressdes
simbdlicas e praxicas dessa mesma atitude”.** Para confirmar seu pensamento, o

autor cita Tomas de Aquino:

Santo Tomas de Aquino afirma que religido propriamente significa a relacéo
do homem com Deus. [..] a relacdo a Deus pode se realizar
fundamentalmente em qualquer praxis humana ou em qualquer modalidade
cultural. Mas ndo basta qualquer relacdo a Deus. [...] é fundamental que
essa relacdo seja salvifica. [...] uma relacdo que busque e encontre a
salvacdo. [...] o que implica necessariamente a aceitacdo de uma praxis
correspondente [...] que leva a salvacdo.*
Dentro de uma perspectiva teolégica o segundo componente da religido é
sua configuracéo cultural. O primeiro componente, que sao os atos relacionados a
salvacao, aparecem nesse segundo componente, que € a configuracao cultural da
religido. Esses atos, de forma explicita ou implicita, sdo as virtudes da teologia da fé,
esperanca e amor, que se manifestam na oragdo, nos cultos. Os primeiros

componentes, conforme Miranda, “realizam a relagcdo a Deus e os segundos a

* MIRANDA, 2001, p. 53.
2 MIRANDA, 2001, p. 54.
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manifestam”.*® Esses componentes transcendem os conceitos dereligiZo no ambito

cultural confinada ao fenomenologico.

Dessa forma, a religido, em sua configuracdo cultural, caracteriza-se nao
como a fé (atitude basica) em si, mas com sua manifestacdo através de simbolos
externos. Assim sendo, a religido s6 pode manifestar, explicitar, dispor e ordenar a
relacdo de salvacdo do homem com Deus. E possivel, que nem Karl Barth tenha
compreendido essa faceta religiosa do cristianismo. Pois, para Barth o cristianismo
nao era uma religido, porque para ele, toda religido é fruto da mente humana, puro

desejo humano de satisfacéo de suas necessidades. Dessa forma, ele expressa:

De Deus é que se trata, do movimento que parte de Deus, do nosso estar
movidos por ele, ndo de religido. [...] A assim chamada “experiéncia
religiosa” é, isto sim, uma forma derivada, secundaria, quebrada do divino.
Mesmo em seus casos mais sublimes e puros, ela é a forma, e nao
contetido.*

Por considerar o cristianismo como unico, concedido por revelacdo divina
aos seres humanos, que o captam pela fé na Palavra revelada que flui de Deus, e
ndo do proprio ser humano, Barth colocava o cristianismo acima e fora da ideia de
religido.

Esse pensamento de Barth influenciou sobremaneira o cristianismo
protestante, e continua a influenciar ainda hoje. Por outro lado, o teélogo de tradicédo
luterana Paul Tillich, ao tratar sobre a relacdo entre religido e arte, conceitua a
religido de uma forma mais ampla, como sendo aquela que trata das questbes
ultimas do ser. Ele também trata da religido num sentido estreito, “a saber, religiao
como possuindo um conjunto de simbolos”.* Tillich defendia a ideia de que o
cristianismo era uma forma de experiéncia religiosa, porque todo ser humano é,
essencialmente, um ser religioso. Para ele, a religido é a experiéncia de ser tomado
por preocupacdes fundamentais, Ultimas, radicais. A religido exprime 0s anseios
mais profundos em busca do sentido da vida. E s6 o cristianismo fornece as

respostas fundamentais para o sentido ultimo da vida.

Percebe-se Barth e Tillich caminhando em dire¢cdes opostas. Entretanto nao

se pode negar a plausibilidade de ambas as posi¢bes. Embora o cristianismo seja

3 MIRANDA, 2001, p. 54.
“ BARTH, Karl. Dadiva e louvor: artigos selecionados. S&o Leopoldo: Sinodal, 1986. p. 25.
%> PROENCA, Eduardo de. Paul Tillich: Textos selecionados. Sdo Paulo: Fonte Editorial, 2006. p. 33.
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fundamentado na revelacao divina, no escopo existencial humano ele se expressa
por meio das linguagens da experiéncia religiosa.*® Portanto, é necessario conhecer
essas linguagens da experiéncia religiosa para entender o fendémeno religioso, afim
de trazer luzes para compreender e descrever como se construiu e como se

apresenta no contexto do povo lagunense.

1.4.2.1 O simbolo como chave da linguagem completa da experiéncia religiosa

Através dos simbolos de fé expressos na experiéncia religiosa, € possivel
aproximar-se do fendmeno religioso e compreendé-lo. Segundo Croatto, o simbolo é
a linguagem originaria e fundante. E a primeira das linguagens, e, é ela que sustenta
todas as outras linguagens. Contudo, ele afirma que a experiéncia religiosa nao
pode ser vivida particularmente. Ela é participativa e comunicativa. Comunica-la é

um alivio, pois sua carga é pesada demais se ndo for compartilhada.*’

Os simbolos sé@o expressos especialmente através da linguagem mitica, dos
mitos e dos ritos. Juntos, eles procuram expressar o sentido mais intimo e essencial

da vida para os seres humanos construtores de religides.

O simbolo torna-se um meio, ao homo religiosus, para comunicar sua
experiéncia com o numinoso,*® o desconhecido. O simbolo religioso esta localizado
‘entre” o totalmente Outro e o sujeito que o experimenta. No grego, symballo é a
unido de duas coisas. Era um costume grego que, ao se fazer um contrato, fosse
guebrado em duas partes um objeto de ceramica, entdo cada pessoa levava consigo
um dos pedacos. Uma reclamacédo posterior era legitimada pela reconstrucéo (por
junto = sym+ballo) da ceramica destruida, cujas metades deviam coincidir. A unido
das partes permitia reconhecer que a amizade permanecia intacta.*® No simbolo ha
duas coisas separadas, mas que se complementam. Mas o que importa é o nivel do
sentido, ndo os das coisas em si mesmas, porque o ser humano vé nas coisas de

sua experiéncia com o fendbmeno religioso um segundo sentido. Um simbolo é aquilo

“® CROATTO, José Severino. As linguagens da experiéncia religiosa: uma introdugdo a
fenomenologia da religido. Sdo Paulo: Paulinas, 2001. p. 84.

*” CROATTO, 2001, p.84.

8 Rudolf Otto forjou esse termo a partir do latim numen para dizer que o cerne da experiéncia
religiosa € um encontro com a presenga do “santo”. O numinoso inclui aspectos da razao e da
moral e, como é “sentido”, pode ser descrito, mas nao especificamente definido. Para
compreender melhor o termo “numinoso” conferir o capitulo 2 do livro “O Sagrado”, de autoria de
Otto, que também esta na bibliografia final deste trabalho.

* CROATTO, 2001, p. 84-85.
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gue une duas coisas separadas, que ao mesmo tempo se admiram. Uma parte do
simbolo remete a outro. O simbolo é um elemento do mundo real que recebe outro

significado “transiginificado”, isto € algo que vai além do seu sentido material.

O simbdlico, no campo do sagrado esta presente na linguagem, nas cores,
nos gestos, nas palavras, nas vestimentas, nos sons, nas constru¢des dos templos,
nas musicas sacras, nas preces, nos mantras, etc. Toda religido € constituida por
um universo cultural simbdlico que liga o ser humano com o0 mistério, com o
transcendente, com a divindade. Este contato € mantido pelos mitos (historias
sagradas) que sdo construidos sobre cédigos simbolicos e de rituais que envolvem e
mantém vivo o desejo que o ser humano tem de relacionar-se com a divindade.

Cada religido agrega aos simbolos, significados diferentes e particulares.

A sociedade poés-industrial contribuiu para a dessacralizacdo e as mudancas
sociais por causa das diferentes condicbes de trabalho promovidas pela
industrializacdo, urbanizacdo e o avan¢o tecnolégico, fazendo com que a
experiéncia do sagrado se tornasse cada vez menos possivel deixando um vazio e
uma angustia existencial na vida do ser humano. Paradoxalmente percebe-se um
declinio das praticas religiosas, mas ao mesmo tempo aumenta a “fome” pelo

sobrenatural, pela busca da transcendéncia

A experiéncia religiosa € compreendida por meio da interpretacao dos varios
simbolos de fé, que traduzem essa experiéncia.Os simbolos, que sdo os mediadores
entre o sujeito e “Outro” sdo expressos fundamentalmente através de narrativas
miticas. O mito, portanto, é o relato ou narrativa de origem remota e significacéo
simbdlica. E a narrativa de tempos fabulosos ou herdicos. Jorge escreve o conceito

de Eliade sobre mito:

Queremos considera-los aqui como categorias de interpretacdo da religido,
procurando, no dizer de M. Eliade, "compreender essas estranhas formas
de comportamento [...] que s&o reconhecimento do fenomeno da cultura,
criagcao do espirito e ndo como irrupgdo patologica de instintos, bestialidade
ou infantilidade". Somente quando lidos nessa perspectiva historico-religiosa
€ que se revelarao como “"fendmenos da cultura, perdendo seu carater
aberrante ou monstruoso de jogo infantil ou de ato puramente instintivo".
Para Eliade, "[...] todo mito conta uma histéria sagrada; ele relata um
acontecimento ocorrido no tempo primordial, o tempo fabuloso do principio”.
[...] Eliade diz que "o mito narra como, gracas as faganhas dos Entes
Sobrenaturais, uma realidade passou a existir, uma realidade total, o
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Cosmo, ou apenas um fragmento: uma ilha, uma espécie vegetal, um

comportamento humano, uma instituicéo". >
Para Eliade, “o mito conta uma histéria sagrada”. Narra como as faganhas
dos seres sobrenaturais encontram sua expressdo no escopo existencial humano,
seja uma expressao da realidade total, do universo, ou apenas uma particula de
alguma coisa relacionada a vida humana. Por exemplo, uma narrativa de uma
“criagao” trata da maneira como ela veio a existir, como passou a ser. Dessa forma,
o0 mito é considerado uma histéria sagrada e, por isso mesmo, uma “histéria
verdadeira”, pois refere-se a realidades. O mito cosmogoénico é “verdadeiro” porque
a existéncia do mundo testemunha sua veracidade. A veracidade do mito da origem
da morte, serve também de exemplo para asseverar a veracidade do mito. Neste
caso, constata-se que o mito da origem da morte € “verdadeiro” porque é provado

pela mortalidade do homem.>*

Na perspectiva de Gaarder, 0 mitoé uma historia que sempre acompanha
um rito. Constitui-se como uma historia de carater religioso e de exemplar
significado. E aceito como uma histéria sagrada que conta como foi criado algo que
nao existia NOs primeiros tempos e essa existéncia passa a ser transmitida de uma
geracdo a outra e assim se torna a palavra dita. O mito reitera 0 ato em que o mito
se baseia, explicando algo e respondendo metaforicamente questbes fundamentais:
De onde viemos e para onde vamos? Por que estamos vivos? Como a humanidade
e 0 mundo comecaram a existir? Por que e como as coisas comegaram e vieram a

existir?°?

A esséncia do mito € oferecer uma explicacdo geral da existéncia e dar
sentido a uma realidade significativa. A partir do momento em que o homem toma
conhecimento do mito, este de certa forma, exerce um poder que o0 conduz a
vivencia-lo através das praticas do dia a dia, dos cultos e ritos, manifestacfes
religiosas, etc. Por isso, o mito € uma manifestacdo da fé. Se revelar a fé, ndo a
revela como objeto, nem como conceito e muito menos como ideia, mas € um modo

de significacdo do mundo.

% ELIADE apud JORGE, J. Simdes. Cultura religiosa: o homem e o fenémeno religioso. 2. ed. Séo

Paulo: Loyola,1998. p. 40.
L ELIADE, Mircea. Mito e realidade. 4. ed. S&o Paulo: Perspectiva S.A, [s.d]. p. 11.
2 GAARDER, Jostein et al. O livro das religides. Sado Paulo: companhia das Letras, 2005. p. 21.
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Se religido denota o “dominio daquilo que € santo”, que inclui o sagrado, o
numinoso, o oculto e o divino, entdo o rito € a forma de acdo, na qual estes
elementos constituintes daquilo que é santo sdo gerados. O termo rito denota a
execucdo de sequéncias mais ou menos invariaveis de atos e articulacdes néo
inteiramente codificadas pelos executantes. Um sacerdote realiza ritos durante o ato
liturgico. O rito possui, “0 poder de suscitar ou, ao menos, de reafirmar o mito”.
Através do rito, 0 homem se incorpora ao mito. O rito toma, nesse caso, “o sentido
de uma agao essencial e primordial na referéncia do profano ao sagrado”. Em
resumo, o rito € a praxis do mito. E o mito em agdo. O mito rememora, 0 frito
comemora. O rito, reiterando o mito, aponta o caminho, oferece um modelo

exemplar, colocando o homem na contemporaneidade do sagrado.>?

1.4.3 Um breve hitdrico do termo religido

Uma vez que o conceito de religido é muito lato, a delimitacdo de seu campo
semantico pode suscitar uma variedade de andlises da parte de fildsofos,
historiadores, sociblogos e tedlogos. A propria palavra “religiao” atesta, por meio de

suas variaces semanticas, a riqueza de significado.>

No sentido etimolégico,” Cicero afirma que a palavra "religido” vem de re-
legere (re-ler), que tem a ver com observar cuidadosamente o que faz parte do culto,
ler outra vez, entdo reunir. Trata-se da reveréncia devida aos deuses, por isso, essa
definicdo salienta o aspecto de reunido da comunidade. Lactancio®® define religido
como re-ligare (re-ligar), isto é, ligar novamente o homem a Deus. Na perspectiva de
Lactancio, religido € aquilo que liga o ser humano a Deus. “O homem vai a Deus e
Deus vem ao homem”. Agostinho®’ a concebe como re-eligere (re-eleger). Com isso,
ele quer dizer que o ser humano perdido pelo pecado, volta a escolher Deus.

Segundo Agostinho, ndo é possivel separar conhecimento de Deus de veneracéo de

% JORGE,1998, p. 48-49.

> MESLIN, Michel. A experiéncia humana do divino: fundamentos de uma antropologia religiosa.
Petropolis: Vozes, 1992. p. 24.

WILGES, Irineu. Cultura religiosa: as religides no mundo. Petrépolis: Vozes, 1994. p. 15.

® WILGES, 1994, p. 15.

> WILGES, 1994, p. 15.

55
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Deus.”® Mas, considerando o aspecto histérico do termo “religido”, a definicdo de

Cicero parece ser a mais correta.

De acordo com lIrineu, esta longe de haver unanimidade entre os autores a
cerca de uma definicdo para a palavra religido. Entretanto, ele arrisca e apresenta a

sua propria defini¢éo:

Em sentido real objetivo, religido é o conjunto de crencgas, leis e ritos que
visam um poder que o homem, atualmente, considera supremo, do qual se
julga dependente, com o qual pode entrar em relagdo pessoal e do qual
pode obter favores.Em sentido real subjetivo, religido € o reconhecimento
pelo homem de sua dependéncia de um ser supremo pessoal, pela
aceita(;éggde varias crengas e observancia de vérias leis e ritos atinentes a
este ser.

Na lingua portuguesa, o termo ‘religiao” vem do latim “re-ligio”, que na Roma
antiga “designava a realizagao escrupulosa das observancias cultuais, mo respeito e
na piedade devidos aos poderes superiores”’,’® isto &, significava observancia
sagrada ou vida de piedade. Ainda na antiguidade, uma questdo foi levantada a
cerca da possibilidade de uma verdadeira “religio”. A palavra religido, torna-se um
termo qualificativo para “um sistema coerente de crencas e praticas enraizadas na
cultura particular de um povo”.** Mas houve um momento na histéria da religigo,
guando os primeiros cristdos se opuseram ao uso dos termos equivalentes gregos
threskeia, eusebeia e deisidaimonia do termo latim religio, pois, para esse cristaos, 0
termo religido estava associado ao paganismo. Entretanto, jA nos primérdios do
cristianismo em Jerusalém, a palavra era utilizada para definir um conjunto de
crencas e praticas, como designado pelo termo religio no mundo romano.®® S6 mais
tarde,com a conversdo de Constantino, quando o cristianismo expandiu-se para todo
o império Romano e tornou-se a religido oficial do Estado, € que o cristianismo
passa a ser a religido do império com uma perspectiva absolutista. Nesse ponto, 0
cristianismo reivindica para si a prerrogativa de ser a Gnica religido verdadeira.®® A
partir do século XVII comecaram a surgir estudos sobre as diversas religides no

mundo. O termo “religiao” passou a designar os diversos sistemas de crencas no

*® PANNENBERG, Wolfhart. Teologia sistematica. Santo André: Academia Cristd; Sdo Paulo:

Paulus, 2009. p. 178.
% WILGES, 1994, p. 15.
® MESLIN, 1992, p. 24.
. MESLIN, 1992, p. 25.
%2 Meslin se refere ao texto de Atos 42-27, p. 25.
® MESLIN, 1992, p. 25.
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mundo. Isso fez com que a reflexdo sobre a experiéncia religiosa se ampliasse, e,
nao ficasse restrita somente ao cristianismo ocidental europeu. Por volta do século
XIX, a religido deixa de ser expressdo de piedade para tornar-se, por meio da
filosofia e das ciéncias sociais nascentes, uma faceta do espirito cultural do homem

moderno, ao lado das artes, politica e outros campos do conhecimento.

O desdobramento desse processo histérico, € que a partir dai, a visdo sobre
a religido deixou de ser uniforme, pois, muitas culturas ndo possuem em sua lingua
termo equivalente ao latino religio. De maneira que, no seu uso mais comum, a
palavra “religido” passa a expressar um codigo de conduta, de normas e costumes

referentes as coisas sagradas.

Em sua interpretacdo acerca da experiéncia religiosa, Alves afirma que a
religido € um fendmeno em que predomina a linguagem simbdélica, uma linguagem
gue expressa o esforgco humano para pensar toda a realidade a partir da exigéncia
de que a vida faca sentido. Uma vez, que a cultura € incapaz de responder as
guestdes ultimas e elevadas da vida, a religido serve a este propdsito transcendente.
Eliade sublinha a diferenca que marca dois tipos de comportamento relacionados a
“morada humana”: “tradicional (religioso) e profano.®® Embora, no processo de
desenvolvimento da sociedade tenha ocorrido mudanca significativa em relacao a
sociedade pré-moderna, que era fundamentalmente regida por principios
transcendentes e metafisicos (por exemplo, ‘deuses’, ‘entidades sobrenaturais’ e
‘sagradas’), com o advento da modernidade as sociedade passou a ser regida pela
tecnicidade industriais e cientificas. Eliade menciona essa mudanca e a denomina
de “dessacralizacdo da morada humana”.®® Dessa forma, para a sociedade
moderna, ndo h& mais necessidade de Deus para responder as questdes
existenciais e explicar a realidade. A experiéncia religiosa era essencial nas
sociedades “sagradas”. Mas, para o mundo moderno com sua tecnologia e ciéncia, a

relagdo com o “sagrado”, e a experiéncia religiosa é vista sob forte suspeita.

Entretanto, a despeito da chamada “dessacralizagdo da morada humana”, é

fato, que a ciéncia e a tecnologia, apesar dos seus esforcos, ndo conseguem

® ELIADE, Mircea. O sagrado e o profano. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1992. p. 48.

® Com essa expressdo “dessacralizacdo da morada humana”, Eliade deseja enfatizar que o
sagrado, o divino ndo mais regulam a sociedade. N&o quer dizer que as crencas em forcas, e em
seres superiores e sobrenaturais deixaram de existir, mas que estas agora ndo sdo o centro
referencial das sociedades, especialmente na Europa, onde as sociedades experimentaram
grandemente os efeitos da modernidade. ELIADE, 1992, p. 49.
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apontar o sentido pleno da vida. Pela propria natureza das coisas, por conta da
abordagem conceitual e exata que lhe € necessaria, a ciéncia falha em transpor o
homem do mundo fisico para o metafisico. Essa transposicdo se da por meio da
experiéncia religiosa, cuja linguagem é expressa através dos simbolos. Os simbolos
servem para traduzir as experiéncias mais profundas da vida, que ndo podem ser
expressas de outro modo, sendo através da linguagem simbdlica. Por isso,
permanece o paradoxo de uma sociedade altamente cientifica e tecnoldgica, mas

também, muito ligada as questdes sobrenaturais.

A linguagem religiosa sempre tera significancia entre as sociedades
modernas, pois, é a linguagem religiosa que conduz o ser humano ao sagrado, para
uma realidade além dessa realidade palpavel, transitéria, provisoria pertencentes
aos limites da condicdo humana. Essa realidade sagrada, para os cristaos, € Deus.
Por ser profundamente simbdlica a experiéncia e a manifestacdo religiosa tem o
poder de “sacralizar” as esferas “profanas” da vida, transformando-as em simbolos
gue abrem portas de relacionamento com o sagrado, ou seja, a uma nova realidade
gue vai além das possibilidades humanas corriqueiras e que ndo pode ser captada
diretamente pelos sentidos humanos. Alves, deixa isso muito claro ao falar do rito da
ceia praticado pelos cristaos:

O péo, como qualquer pdo, e o vinho, como qualquer vinho, poderiam ser
usados numa refei¢cdo ou orgia: materiais profanos, inteiramente: Deles ndo
sobe nenhum odor sagrado. Mas quando as palavras sédo pronunciadas -
“Este é meu corpo, este € 0 meu sangue [...]” - 0s objetos visiveis adquirem
uma dimensdo nova, passam a ser sinais de realidades invisiveis [...] Isso
ndo capacitard os homens a arar o solo, gerar filhos ou mover maquinas. Os
simbolos ndo possuem tal tipo de eficacia; eles respondem a outro tipo de
necessidade, tdo poderosa quanto o sexo e a fome: a necessidade de viver
num mundo que faca sentido.®®

Nesta citagdo percebe-se que os simbolos sdo realidades concretas (0 pédo e
o vinho), mas ndo sao meros objetos (no caso, tomar o pao e o vinho somente como
produtos alimenticios). O pao e o vinho, para o individuo religioso, fazem pensar e
se relacionar com uma realidade “invisivel’, que ndo pode ser captada diretamente
pelos sentidos humanos. Para o crente, o pao e o vinho tornam-se simbolo do corpo

e do sangue de Jesus Cristo, que remontam seu sofrimento concreto e sua entrega

plena para cumprir o plano de Deus. Essas realidades (sofrimento de Cristo, seu

% ALVES, 1999, p. 27ss.
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sangue e seu corpo) estdo acima da capacidade dos sentidos humanos captarem
literalmente. Nao obstante, esses objetos produzem novos sentidos para a vida.

1.5 Areligido e sua fungao teologica

Existe uma relacdo muito proxima entre a teologia e a religido — uma relagéo
necessaria. Segundo Langston, ndo existiria teologia se ndo houvesse religido. A
religifio é a vida humana nas suas relacdes mais elevadas com o seu Criador. E a
vida em Deus, o Ser Supremo, o Poder que o criou, com Quem o ser humano
mantém e deseja ter comunhdo. Conhecer esse Deus é ter vida eterna. A religido é
sempre uma relagcdo entre a criatura humana dependente com o Seu Criador
autossuficiente. A religido ndo € meramente um corpo de doutrinas. Defini-la como
um corpo de doutrinas € confundi-la com a teologia. A religido é vida, e teologia é

doutrina. A religido precede a teologia.®’

A prépria constituicdo do homem esta fundadana religido. Pois, o ser
humano € um ser essencialmente religioso. O poeta sacro revelou esta verdade
quando escreveu: “Assim como o cervo brama pelas correntes das aguas, assim

brama a minha alma por Ti, 6 Deus”.®®

A prova mais clara da natureza religiosa do ser humano, € o fato de que
alguém jamais encontrou uma tribo sequer, por mais selvagem que pudesse ser,
gue fosse absolutamente destituida de qualquer culto ou ideia religiosa. A religido é
tdo natural quanto a fome, a sede, a saudade, etc. A histéria universal mostra que
ndo ha um anico povo sem religido. Nem mesmo, 0s mais primitvos dos povos,
fazem excecdo a essa regra; pelo contrario, quanto mais ignorantes e primitivos,
sdo, em geral, os mais religiosos. Isso serve para demonstrar e provar que, quando
o individuo chega a sondar a alma, encontrara nela a necessidade de religido, de
uma relagcdo com o Ser Supremo — Deus. O coracdo humano é como um altar onde
arde o fogo sagrado da religido. O fato da religido ser natural ao ser humano, faz

dela um fenémeno universal.®®

A religido pode ser identificada com a fé, ou pode ser contraposta a fé. Nela

pode-se ver uma atitude de reverente submisséo a Deus; ou pode-se ver um esfor¢o

" LANGSTON, A. B. Esboco de teologia sistematica. Rio de Janeiro: JUERP, 1999. p. 10.
8 SALMOS 42:1. In: LANGSTON, 1999, p. 11.
® | ANGSTON, 1999, p. 11.
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mégico para manipular as forgas divinas. Visto que a religido tem a sua sede na
parte invisivel e espiritual do ser humano, isto €, no seu coragdo, ela ira abranger
todo o ser humano; influenciard em todas as atividades, dirigirA o ser humano em

tudo o que ele &, e em tudo o que ele faz.”

A religido ndo deve ser confundida com as suas manifestacées. Ja foi
demonstrado anteriormente, que como religido, o cristianismo também apresenta 0s
aspectos fundamentais da experiéncia e do discurso religiosos, bem como se
expressa por meio dos seus simbolos numa linguagem. Contudo, isso nédo € a
esséncia — sdo apenas manifestacdes do espirito religioso. Segundo Langston, a
religido é verdadeira na medida em que possui e realiza a ideia da personalidade de
Deus e de Suas relacbes com o ser humano. Desde os tempos remotos, todos os
povos entenderam a importancia deste principio, pois fizeram grandes esforcos para
descobrirem a verdadeira ideia da personalidade de Deus e das suas relagbes com

o mundo.”*

As religides, portanto, ndo sado “contos do vigario”, antes, representam o
esforco extraordinario do ser humano para apossar-se da verdade. Nao ha nenhuma
religifdio que se apodere de um povo fundada simplesmente no embuste de um
impostor. Langston afirma que “ha sempre algo de verdade em todas as religides”. 2
Todas elas tem alguma ideia a respeito de Deus e nocao de suas relacdes com o
mundo, embora, nenhuma delas tenha alcancado a verdadeira ideia da
personalidade de Deus e das suas relacdes com o mundo. Dessa forma, todas as
religides sado imperfeitas e tém enganado o0s seus seguidores, apresentando-lhes a
verdade misturada com o erro. Contudo, Langston ressalta que o cristianismo pode
“arrogar-se o titulo de verdadeira religizo”,”® visto que ele proclama a verdade acerca
de Deus, e coloca o ser humano numa perfeita relacdo com o seu proximo e com 0

préprio Deus.

1.5.1 A relacao entre a teologia e religido

O conceito de religido se tornou a base da sistematizacdo teoldgica

evangeélica recente, a partir da doutrina da inspiragéo verbal da Biblia como Palavra

© LANGSTON, 1999, p. 12.
" LANGSTON, 1999, p. 13.
2 LANGSTON, 1999, p. 14.
® LANGSTON, 1999, p. 14.
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de Deus. De & para ca o conceito de religido tem sido usado de maneira genérica
para designar o objeto da teologia.”* Na verdade, a teologia estuda aquilo que de
fato € a religido. Se por uma lado a religido é a vida em Deus, vida em gque esta
envolvida ativamente o intelecto, a vontade e as afeicbes, por outro, a religido
envolve o ser humano em todo o seu ser, e os fatos das suas experiéncias com
Deus, no decorrer da vida, constituem a sua teologia.” Sendo a criatura humana um
ser pensante que reflete, que pensa sobre as suas experiéncias, a teologia €,

portanto, coisa necessaria e natural ao ser religioso.

A menos que deixe de pensar nas nas experiéncias mais elevadas de sua
existéncia, oser humano nao pode deixar de ter uma teologia. No livro de Génesis,
encontra-se a narrativa de uma das magnificas experiéncias de Abrado com Deus,
experiéncia que ensinou a Abrado aprender uma preciosa verdade, que talvez, ele
tenha ignorado até ent&o. Ele aprendeu que Deus é um Deus provedor. “O Senhor
provera”, como diz a Biblia. O que Abrado aprendeu com essa experiéncia tornou-se

parte de sua teologia.”®

Os salmos séo outra por¢cado das Escrituras que estdo cheios do registro de
experiéncias semelhantes & de Abrado e também das reflexbes de seus autores
sobre essas experiéncias. E na experiéncia que o individuo aprende melhor e mais
facilmente. Portanto, a teologia compde-se, entdo, em parte, das reflexdes do

individuo em torno das suas experiéncias com Deus:

O SENHOR é o meu pastor; nada me faltara. Ele me faz deitar em pastos
verdejantes; guia-me para as aguas tranquilas.Renova a minha alma; guia-
me pelas veredas da justica por amor do seu nome. Quando eu tiver de
andar pelo vale da sombra da morte, ndo temerei mal algum, porque tu
estas comigo; tua vara e teu cajado me tranquilizam.Preparas para mim
uma mesa diante dos meus inimigos; unges a minha cabeca com dleo, o
meu cdlice transborda.Bondade e misericérdia certamente me seguirdo
todos os dias da minha vida, e habitarei na casa do SENHOR para todo o
sempre.”’

Essa foi uma experiéncia extraordinaria que Davi teve com o Seu Deus, que

se tornou o conteudo de sua bela teologial

* PANNENBERG, 2009, p. 175.

> LANGSTON, 1999, p. 14.

® GENESIS 22:12-14. In: LANGSTON, 1999, p. 14.

" SALMO 23. In: A BIBLIA sagrada. Traducgédo de Joao Ferreira de Almeida. ed. séc. 21. Sdo Paulo:
Vida Nova, 2013. p. 499.
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Entretanto, Deus € muito maior do que os seres humanos sédo capazes de
conceber por meio de uma experiéncia. Por isso, faz parte da teologia a revelagao
divina. Se a teologia ficasse limitada somente aquilo que as pessoas podem
experimentar de Deus, sem davida seria ela muito deficiente. Porém, baseando-se
nas experiéncias da revelacdo divina, sera possivel chegar a um conhecimento

muito mais elevado deste assunto:

A teologia é, entdo, um estudo acerca de Deus, baseado na experiéncia do
homem com Deus e na revelagdo divina. Trata-se, na teologia, ndo s6 da
Pessoa de Deus, mas também das suas rela¢gdes com o universo. Vé-se
logo que é estudo vastissimo, abrangendo, de certa maneira, tudo quanto
existe, porque todas as coisas se relacionam com Deus.”

E importante, levar em conta que o ser humano caracteriza-se, pela
modificacdo, pela experiéncia, pela construgdo, enfim, pela busca de uma vida
melhor. Ele deseja satisfazer sua ansia de incompletude. Atingir a perfeicdo. Tudo
isso faz parte da cultura. E cada vez que o homem melhora ou modifica 0 mundo
ocorre um processo de mudanca da cultura. Nesse mesmo processo esta implicita a
compreensao do sagrado, que vai modificando e sendo construido na reorganizacao
e modificacdo da sociedade. Também deve-se ressaltar a essa altura que o aspecto
religioso molda a cosmoviséo e a cultura de um povo, e ao mesmo tempo, serve de
ponte para descrever os significados e os valores que sustentam as diversas

religibes que fazem parte do cenario religioso um povo.

Dessa forma, a teologia ndo é estatica. Ela é também um processo que
acompanha e influencia a experiéncia religiosa e a transformacao da cultura. Isso
ocorre porque embora em toda a Biblia encontra-se o evangelho, este encontra-se
impregnado pela cultura dos tempos biblicos. Por isso, nenhuma afirmacéo teoldgica
deve ser aceita a parte das considerac¢des culturais. Agora, uma vez que 0 proposito
principal do evangelho é dar testemunho de Cristo e da Sua obra consumada na
cruz, para redencdo do ser humano, qualquer formulacdo teoldgica deve ser
avaliada pela propria Biblia, que esta acima de todas das culturas e de quaisquer

formulacdes teologicas.

® LANGSTON, 1999, p. 15.



2 COMPOSICAO ETNICO CULTURAL E RELIGIOSA DA CIDADE DE LAGUNA

Laguna, na classificacdo de sua urbanidade’® é considerada uma cidade
histérica. Na verdade, a cidade respira histéria,®° construida e mantida por meio da
tradicdo e de simbolos sacralizados e mitificados, que forjam uma identidade
peculiar, presente nos valores contidos nessa tradicdo. Esses valores, é que
determinam a dindmica da vida. Assim sendo, falar da cultura de Laguna é olhar
para a sua historia passada, mas, ainda assim tdo presente, como afirma o poder

publico local.®

A cidade de Laguna foi edificada as margens da Lagoa de Santo Ant6nio

dos Anjos. Galvao oferece uma descri¢do geogréafica do ano de 1869:

O municipio de Laguna, estende-se desde 28° até 29°, 30° de latitude, entre
o lugar denominado Barranceiras, onde extrema com o municipio de Sao
José e o Rio de Mampituba, que serve de divisa as provincias de Santa
Catharina e Sao Pedro do Sul, e é limitado a Leste pelo Oceano Atlantico e
ao Oeste pelo Rio de Capivry até a sanga denominada dos Pregos,
seguindo d’ahi a procurar o da Madre e entrando pelo Sangdo vai a
Urussanga em cujas vertentes estd a Serra Maritima, que o separa do
municipio de Lages. Compde-se das freguesias de Santo Antonio dos Anjos
(cidade), Sant’Anna do Merim Sant’Anna de Villa-Nova, Sdo Jodo, Baptista
de Imaruhy, Senhor do Bom Jesus do Socorro da Pescaria Brava, e Nossa
Senhora Mai dos Homens do Ararangud. A cidade esta situada na margem
oriental da Laguna, que Ihe da o nome, as freguezias do Merim e Imaruhy
na mesma face das lagoas destes nomes, a da Pescaria Brava ha do Oeste
desta Ultima, a da Villa-Nova na beira do Oceano, a uma légua ao Sul da
enseada da Imbituba, e a do Ararangua na margem direita do rio deste
nome e a trés léguas da sua foz.*

Na sua origem, recebeu os nomes de Porto dos Patos, Laguna dos Patos ou
Lagoa dos Patos.®®* N&o se sabe ao certo a data precisa da fundacéo de Laguna. Os
historiadores divergem entre os anos de 1653, 1675, 1676, 1680 e 1684.%*

" BITENCOURT, Jodo Batista. Clio positivada — a artesania da cidade histérica de Laguna. 1997.

213 f. Dissertacédo (Mestrado) - Programa de Pds-Graduacdo em Histéria do Centro de Filosofia e
Ciéncias Humanas da Universidade Federal de Santa Catarina, Floriandpolis, 1997. p. 26.
OLIVEIRA, Laércio Vitorino de Jesus. Memdrias e experiéncias: aspectos culturais irrenunciaveis
de comunidades do entorno da Laguna — 2000 a 2011. Dissertacdo (Mestrado) — Programa de
Pés-Graduacdo em Educacao da Universidade Federal de Santa Catarina, Florianépolis, 2011. p.
279.

8. BITENCOURT, 1997, p. 49.

8 GALVAO, Manoel do Nascimento da Fonseca. Notas geograficas e histdricas sobre Laguna desde
sua fundacao até 1750. Desterro: Tipografia de J. J. Lopes, Rua Trindade, n°® 2. 1881. p. 11.

DALL ALBA, Jodo Leonir. Laguna antes de 1880. [S.l.: s.n.].p. 13. Segundo esse autor, 0 nome de
Lagoa dos Patos era uma referéncia aos indios Patos (indios Carijos da regido), chamados assim
pelos vicentistas.
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Conforme Piazza, é mais provavel que a fundacdo da cidade de Laguna,
tenha se dado pelos idos de 1684. Contudo, € certo que Domingos de Brito Peixoto,
abastado senhor de Sao Vicente,tenha sido o fundador de Laguna. Em 1682, a
pedido do Rei de Portugal, ele aceitou a incumbéncia de fundar um povoado no
extremo sul de Santa Catarina, e, a partir dali, conquistar a regido do Rio Grande
que estava sob a ameaca de dominio da Espanha. E assim, Domingos de Brito
Peixoto, chefe de uma influente familia de Sao Vicente, organizou a expedicdo que
era composta de seus dois filhos, Francisco de Brito Peixoto e Sebastido de Brito
Guerra, homens armados, escravos, e um padre franciscano. Devido aos constantes
fracassos das expedi¢cbes maritimas, Domingos de Brito Peixoto organizou duas
operac0es, dividindo seu pessoal em dois grupos, distribuidos em duas operacoes:
uma pelo mar e outra por terra. Essa operacdo foi bem sucedida, e durou quatro

meses.%°

Pouco tempo depois da fundacdo e organizacdo da Vila de Santo Antbnio
dos Anjos da Laguna, Francisco de Brito Peixoto retornou para Sao Vicente. O outro
filho de Domingos de Brito Peixoto, Sebastido de Brito Guerra foi morto por
indigenas quando explorava as terras de Vacarias ou os campos de Curitiba. Nessa
ocasido, ja havia assisténcia religiosa e a presenca de cinquenta casais brancos,
fazendo de Laguna o principal entreposto da costa de Santa Catarina. Em 1715,
Francisco de Brito Peixoto, encarregado pela Coroa Portuguesa, retorna a vila
fundada por seu pai, afim de organizar duas expedi¢cdes para abrir caminho para a

conquista do Rio Grande de S&o Pedro, e descer até Buenos Aires.®

Em 1720, com a criacdo do pelourinho,®” é que o povoado da Lagoa dos
Patos recebeu oficialmente o titulo de Vila de Santo Ant6nio dos Anjos da Laguna,®®

conforme descreve Piazza:

84

o ULYSSEA, Saul. Coisas velhas. Florianopolis: Imprensa Oficial, 1946. p. 84.

ARNS, Alice Bertoli. Laguna, uma esquecida epopeia de franciscanos e bandeirantes, e a histéria
de uma velha igreja. Curitiba: Composto e impresso nas oficinas gréaficas da Imprimex Ltda. 1975.
% MARKUN, Paulo. Anita Garibaldi: uma heroina brasileira. 3. ed. Sdo Paulo: SENAC, 1999. p. 57.

87 Pelourinho era como o Poder Judiciario atual, e, um sinal de dominio do Império Portugués.

8 Muita conjectura tem sido feita a respeito do nome “Santo Anténio dos Anjos”. Marega, em seu
trabalho “Referéncias sobre a Histéria de Laguna”, explica o porqué de Santo Antdnio de Padua
ou de Lisboa receber na Laguna o nome de Santo Antbnio dos Anjos. Segundo ele, a data
provavel da chegada de Domingos de Brito Peixoto em Laguna seria 02 de outubro — dia dos
Anjos. Domingos de Brito teria dedicado o povoado ao Santo de devocéo, Santo Anténio, do santo
do dia, nesse caso, dos Anjos. Esse material esta disponivel na Biblioteca Municipal de Laguna.
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Efetivamente, a 20 de janeiro de 1720, o ouvidor Rafael Pires Pardinho, em
correicdo pelas vilas do Brasil meridional, atribuiu a povoagdo de Santo
Antbnio dos Anjos da Laguna o predicamento de vila e, como tal se lhe

ergueu, evidentemente, o pelourinho.®
De acordo com Alice Bertoli, no ano de 1720, o povoado de Santo Antonio
da Laguna possuia quarenta e duas casas, aproximadamente trezentas pessoas,
sem contar 0s escravos e aventureiros. Havia uma relacdo comercial consideravel
com Santos e 0 Rio de Janeiro. Na area religiosa, havia sacerdotes que davam
assisténcia espiritual ao povo, dentre os quais pode ser citado o franciscano Frei

Francisco da Encarnacéo.*

Dessa forma, Portugal demonstrava o seu dominio sobre as povoacodes
litorAneas da Provincia de Santa Catarina, dando-lhes uma estrutura politica que era
composta do pelourinho, do senado da camara e da representacdo da coletividade

local.

2.1 Particularidades referentes a formacédo do povo lagunense

E importante salientar que antes mesmo de Domingos de Brito Peixoto haver
chegado em Laguna, outros exploradores ja haviam passado pela regido. J4 havia
também moradores nativos no povoado de Santo Antdnio dos Anjos. Santos afirma
gue antes das primeiras tentativas de colonizagédo da regido, “[...] os escravos indios
e negros estavam presentes [...]".%* Sobre isso, o historiador Ulysséa reporta a cerca
de dois padres jesuitas que vieram devolver 70 indios aprisionados por um capitao
de navio ao cacique Taiaranha, obrigado pelas autoridades a serem devolvidos a

sua terra nativa.%?

Alguns dados historicos comprovam que Laguna ja era habitada por duas

nacdes indigenas, antes mesmo dos chamados colonizadores chegarem a regido:

Pelos conhecimentos atuais da etnologia, sabemos que aquelas duas
nacdes era, de um lado, os carijés, pertencentes a raca tupi-guarani,

PIAZZA, Walter Fernando. Santa Catarina: sua histéria. Floriandpolis: UFSC; Lunardelli, 1983. p.
116.

% ARNS, 1975.

%L SANTOS, Silvio Coelho dos. Nova histéria de Santa Catarina. Floriandpolis, 1974. p. 64.

% ULYSSEA, 1946, p. 84.
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ocupando o litoral e mais para o integi30r, os Caingang ou Gé&, que habitavam
as encostas do planalto catarinense.

2.1.1 Os habitantes pré-historicos e os indigenas

Segundo Cadorin, j& no periodo da pré-histéria habitava em Laguna uma
populacdo de aproximadamente 2.000 sambaquieiros.®* Porém, em data mais
recente por volta do ano de 1500 d.C., Laguna era habitada pelos indios Ges,
Guarani e Carijos. Embora, ndo haja registros a cerca do nimero desses habitantes
nativos do periodo final dos sambaquis até a chegada dos europeus, ha relatos dos
jesuitas espanhodis e portugueses de que havia um numero consideravel de
indigenas nessa regido. Ha registros histéricos, de que os indios patos, conforme
alguns historiadores denominam, foi o nome dado aos habitantes nativos
encontrados pelos primeiros conquistadores. Alguns historiadores acreditam que era
uma grande tribo, com gente espalhada desde o Rio Biguacu (considerado Rio dos
Patos), até a Lagoa do Rio Grande, no Rio Grande do Sul. Entretanto, havia quem
denominava esses habitantes de Carijés, povos que habitam o interior e proximo a

serra do mar.®®

Esses indios Carijos eram um povo pacifico e receptivo. Ajudavam
sobreviventes de naufragios e abasteciam o0s navios de suprimentos e, em troca,
recebiam anzdis e artefatos. Eles moravam em cabanas de palha e viviam da caca e
pesca, mas também, cultivava mandioca (da qual extraiam a farinha e a bebida
alcodlica), algodao, abdéboras e inhame. Além disso, a abundancia de caca e pesca
favoreceu o sedentarismo dessas tribos carijos. Eram habeis artistas e produziam

vasos de barro cozido e, construiam grandes urnas de barro em que eram

% ROHR, Jodo Alfredo. Santo Antdnio dos Anjos da Laguna: seus valores histéricos e humanos.

Floriandpolis: IOESC — Imprensa Oficial do Estado de Santa Catarina S.A., 1976. p. 26.

Sao chamados de sambaquis, os habitantes primitivos de Laguna. Conformepaleantropdlogos,
antropélogos e arquedlogos, foram os primeiros humanos a ocuparem a Regido Sul do Brasil.
Segundo esses cientistas, esses seres primitivoss teriam migrado da Asia, penetrando no norte da
América do Norte, no final da Ultima glaciacao e descido através de sucessivas levas até o Sul da
América. Entretanto, hd quem argumente que os primeiros homens chegaram a América do Sul
através da bacia do Rio Uruguai, vindos apds movimentos sismicos que teriam ocorrido ha cerca
de 12 mil anos. Uma terceira teoria afirma que vieram da Austrdlia, via llhas da Polinésia,
navegando em jangadas, na rota oeste para leste, pelo Oceano Pacifico, aportando no Peru.
Porém, o que importa para o presente é que, ao que tudo indica, foram estes ocupantes iniciais
que deram origem aos homens que ha cerca de 6 mil anos nos legaram os sambaquis,
gigantescos vestigios de suas presencas e testemunhas enigmaticas desta quase desconhecida
civilizagdo. CADORIN, Adilcio; CADORIN, Lucas. Laguna terra mater dos sambaquis a republica
catarinense: cronologia histérica. Blumenau, SC: Nova Letra, 2013. p. 3.

*® GALVAO, 1881.
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sepultados os seus mortos. Ndo possuiam nenhum trago marcante em sua
fisionomia que os distinguisse do grande grupo tupi. Era um povo alegre que
gostava de dancas, e se ornamentava com penas e colares de dentes. Esse povo,
foi quase exterminado pelos constantes ataques dos exploradores que escravizaram
a maioria deles. Assim, eles se tornaram arredios e ferozes inimigos dos

exploradores brancos.®

2.2 Os diversos povos imigrantes

Além dos chamados indios Carijés, nativos que habitavam na regido, alguns
historiadores afirmam, que havia residido em Laguna varios naufragos, traficantes
de escravos indios e padres missionarios.’” Em 1818, Laguna j& contava com uma
populacdo de 4.598 habitantes, superior a populacdo de Desterro (atual cidade de
Florianépolis), com 4.336 habitantes.”® Em 1880, havia um nimero consideravel de
escravos africanos, sendo alguns ja idosos, que se uniram aos nativos e mulatos,
produzindo novas expressdes culturais.®® Nessa época de 1880, Laguna também
recebia muitos imigrantes com destino as colénias do interior. A grande maioria era

de italianos e alemées, mas haviam também dinamarqueses, russos e letos.®

De acordo com Cadorin, ha registros historicos de que muitos outros grupos
chegaram a Vila da Laguna, tais como os castelhanos que vieram de Buenos Aires,
de Santa Fé e até de terras espanholas localizadas ao oeste. Alguns grupos vinham
com o intuito de negociar suas tropas e gado bovino, outros, apenas com o ideal

101

lagunista'® de explorar as riquezas da regido e ali se estabelecer.®?

% DALL ALBA, p. 13. E possivel, que hoje os indios Carijés ou Patos sejam os Xoklengs ou

Botocudos, habitantes nbmades da Mata Atlantica.

CADORIN, Adilcio. Tordesilhas: muito mais que um tratado. Tubardo, SC.: ReuterEd., 2004. p.

150,159. Para uma exposicdo mais detalhada a respeito dos primeiros povoadores do litoral de

Santa Catarina leia o capitulo 3 da primeira parte da obra de Piazza intitulada de “A Colonizagao

de Santa Catarina” que consta na bibliografia deste trabalho.

% MARKUN, 1999, p. 64.

% ULYSSEA, 1943, p. 72. Esses escravos africanos eram chamados de Pretos da Costa, que junto
com o0s nativos e mulatos executavam dangas africanas.

190 YLYSSEA, 1943, p. 81.

191 O termo “lagunista” se tornou o adjetivo para aquele habitante que, ndo sendo natural da cidade,
decide adotar Laguna como sua cidade natal e do coracdo (Nota do autor).

192 CADORIN, 2004, p. 159.
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2.2.1 Os imigrantes agorianos

O Arquipélago dos Acores € formado por um conglomerado de nove ilhas do
Atlantico Norte: llha de Santa Maria, com extensao territorial de 130 kmz?; Ilha de S&o
Miguel, com extenséo territorial de 744 km?; Ilha Terceira (inicialmente chamada de
Jesus Cristo) — com extensao territorial de 476 km?; llha de Sado Jorge com extenséo
territorial de 180 kmz; Ilha Graciosa, com extenséo territorial de 72 kmz; Ilha Faial,
com extensao territorial de 166 kmz?; llha de Pico (a principio chamada de S&o Luis) -
com extensao territorial de 460 km?; llha das Flores (no comego conhecida como llha
de S&o Tomas) - com extensdo territorial de 148 km? e llha do Corvo (de inicio

chamada de llha de Santa Iria) - com extensdo territorial de 12 km2.

Esse arquipélago foi descoberto por volta de 1432 pelos exploradores
Gongalo Zarco e Tristdo Vaz Teixeira, sendo logo divididas em ilhas donatarias e
ocupadas pelos portugueses. Essas ilhas sempre foram atingidas com abalos
sismicos, tanto terremotos quanto maremotos. Esse fato motivou o povo dessas
ilhas a sair em direcdo ao Brasil. Além disso, outros fatores, como o fraco
desenvolvimento econdmico, o excesso populacional aliado a escassez de alimento,
bem como motivacbes psicolégicas contribuiram para o éxodo do povo acgoriano

para o Brasil.

Os acorianos desempenharam um papel importantissimo na colonizacdo da
regido. Segundo a Professora Massih, em 1597 chegaram na regido os padres
Agostinho de Matos e Custédio Pires. Em 1605, chegaram os padres Jodo Lobato e
Joaquim Rodrigues, com propdsitos catequistas. Em 1749, varios casais a mando de
D. Jodo V se estabeleceram na regido norte de Laguna. Em 1749, chegaram novos
acorianos que “vieram transfundir novo contingente de sangue branco na massa da

populagao”.}%®

A saga agoriana, como denomina Piazza, tem como motivacdo, além dos
problemas sociais e econémicos do Arquipélago, motivagdes politicas por parte da
Coroa Portuguesa. Esta, opondo-se a politica da Espanha na América do Sul,

engajou-se num programa de expansao geopolitica de grandes repercussdes. A

19 MASSIH, Adalbi A. Fatos fontes vultos histéricos de Laguna. Laguna: Colégio Stella Maris,

Biblioteca Irm& Paula, 2003. p. 43.
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rivalidade entre Portugal e Espanha n&o terminou com o Tratado de Tordesilhas.*®
Segundo Markun, o Tratado de Tordesilhas ndo era um documento ideal, pois, ele
ndo demarcava os limites da terra de forma precisa. Dai, a Coroa Portuguesa

passou a adotar o principio de uti possidetis, isto €, possui a terra quem a utiliza.®

Com o objetivo de solidificar o seu dominio, ja por volta de 1735, Portugal
determinou que em cada navio que partisse das llhas Acores para o Brasil fossem
embarcados cinco casais (familias) para Illha de Santa Catarina e Rio Grande de

Séo Pedro. Piazza descreve a transacéo do seguinte modo:

E, nesse sentido, o Governador da “Capitania da Ilha de Santa Catarina”,
José da Silva Paes, em carta, de 23 de agosto de 1742, enderecgara ao Rei
sugestdes sobre o “aumento da povoacgao“ da Ilha. Em resposta a carta de
Silva Paes escrevia-lhe o Secretario do Rei, Manoel Antonio de Azevedo
Coutinho, a 28 de maio de 1744: “Sobre a falta que V.M. (Silva Paes)
também representa haver de gente assim na dita Ilha (de Santa Catarina),
como no rio de S. Pedro, se procurara dar algua providéncia, pois hé
inegéavel o discurso que V.M. faz de que néo bastéo Fortificagdo sem haver
gente que as guarne¢a, e juntamente povoe, e cultive as
terras;principalmente quando aquellas pela sua natural fertilidade podem
sustentar os mesmos presidios, sem dependéncia da grande despeza que

fazem actualmente”.**®

Portanto, havia interesse de ambas as partes nessa migracdo, tanto da
Coroa Portuguesa quanto do povo acoriano e madeirense. Por parte dos agorianos
houve um pedido ao Rei para sairem para o Brasil. Essa solicitacdo teve apoio do
Conselho Ultramarino,’®’ de 01 de agosto de 1748. E assim, foi enviado uma

primeira leva de acorianos para o Para, Maranhdo e Santa Catarina.

As autoridades agorianas tomaram providéncia para o procedimento de
alistamento para as pessoas das llhas que queriam embarcar para o Brasil. Cerca
de 8.000 pessoas se alistaram para a viagem. Entretanto, para a realizacdo desse

empreendimento era necessario uma logistica de custos elevados, o que levou o Rei

1% O Tratado de Tordesilhas foi um documento que tinha como objetivo definir, através da linha do

meridiano, as terras pertencentes a Portugal e Espanha na América do Sul. Foi ratificado
solenemente em 02 de julho 1494, na cidade de Arevalo, na Espanha, pelos reis espanhdis
Fernando Il e I1zabel, e confirmado pelo rei de Portugal na cidade de Setubal em Portugal, no dia
05 de setembro de 1494. CADORIN, 2004, p. 39.

1% MARKUN, 1999, p. 57.

1% p|aZZA, Walter Fernando. A colonizagdo de Santa Catarina. Porto Alegre: Pallotti, 1982. p. 44.

97 0 Conselho Ultramarino fora um orgdo fundado em 1642 na cidade de Lisboa, o Conselho
Ultramarino que passou a em 1643. Tinha a prerrogativa de um tribunal proprio para tratar de
assuntos concernentes a india e os novos territorios descobertos pelo Reino de Portugal.
Disponivel em: <http://www.infoescola.com/brasil-colonia/conselho-ultramarino>. Acesso em: 24
nov. 2014.
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a fazer um empréstimo com a lIgreja Catdlica Romana. Também expediu um
regimento, regulamentando as condi¢cdes de vida a bordo de cada embarcacéo.
Além desse, outro regimento foi expedido e deveria ser cumprido pelo Brigadeiro
José da Silva Paes, primeiro governante da Capitania de Santa Catarina, que tratava
a respeito de onde seriam estabelecidas as familias agorianas, o tratamento que
seria dado a elas, as terras a que teriam direito, “a forma de organizagcdo das
povoacdes, com o seu tracado urbano, a localizacdo das suas igrejas e 0 socorro
espiritual a lhes ser dado”,'® dentre outras medidas. Assim, a Coroa Portuguesa

podia ter certeza da boa execucédo das ordens reais.

Dessa forma, comecou o transporte dos primeiros acorianos e madeirenses
inscritos, que preenchiam os requisitos e desejavam encontrar um lugar que
oferecesse um futuro mais préspero para si e para sua descendéncia. Piazza narra

assim o primeiro embarque:

O primeiro embarque se fez a 06 de outubro de 1747, na “galera” “Jesus
Maria, José”, capitaneada por Luis Lopes Godelho com 38 “casais”, com
201 pessoas, sendo 155 “de regdo por cabega” (adultos), 26 de
“meyarecao” (de 7 a 12 anos) e 20 “sem ella” (re¢do), por serem de trés
anos para baixo. No dia seguinte, completou-se a lotagdo da mencionada
galera, com cinco “casais”, compreendendo 35 pessoas, a saber 31 adultos,

2 de “meyarecdo” e 2 “sem ella”.'®

Embora haja divergéncia entre os historiadores sobre o numero preciso,

»110

sabe-se que muitas outras “galeras embarcaram acorianos e madeirenses para

Santa Catarina. Também é registrado o fato de que houve muitas mortes causadas
pelo escorbuto, por “febres malignas”, por diarreias, etc., nos navios que

transportavam os acorianos. Sobre o transporte dos agorianos, Cadorin escreve:

Em 1746 iniciaram-se os alistamentos de agricultores e pescadores dispos-
tos a migrarem das ilhas acgorianas Terceira, Faial, Pico, S. Jorge, Graciosa,
Sao Miguel, Santa Maria e Flores para Santa Catarina. As familias recebiam
ajuda em dinheiro, terras, instrumentos agricolas, sementes, gado e arma
de fogo. Em 1748 aconteceu o primeiro traslado migratério. Durante 0s anos
seguintes, até 1756, foram trazidos para a Provincia de Santa Catarina
cerca de 6.000 acorianos, dos quais aproximadamente 4.500
permaneceram na faixa litoranea que compreendia do Desterro a Laguna.lll

18 pIaZZA, 1982, p. 47.

199 pIaZZA, 1982, p. 49.

110 Segundo o Dicionéario Online de Portugués, Galera era uma antiga embarcacédo longa e de baixo
bordo, movida a vela ou a remos, que servia tanto a marinha de guerra quanto a mercante.
Disponivel em:<http://www.dicio.com.br/galera/html>. Acesso em: 04 nov. 2014.

1 CADORIN, 2013, p. 261.
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Em 1749 chegam as primeiras familias agorianas em Laguna. Oriundas das
llhas dos Acores e Madeira, trouxeram na sua bagagem toda tradigdo cultural de la
para ca, dando uma caracteristica toda peculiar a cultura pré-existente. Os acorianos
introduziram novas culturas como o cultivo do trigo, do linho e do canhamo. Em 1755
esses produtos j4 eram abundantes. Passou-se entdo a produzir também o acgucar,
o amendoim, o feijdo e o café. Com o desenvolvimento da agricultura, cresceram

também os setores da pesca e comeércio de pesca seca.

No Primeiro Congresso de Historia Catarinense, realizado em 1948, evento
comemorativo do segundo centendrio da colonizacdo acoriana, Cabral, historiador e
um dos palestrantes desse evento, afirmou em seu discurso que a colonizagao
acoriana contribuiu de forma imprescindivel com a cultura de Santa Catarina. Para
ele, o colono acoriano foi o principal fator do desenvolvimento histérico, politico e
social, por ter deixado como legado aos seus descendentes a cultura que recebera e
preservara da civilizagdo portuguesa. Outro historiador que enalteceu a colonizagao
acoriana, também presente e palestrante nesse congresso, foi Ruben Ulysséa, que
ressaltou a importancia dessa populacdo que imprimiu seu selo cultural através de
seus usos e costumes.™*? Conforme escreve Lucena, a cultura agoriana causou um

impacto na cultura ja existente:

A cultura acoriana modificara a situacdo preexistente, influenciando nas
maneiras de falar, no trabalho de cultivo da terra, na constru¢cdo, no
artesanato, nas festas, musicas, comemorag¢des religiosas, enfim em
diversos aspectos.™?
N&o h& duvida, de que a presenca dos acgorianos € que vai formatar uma
nova configuracdo a cultura de Laguna. Os costumes e habitos acorianos foram se

entrelacando aqueles ja existentes.

2.2.2 Outros imigrantes

Com a chegada do imigrante europeu por volta de 1850, a populacdo da
Provincia de Santa Catarina passaria por novas transformacdes econémicas, sociais

e culturais. Entre os anos de 1850 e 1872, houve um acréscimo a populacdo de

112 BITENCOURT, 1997, p. 155-156, 176.

3 L UCENA, Liliane Morfadini Fernandes de. Laguna: de ontem a hoje espacos publicos e vida
urbana. 1998. 213 f. Dissertacdo (Mestrado) — Programa de Pés-Graduagcdo em Geografia da
Universidade Federal de Santa Catarina, Florian6polis, 1998. p. 24.
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Santa Catarina de 85%. Entretanto, esses imigrante europeus se concentraram
especialmente na regido nordeste da Provincia, no Vale de Itajai e Joinville. Ainda
houve outro grande fluxo de imigrantes em 1875. Parte desses imigrantes ficaram no
norte da Provincia, e outra parte, que desembarcou nos portos de Nossa Senhora
do Desterro e de Laguna, para a partir dessas localidades, explorarem o interior da
regido sul e formar novos povoados. Assim, muitos desses imigrantes ndo ficaram
nas regides ja colonizadas pelos acorianos, o que justifica a sua parca influéncia

demogréfica e cultural nessas areas, sobretudo na Vila de Laguna.***

Entretanto, esse movimento migratério recuperou e reintegrou o sul
catarinense no cenario econdmico da Provincia, mas ndo acompanharia o0
desenvolvimento econdmico e socio cultural, que houve na regido nordeste. Mas, de
gualquer forma esse movimento contribuiu para alavancar as atividades do porto de

Laguna.'*®

2.3 Situacao econbmica e social

A populacdo primitiva, formada por indios, negros e mesticos receberam
novas influéncias. Eram o0s portugueses e paulistas, que ao tomarem conhecimento
da descoberta de novas terras propicias para criar e cultivar, e privilegiadas com
vias de navegacao, imigraram em busca de um futuro mais promissor. Até mesmo
0s espanhois, com a abertura do caminho para Montevidéu, vieram para essas

bandas com motivacdes diversas.'*®

Mas foram os imigrantes acorianos 0S que mais contribuiram na
transformacao cultural de Laguna. Estes sofreram para adaptar-se a nova forma de
vida. Acostumados em Acores com a alta fertilidade do solo, cujos terrenos de
origem vulcanica propiciavam o plantio do trigo, tiveram que adaptar-se as novas
formas de cultura compativeis com os terrenos arenosos e manguezais do litoral de

Santa Catarina.

A partir de meados do século XVIII, o Brasil reaquece suas atividades
agricolas. Aproveitando-se das novas demandas do mercado externo alavancadas

pela Revolucéo Industrial, a Coroa Portuguesa exige mais quantidade e diversidade

14 UCENA, 1998, p. 34.
115 UCENA, 1998, p. 35.
118 GALVAO, 1881, p. 38.
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de produtos e matéria-prima. Isso provoca mudancas significativas na economia de
Laguna. Muita gente comeca a deixar as regidoes interiores e se desloca para o
litoral, porque ali era o local de escoamento da producdo. Assim sendo, Laguna é
incluida nos planos de expansdo portuaria do governo, tornando-se um
“‘escoadouro” da producdo agricola e pecuaria do sul da Provincia, passando a
receber incentivos financeiros do governo para esse desenvolvimento.'’” Esse
periodo da histéria de Laguna é retratado mais tarde pelo historiador Saul Ulysséia
com certa nostalgia, como a “era de ouro” da Laguna. Lucena descreve como foi
essa fase da histéria e como o aspecto econémico influenciou as festividades

religiosas:

Durante o periodo em que a atividade portuaria foi ativa em Laguna, isto &,
por aproximadamente um século (1850-1950), a principal festa religiosa era
a de Nossa Senhora dos Navegantes, a padroeira dos marinheiros e
viajantes. Esta festa era maior que a do préprio padroeiro da cidade. As
principais festas religiosas eram a de Nossa Senhora dos Navegantes, a de

Santo Antonio e a de Corpus Christi. ™
A primeira metade do século XX foi marcada como um periodo de grande
prosperidade econOmica para Laguna. Fatores decorridos da Segunda Guerra
mundial impulsionaram o movimento do Porto da cidade. Esse desenvolvimento
econbmico contribuiu para que a cidade ascendesse econbmica, politica e

socialmente.

2.3.1 O espirito nostalgico lagunense

Essa fase de prosperidade foi retratada pelos historiadores José Johanny,
Saul Ulysséa, Oswaldo R. Cabral e Ruben Ulysséa com a era dourada de Laguna.
Bitencourt, ao fazer uma andlise das obras desses historiadores, afirma que eles,
inconscientes ou nao, fabricaram uma “tradicdo de cidade historica para Laguna’,
contribuindo assim para o retrocesso da cidade em que o passado se tornara mais

importante do que o presente.!*®

Um passado sempre presente persegue o lagunense. O problema é que
passado e presente ndo podem coexistir: um tem que sair para dar lugar ao outro.

Contudo, “se é o passado que se presentifica”, o proprio presente é colocado de

7 UCENA, 1998, p. 22.
118 | UCENA, 1998, p. 117.
119 BITENCOURT, 1997, p. 18.



44

lado, e o pior, “o passado se travesti em proposta de futuro”.*?® A razdo do passado

ter maior expressao do que o presente, € o fato deste ser inexpressivo:

Se Laguna tem um passado glorioso, que merece ser reverenciado
insistentemente, € em funcdo de seu presente ndo estar em condicbes
satisfatorias ou néo ter se realizado enquanto possibilidade de prosperidade
que no passado foi vislumbrada. Logo, o presente deixa a desejar, ndo
preenche as condi¢Bes requeridas para quem teve um passado de tamanha

importémcia.121
Nisto, percebe-se um paradoxo: a despeito do passado glorioso, o presente
ndo possui gléria nenhuma, e apesar de terem os dois (passado e presente) nao
possui nenhum. Segundo Bitencourt, esse discurso do passado glorioso de Laguna
transformou-a no presente de a “terra do ja teve”.*?> O lagunense passou a crer na
sua “condicao historica” ao afirmar que Laguna é cidade que “ja teve”. A principio
isso revela um descontentamento com o presente, mas enaltece o passado glorioso
que tudo teve.*®® Na percepcédo de Bitencourt esse discurso da “terra do ja teve” é
usado para legitimar o uso do passado glorioso e justificar a estagnacdo do

presente.

Ha uma relagdo intima entre essa construcao histérica e a meméria social. A
conduta do lagunense é modelada por um passado bem presente. Visto que o
lagunense esta defronte do passado, reverenciando-o; o futuro s6 pode ser visto
pelo retrovisor. Essa histéria de gléria produz a falsa sensacao de um passado sé de
vitorias e de afirmac¢des. Mas ha uma razao para esse tipo de conduta: o conhecer
0s eventos passados a distancia evita a participacdo nesses eventos, livrando-se
dos perigos e riscos que envolvem o momento real, e criando frequentemente na

memaria um passado harmonioso, passivo e feliz.***

Esse “passado presente” parece causar incomodo. As vezes, ele se
configura como um “fantasma” que persegue principalmente as camadas populares
gue reverenciam o passado. Pois ele é contraposto com anseios mais elevados do

povo lagunense.'®

120 BITENCOURT, 1997, p. 49.
121 BITENCOURT, 1997, p. 49.
122 BITENCOURT, 1997, p. 50.
128 BITENCOURT, 1997, p. 52.
124 BITENCOURT, 1997, p. 60.
125 BITENCOURT, 1997, p. 63.
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2.4 O catolicismo como religido predominante

Ao abordar esse tOpico sobre religido predominante em Laguna, €
importante considerar todo o pano de fundo historico da formacéo da cidade. O fato
€, que o catolicismo romano implantou sua confissdo ndo sé6 em Laguna, mas em
todo o Brasil. Ao tratar sobre o catolicismo popular no Brasil, Jorge diz que o
catolicismo foi aqui implantado sob duas vertentes. A primeira, através de uma
“‘intervencgao direta do Estado que trazia para as terras brasileiras missionarios para
a conversao de indios e fundagdo de escolas, hospitais, a criacdo de dioceses e
paréquias”.}?® A segunda vertente foi através de um processo migratério, em que 0s
colonos portugueses e espanhais, atraidos pela riqueza da nova terra, chegavam
aqui em massa e “espalhando-se pelo Brasil, em maior ou menor intensidade,

introduziu o catolicismo popular portugués”.*?’

Percebe-se que as festas religiosas mais tradicionais que acontecem na
cidade séo de origem Catdlica Romana. Nao ha registros a respeito da religido dos
primeiros habitantes nativos da regido. Mas, fica explicito que a vinda dos
colonizadores portugueses foi determinante na formagéo do gene religioso do povo
lagunense. Darcy Ribeiro, corroborando com Jorge, de forma um pouco mais
contundente, mostra como Portugal usou alguns poderes de que dispunha para
impor a “lusitanidade” no Brasil, dos quais se pode destacar a religido Catélica

Romana:

Outro coordenador poderosissimo era a Igreja catélica, com seu brago
repressivo, o Santo Oficio. Ouvindo denuncias e callunias na busca de
heresias e bestialidades, julgava, condenava, encarcerava e até queimava
vivos 0s mais ousados. Nem ai, na vastiddo desses imensos
poderios,terminava a estrutura civilizatéria que se impunha sobre o Brasil
nascente. Ela era um conglomerado interativo de entidades equivalentes em
ativa competicdo, as vezes cruentas umas contra as outras."?®

126 JORGE, 1998, p. 63.

T JORGE, 1998, p. 64.

1?8 RIBEIRO, Darcy. O povo brasileiro: a formag&o e o sentido do Brasil. 2 ed. Sdo Paulo: Companhia
das Letras, 1995. p. 38.
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Cabral informa que ja no século XVI Laguna fora visitada pelos jesuitas, que
chegaram a ter residéncia fixa junto com as aldeias dos indios patos.'”® Esse
elemento da “evangelizagdo” na colonizagao, estabeleceu os fundamentos para a
nova matriz religiosa do povo lagunense. No processo, aquela matriz religiosa
oriunda dos nativos teve o seu desenvolvimento interrompido, e agora, plasmada
com essa “evangelizacdo” passa a ter uma nova configuragdo. O desenvolvimento
da religiosidade do povo lagunense, inicia-se a partir dessas raizes historicas desde

o periodo colonial até os dias atuais.

2.4.1 O primeiro local de culto

O primeiro templo edificado em Laguna foi uma pequena e modesta capela,
construida de pau a pique e coberta de palhas e dedicada a Santo Anténio dos
Anjos. Sua localizacao é incerta, mas, segundo alguns historiadores, a capela ficava
a beira da lagoa que banha a cidade. Essa capela foi desmanchada em 1696,
guando foi concluida as obras da segunda capela. Esta fora construida no sopé do
morro Santo Antbnio. Era uma solida construgdo com cerca de 12 metros de
cumprimento e 6 de largura. Possuia apenas um altar onde fora colocada a imagem
de Santo Antbnio, trazida da Bahia. A outra imagem que havia no templo anterior,
fora enterrada “sob a soleira da porta do lado direito da Capela, que é hoje o altar

mor da Matriz”.**°

2.4.2 As festas representativas do catolicismo

Jorge diz que as festas sd0 uma pratica comum na religiosidade popular.**
Elas tem um importante papel social. Através das festas o grupo reforca os lacos de
solidariedade, ajustam os relacionamentos quebrados pelos conflitos, “restaura a
unido e a solidariedade do grupo”.*** Segundo Jorge, isso acontece porque as festas
séo feitas em nome dos santos. Eis ai, a razdo de tantas festas e santos. A seguir
serdo apresentadas sucintamente algumas das principais festas religiosas de

Laguna.

129 CABRAL, Osvaldo R. Santo Anténio dos Anjos da Laguna: seus valores histéricos e humanos.

Floriandpolis: IOESC — Imprensa Oficial do Estado de Santa Catarina S.A., 1976. p. 66.
10 YLYSSEA, 1946, p. 134.
31 JORGE, 1998, p. 73.
%2 JORGE, 1998, p. 73.
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2.4.2.1 Festa de Santo Antonio

Santo Antbnio nasceu em 1196, na cidade de Lisboa, Portugal. Era
descendente de uma familia francesa e aos 15 anos de idade foi estudar no
Convento dos Conegos de Santo Agostinho. Aos 25 anos foi ordenado pela ordem
de Prior recebendo o nome de Fernando, assumindo o costume de S&o Francisco
de Assis. Foi missionario na Africa e na Franca. Retornou para a Italia residindo na
cidade de Padua desde 1230, onde o povo o0 admirava pelo seu amor, devocéo e
dedicacdo ao sacerdocio. Faleceu em 1231 e foi sepultado na Igreja de Nossa
Senhora de Padua. Em 1256 foi canonizado. Sua imagem chegou em Laguna em

1696. Foi assim que o Santo se tornou padroeiro da cidade.

A Festa de Santo Antbénio é a principal festa religiosa da cidade. S6 em 1880
e nas décadas de 1930 e 1940, periodo de intensa atividade portuéria, é que a festa
de Santo Ant6nio fora sobrepujada pela festa de Navegantes. Mas ainda hoje, é a
gue mais movimenta a cidade. Razao disto, € que esse é Santo padroeiro da cidade.
Sua historia remonta a origem da cidade. Quando Domingos de Brito Peixoto
chegou na regido em 1684, trouxe em sua expedicdo um**® padre franciscano e
dedicou o novo povoado a Santo Antonio do Anjos, 0 seu santo protetor dos perigos
dos mares.'®* Foi assim que Santo Antdnio do Anjos se tornou o Santo Padroeiro da
cidade de Laguna. Dessa forma, a festa de Santo Antdnio sobrepujou a festa da

Senhora dos Navegantes.

A festa de Santo Antdnio inicia-se no dia 1° de junho e vai até o dia 13 do
mesmo més. Dia 13 é o dia do Santo. Sdo treze dias de comemoracdo e de
trezenas.™ A procisséo segue as ruas da cidade. Em seu cortejo, vai a irmandade,
os festeiros, as autoridades e o andor com o Santo. Existe uma crenca popular de
gue Santo Antbnio € o protetor dos casamentos e € comum as mocgas recorrerem ao
santo para solucionar os problemas de ordem sentimental como namoro e noivado.
Inclusive acredita-se que na casa em que o0 santo parar, em frente, durante a

prociss&o, em breve se realizard uma cerimonia de casamento.™*® A festa se encerra

133 Esse autor menciona o aspecto religioso do primeiro povoador de Laguna, que trouxe consigo um

padre para assisténcia religiosa e com fins catequistas. ULYSSEA, 1946, p.145.

%% ARNS, 1975, p. 52.

%% A trezena de Santo Antdnio corresponde aos treze dias de festa em louvor ao padroeiro de
Laguna, tal como a novena corresponde a nove dias (N. do autor).

1% ULYSSEA, 1946, p. 138-141.
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com a chegada do santo na Igreja Matriz, quando é saudado com queima de fogos

de artificio.*®’

2.4.2.2 Festa do Senhor dos Passos

O Senhor dos Passos € uma festa religiosa muito tradicional na cidade de
Laguna. Ja em 1881 podia se perceber através de comunicado, no jornal da cidade,

0 quanto os preparativos para essa festa eram aguardados com grande expectativa:

DEVOCAO DO SENHOR JESUS DOS PASSOS

Tendo-se de solenimizar este anno a Comemoragéo da Paixdo do Senhor
Bom Jesus dos Passos no dia 3 de Abril proximo futuro, com transladacao
da sagrada imagem do mesmo Senhor na véspera as 7 horas da noite, da
capela do Rosario para a Igreja Matriz e no dia missa e procissdo com 0s
costumados sessdes do “Encontro” e do “Calvario” na entrada da referida
procissdo; roga-se a todos os devotos para que espontaneamente, sem
constrangimento comparecam a esses actos de nossa Santa religido. Outro
sim, também roga-se aos habitantes das ruas por onde deve passar a
transladag&o para iluminarem a frente de seus edificios e as pessoas que
tiverem de cumprir suas promessas, hajam de fazer no acto da transladacéo
por tornar-se isso muitissimo conveniente a Devocéo. **®

A Festa de Nosso Senhor dos Passos ainda é celebrada nos dias atuais por
ocasiao da Quaresma, que acontece quinze dias antes do domingo da Pascoa. O

Hospital de Laguna, construido em 1879, fora batizado com o nome do referido

Santo prestando-lhe uma homenagem.**®

2.4.2.3 Festa da Senhora dos Navegantes

Em 1880, a festa de Nossa Senhora dos Navegantes era uma das festas
religiosas mais concorridas da cidade. Naquela época, a “era dourada” de Laguna,
rememorada pelos seus historiadores com nostalgia, afluiam pessoas de diversas
partes, inclusive muitos marinheiros que ancoravam seus navios no porto da cidade.
Esses homens dos mares, capitdes e armadores, eram pessoas extremamente
religiosas, distinguindo-se das demais pelos adornos dos seus navios e pela

originalidade dos fogos. A imagem da santa era transladada da Capela do Rosario

13" MAREGA, Antonio Carlos. Referéncias sobre a histéria da Laguna. Biblioteca Municipal de

Laguna, [s.d]. p. 14.

1% Este ¢ um texto do Jornal “A Verdade” de 20 mar. 1881, gue pode ser encontrado na Casa
Candemil, onde estéo arquivados varios documentos da cidade de Laguna.

1% MAREGA, [s.d], p. 14.
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para a Igreja Matriz, seguindo pela rua da Praia e descendo o morro pela ladeira do

lado do mar.*#°

No inicio do século XX, a Festa de Nossa Senhora dos Navegantes ainda
mantinha o seu status de festa religiosa mais concorrida da cidade.'* Ha
testemunhos de que no século XX, mais precisamente em meados desse século,
era a festa religiosa de maior expressdo da cidade de Laguna. Porém, com o
declinio do porto, tornou-se uma festa tradicional de menor repercussdo.'** Marega
ressalta que essa foi a maior festa religiosa entre os anos de 1850 a 1950, atraindo
pessoas do interior que vinham para Laguna com seus barcos ornamentados para

apresentarem o seu show pirotécnico.*®

2.4.2.4 Outras Festas Religiosas

Além dessas festas religiosas ja citadas, acontece atualmente também em
Laguna a Festa de Corpus Christi com sua tradicional procisséo, quando as ruas e
casas sao enfeitadas para a passagem do sacerdote com o “Corpo de Deus”. Essa
festa ndo tem dia fixo, pois € comemorada na primeira quinta-feira depois da festa

do Sagrado Coracéo de Jesus.**

Outras festas religiosas ocorrem pelos bairros da cidade: A Festa de Santa
Terezinha acontece no Bairro mar Grosso no més de janeiro. A Festa do Divino
Espirito Santo € realizada no Bairro do Magalhdes, em outubro. A Festa de S&o
Pedro acontece no Bairro da Cabecuda, no dia 29 de junho. A Festa de Sao Judas
Tadeu é realizada no Bairro Barbacena, no dia 28 de outubro. Adicionadas a essas
festas religiosas, acontece também a Festa de lemanja na virada do ano, entre o dia
31 de dezembro e 01 de janeiro.'* Assim, encerra-se o circulo de festas religiosas

na cidade de Laguna.

Desde os tempos mais remotos, ja se podia constatar através dos jornais da

cidade que o povo lagunense é um povo catdlico que acompanha suas festas

19 YLYSSEA, 1943, p. 67.

1) UCENA, 1998, p. 115.

2| UCENA, 1998, p. 118-119.
* MAREGA, [s.d], p. 14.

1 MAREGA, [s.d], p. 14.

> MAREGA, [s.d], p. 14.
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religiosas: procissfes, missas e quermesses. A atmosfera da cidade continua

religiosa e ainda hoje ha muito movimento nos periodos festivos.

2.4.3 A primeira comunidade cristd evangélica em distincdo a crista catélica

O primeiro grupo evangélico que se tem registro foi fruto dos esforgos
evangelisticos leto. A Igreja Batista Leta de Rio Novo, através da visdo missionaria
do seu pastor, Carlos Leimann, e do apoio da Junta de Missdes Nacionais da
Convencao Batista Brasileira, assumiu a incumbéncia de realizar a evangelizacéo
nos arredores e das cidades proximas. Por volta de 1930, o pastor Carlos Leimann
iniciou suas atividades, estabelecendo no centro da cidade de Laguna uma
congregacao de fiéis. Depois disso, o pastor Abrado de Oliveira, pertencente ao
guadro de obreiros da Convencdo Batista do Parana e Santa Catarina, veio para
Laguna pastorear esse grupo de cristdos. Foi sob a lideranca do pastor Abrado que
a congregacao foi organizada em igreja em 31 de dezembro de 1931, recebendo o

nome de Igreja Batista de Laguna.

Em 1933, com a saida do pastor Abrado, a igreja passou a enfrentar
algumas crises, o que levou a um decrescimento. Diante da dificuldade em que se
encontrava a igreja, mais uma vez a Convengédo Batista do Paran& e Santa Catarina
enviou um novo obreiro, o pastor Paulo Gailit que dinamizou a igreja e arrefeceu o
animo da congregacao, que voltou a prosperar. Em 1941 a igreja alcancou o seu
apogeu, tendo em sua relacdo de membros 47 irmaos e irmas arrolados. Mas essa
fase de crescimento ndo durou muito tempo. As crises vieram e se agravou ainda
mais com a saida do pastor Paulo Gailit, em 1944. Dai por diante, a igreja ficou sem
pastor, apenas recebendo assisténcia interinamente do Pr. Egidio Gidia, de
Florianopolis. Depois disso, a igreja nao se recuperou mais diminuindo
paulatinamente o niumero de congregados, chegando em 1955 com um numero

reduzidissimo de apenas 7 membros até a sua dissolugéo.™*°

Somente em 1966 é que um novo trabalho batista foi realizado em Laguna.
Passados mais de dez anos, a Igreja Batista de Tubardo, pastoreada pelo pastor
Juracy Lemos, promove missdo evangelistica juntamente com o irmdo Joseé

Evangelista, ex-membro da extinta Igreja Batista de Laguna, com o propésito de

146 SANTOS, Almir Etelvino dos. Histéria dos batistas catarinenses — 1982-1992. Sdo José: Elbert

Industria Grafica Ltda, 1992. p. 65-66.
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implantar uma nova igreja batista na cidade. No comeg¢o as reunibes eram
realizadas na sala de uma casa. Em 1968, com o apoio de uma Missdo Batista
Americana, uma grande propriedade foi adquirida no Bairro Magalhdes. Nessa
propriedade, foi construida uma pequena casa de madeira para abrigar a
congregacao dos crentes, que passou a se chamar Congregacéao Batista de Tubarao
em Laguna.**” O trabalho foi impulsionado com a conversdo de algumas pessoas e
a chegada de outros irmdos oriundos do Rio Grande do Sul, mas que residiam em

Imbituba. Isso trouxe novas perspectivas para a missdo batista em Laguna.

Assim a Junta Executiva da Convencédo Estadual, em parceria com a Misséo
Americana, implementou um Projeto Especial visando a organizacdo da igreja

batista em Laguna, dentro do prazo de trés anos. Santos assim descreve:

O projeto teve inicio em janeiro de 1979, com a chegada e posse do Pr.
Miguel Rocha Campos, que aceitou o convite e o desafio da obra,
juntamente com sua familia. Logo depois, como parte do Projeto, chegou
uma equipe de irmaos norte-americanos que construiu o templo (grande e
de alvenaria) na parte principal do terreno, sendo que a casa pastoral ja
havia sido construida antes da chegada do pastor.148
Apbs dois anos da implantacéo do Projeto, a congregacdao foi organizada em
igreja, no dia 11 de julho de 1981, com 41 membros fundadores arrolados,
recebendo o nome de Primeira Igreja Batista de Laguna. Mas durante o seus
primeiro dez anos de existéncia, a igreja teve um crescimento muito pifio, tendo que
lidar com sérias crises e falta de obreiro efetivo. Segundo Santos, a igreja fechou o

ano de 1990 com apenas 49 membros arrolados.™*

O que se depreende desse histérico do desenvolvimento do trabalho batista
na cidade de Laguna, € que ele ndo obteve muito éxito. A sua chegada tardia nédo

conseguiu facil penetracdo na cultura.

2.4.4 Relacao entre 0s nativos, acorianos, catolicos e os primeiros evangeélicos

Nesse ponto € importante fazer uma reflexdo concernente a formacéo
étnico, cultural e histérica de Laguna. Deve-se indagar qual é a importancia desses

eventos que constituem o povo de Laguna? O que esta sendo transmitido com a sua

1T SANTOS, 1992, p. 145.
18 SANTOS, 1992, p. 145-146.
19 SANTOS, 1992, p. 146.
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ocorréncia e atraves da sua agéncia? Essa historia lagunense processada por meio
das suas tradicbes e de seus simbolos religiosos torna-se capaz de produzir um
mundo peculiar e identidade exclusivamente sua — cosmovisdo e o ethos™
lagunense. Os simbolos que representam essa identidade se tornaram sacros e
miticos. Eles comp&em um conjunto de valores que norteiam as a¢gdes cotidianas do
individuo, determinam suas condutas e dao significado as suas experiéncias. Noutro
sentido, sdo os valores dessa tradicdo que dao sentido a realidade presente.

Bitencourt resume bem esse pensamento:

Na medida que esta tradicdo € mitificada e sacralizada, ndo permite pensar
na possibilidade, na escolha, na opcao. Fazendo-se crer objetiva, Unica

possivel, condicéo natural do trilhar dos acontecimentos do tempo.***
Percebe-se o intimo entrelacamento entre histéria e cultura como espacos
determinantes na maneira como 0 povo lagunense teve sua identidade forjada a
partir de sua propria matriz, e mesclada com valores oriundos de culturas dos
colonizadores com suas expressdes culturais proprias que se implantaram na
cidade. Sobretudo, conforme Geertz afirma, a religido tem grande poder para apoiar
os valores sociais de um povo, pois 0os simbolos religiosos tém um forte poder para

formular o mundo do qual esses valores fazem parte.

[...] a religido, fundindo o ethos e a visdo de mundo, da ao conjunto de
valores sociais aquilo que eles talvez mais precisam para serem coercivos;
uma aparéncia de objetividade. Nos rituais sagrados e nos mitos, os valores
séo retratados ndo como preferéncias subjetivas, mas como condigées de
vida impostas, implicitas num mundo com uma estrutura particular’.1 2

Os valores advindos da tradic&o tais como os ritos sagrados e mitos ndo séao
algo meramente subjetivo, mas sdo condicbes impostas a vida. Sdo essas

“condicoes impostas” que determinam o carater cultural peculiar que configura o

povo lagunense.

%0 Ethos é um termo utilizado na discuss&o antropologica recente. O ethos se refere aos elementos

de valores da cultura, como aspectos morais e estéticos. Ja 0s aspectos cognitivos, em
antropologia é a visdo de mundo de um povo. Para aprofundamento do tema leia o capitulo 5 de
Geertz, cuja bibliografia encontra-se no final desse trabalho.

BITTENCOURT FILHO, José. Matriz religiosa brasileira: notas ecuménicas. Tempo e Presenca,
Rio de Janeiro, ano 14, n. 264, p. 49, jul./ago. 1992. p. 42.

12 GEERTZ, 1989, p. 96.
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3 MANIFESTACOES MARCANTES NA CULTURA DE LAGUNA

Neste capitulo, pretende-se estabelecer as relacbes das manifestacdes
marcantes da cultura de Laguna com o evangelho. Varias questdes poderiam ser
levantadas sobre essas relacdes. Entretanto, o propdsito aqui sera encontrar uma
resposta para a questdo sobre qual seria a influéncia da cultura na praxis crista

evangélica na cidade de Laguna.

Para isso, utilizar-se-A& o meétodo descritivo delineado por Cassirer, ja
mencionado na introdugcdo deste trabalho. Conforme sua teoria, a historia ndo é
concebida como um conglomerado de fatos desconexos, mas consiste num plano
estrutural geral através do qual se pode estruturar, ordenar e organizar esses
fatos.'®* Por isso, concentraremos esforcos exclusivamente em observar os
resultados da cultura como as criagbes do mito, os ritos ou credos religiosos
abordados no capitulo anterior. O caminho a ser percorrido sera o de produzir uma
sintese filoséfica, sem nos preocupar com uma unidade de efeitos, e sim, com uma
unidade de acdo. Também nédo ha preocupacdo em apresentar uma unidade de
produtos, mas dentro das limitagBes, considerar-se-4 uma unidade do processo que

gerou o que agora entende-se por cultura lagunense.

Uma vez que a cultura s6 pode ser compreendida por meio dos seus
significados, torna-se enganoso analisa-la através de métodos cognitivos como
numa ciéncia empirica. Nao é possivel coloca-la em um tubo de ensaio. Portanto,
adota-se também o fundamento tedrico de Geertz, cuja abordagem destaca maior
importancia ao significado do que ao ato em si. Assim, ocupar-se-a em ler o que o
ato transmite por meio dos seus agentes, interpretar essa “teia de signos’**
descrevendo-a de modo que se possa compreender a cultura aqui analisada nos
seus aspectos gerais sem desconsiderar os aspectos particulares. Reconhece-se
que a descricdo aqui feita ndo € a cultura de Laguna, mas é parte da realidade
dessa cultura. Pretende-se com isso descobrir como se desenvolveram alguns
conceitos e praticas religiosas do povo lagunense e, a partir dai, elaborar uma

analise genérica dessas estruturas.

% CASSIRER, 1972, p. 118.
% REBLIN, luri Andréas. Outros cheiros, outros sabores: o pensamento teolégico de Rubem Alves.
Séo Leopoldo: Oikos, 2009. p. 111.



54

Dessa forma, adota-se o horizonte tedrico de Cassirer com sua sintese
filoséfica, também a abordagem baseada na teoria de Geertz sera utilizada na
interpretacdo e descricdo da cultura. Mas o caminho que sera tomado para penetrar
no amago da cultura lagunense serd o metodo das narrativas. Ao ressaltar que as
narrativas sdo o cerne da pesquisa sécio-antropoldgica, Cunha diz que assim se
percebe “que as apreensdes que constituem as narrativas dos sujeitos sao a sua
representacdo da realidade e, como tal, estdo prenhes de significados e
reinterpretagdes”.’>® A autora diz que o fato de alguém destacar certas situacdes e
suprimir outras, enfocar certos episodios e deixar outros para tras, tem muitos
significados e estas aparentes contradicdes podem ser exploradas como recursos
pedagdgico, ou fins pedagdgicos, tanto no ensino quanto na pesquisa. Sobre isso

ela diz:

Quando uma pessoa relata os fatos vividos por ela mesma, [...] reconstréi a
trajetdria percorrida dando-lhe novos significados. Assim, a narrativa ndo é
a verdade literal dos fatos mas, antes, é a representacdo que deles faz o
sujeito e, dessa forma, pode ser transformadora da sua propria realidade.™®

Segundo Cunha, as narrativas tanto podem ser um fenbmeno que se
investiga como um método de investigacdo. O sujeito e a cultura séo utilizados como
pontos béasicos de referéncia. Sobre 0 uso das narrativas no campo da pesquisa, a
autora diz tratar-se de um excelente instrumento coletor de dados: “...] a
investigacdo de carater qualitativo tem tido o mérito de explorar e organizar este
potencial humano, produzindo conhecimento sistematizado através dele”.*” Afirma
gue nesse método o importante € o investigador ouvir a pessoa que conta a historia

gue esta sendo investigada. No entanto, a autora relembra que nenhum método

investigativo é totalmente isento de influéncia:

[...] havera a interferéncia de quem ouve, especialmente na re-interpretagdo
de significados, o que mostra que uma narrativa acaba sempre sendo um
processo cultural, pois tanto depende de quem a produz como depende de
para quem ela se destina. De alguma forma a investigacdo que usa
narrativas pressup8e um processo coletivo de mutua explicagdo, em que a
vivéncia do investigador se imbrica na do investigado.**®

%5 CUNHA, 1998, p. 38.
%6 CUNHA, 1998, p. 39.
7 CUNHA, 1998, p. 43.
18 CUNHA, 1998, p. 45.
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A autora diz que as narrativas tem sido utilizadas ndo sO para fins
pedagogicos, mas também “[...] tem sido bastante recomendada e experimentada a
producao e a investigacdo das narrativas dos sujeitos, como ponto de partida ou de
chegada da analise do objeto de conhecimento”.*® Percebe-se que esse método é
um excelente meio para resgatar a cultura, ndo como sendo algo do passado, mas
como produto do presente. E melhor ainda, € uma saida para o monélogo sem valor
produzido pela etnografia. Possibilita o didlogo entre o sujeito e o objeto numa

analise cultural.

3.1 Relacédo dessas manifestacdes com a cultura

A visdo panoramica da composicao étnico cultural e religiosa de Laguna,
apresentada no capitulo 2, revela algumas caracteristicas marcantes que convergem
e conduzem a um padrdo proprio, possibilitando “inferir a presenga de um substrato

religioso-cultural”,**°

isto €, a presenca de uma matriz religiosa. Depreende-se a
partir dai os principais componentes que se fundiram para a formacdo da matriz
religiosa de Laguna. Sabe-se que desde o inicio da colonizacdo do Brasil o
catolicismo romano ja se configurava como religido oficial e popular. Os
colonizadores portugueses trouxeram o catolicismo ibérico, juntou-se com as
religides nativas aqui existentes. Dessa maneira, foi que o catolicismo transportado
de Portugal entrou em contato com as religides e cultos daqui, tendo como resultado

o sincretismo religioso.*®*

Essa prética sincretista religiosa é confirmada na préaxis catélica. O padre
Claudino Biff chegou em Laguna em fevereiro de 1965. Numa entrevista concedida a
Martins em 26 de julho de 1997, o padre afirmou que o perfil do povo lagunense
(mais especificamente da regido do Farol de Santa Marta) apresenta um aspecto
religioso bastante primitivo e de muitas crendices. O padre afirma, que apesar do
pouco conhecimento que tem a cerca de Deus, € um povo que acredita em Deus.
Ele diz que os lagunenses demonstravam simpatia pelo batismo, mas ndo davam

muita importancia para a crisma. Apreciavam a comunhdo, bem como a primeira

%9 CUNHA, 1998, p.43.

1% BITTENCOURT, 1992.

1 MARTINS, José Clerton de Oliveira. FREIRE, Edwilson. “E viva o pau!!l... e viva Santo Anténio!!l”:
0o sagrado e o profano na festa catdlica brasileira. Disponivel em:
<http:www.encipecom.metodista.br/mediawiki/images/8/8d/GT6-005-E_viva_o_pau-
Clerton_e_Edwilson.pdf>. Acesso em: 03 nov. 2014, p. 5.
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eucaristia. E também, n&o consideravam o0 casamento religioso como algo
necessario; bastava apenas se acasalarem para que fosse constituida uma
familia.’®> O que se depreende disso, é que o lagunense tem como caracteristica
uma admiracdo pelo beleza do rito sem, necessariamente, ter que incorporar 0s

valores para onde o significado do rito aponta.

A descricdo que o Padre Claudino faz revela que o lagunense é um povo
profundamente religioso, e com uma fé fundamentalmente primitiva. Um povo que
resistiu fortemente ao evangelho protestante. Uma resisténcia, que segundo
Claudino, deu-se por conta da exigéncia do dizimo e da negacéo dos “santos” por
parte dos pastores evangélicos. Pois seria injusto para o pescador que pescou seis
mil quilos de peixes, ter que dar seiscentos quilos para o pastor, assevera Claudino.
Além do mais, negar os valores dos “santos”, especialmente a Nossa Senhora dos
Navegantes, reconhecida como a protetora dos mares, era algo inconcebivel e até
mesmo uma afronta & religido sincretista do povo.'®® O Padre Claudino testemunha

a sua préatica eclesial:

A igreja ndo exigia nenhum dizimo, entdo eles eram nesse ponto muito
libertos. E como sdo muito dedicados a Nossa Senhora, muito devotos de
Nossa Senhora dos Navegantes, essa religibes ndo tinham muita
profundidade, muita entrada nesses ambientes, porque Nossa Senhora dos
navegantes para eles [..] protegia das tempestades. Entdo esses
evangélicos, como negam profundamente os valores da Virgem Maria, eles
nado tinham chance no Farol.*®*

Nota-se no testemunho do Padre Claudino que ndo havia dificuldade do
catolicismo romano assimilar, acomodar e contabilizar para si e a seu favor a
religiosidade difusa, convivendo harmoniosamente e aceitando em seu rebanho
todos que aderissem a estrutura sacramental da igreja romana. Dessa forma, a

matriz religiosa ndo constituia num problema para a evangelizacdo para o

catolicismo romano.*®®

Além disso, outro fator que contribuiu para esse sincretismo religioso no

contexto de Laguna foi o distanciamento e as limitagbes dos padres com a propria

2 MARTINS, Celso. Farol de Santa Marta: a esquina do atlantico. Floriandpolis: Garapuvu, 1997. p.

47.

%3 MARTINS, 1997, p.48.

14 MARTINS, 1997, p. 48.

1%% Este autor apresenta excelente artigo sobre essa questdo da matriz religiosa brasileira e seus
problemas, e como ela deve ser enfrentada na evangelizagdo. BITTENCOURT FILHO, 1992, p.
50.
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vivéncia religiosa do povo.'*® Isso propiciou um tipo de catolicismo préprio, um
catolicismo mais distante dos padrées da Igreja Catdlica Romana. Por exemplo,
quando perguntado sobre a crendice do povo, o Padre Claudino da a seguinte

resposta:

Todos acreditavam em Deus, e na for¢a do destino, de crengas primarias,
de cobreiro, de caxumba, tosse comprida, entdo tinha todas essas coisas.
Eles também se ligavam muito a pessoas que tinham dom de benzer. Os
animais deles tinham problemas as vezes de bicheiro, ai costuravam
aquelas coisas, entédo eles tinham assim esse sincretismo religioso que era
assim muito bonito. Hoje, afinal de contas, a igreja catélica acaba
endossando esses pré-santificados, que sdo esses homens que tem certos
poderes carismaticos."®’

No decorrer da histéria, o catolicismo foi sofrendo alteracbes, e 0 povo
lagunense foi forjando suas préprias praticas religiosas dentro do catolicismo
romano. Nesse processo 0 povo foi aprendendo a desenvolver o sincretismo,
definido como “a coexisténcia de elementos — entre si estranhos — dentro de uma
religido”,*®® nesse caso, no seio da religido catélica que é a religido estabelecida.
Segundo Terra, “quando duas culturas entram em contato”, da-se “origem a um novo
complexo cultural”.*®® E o que acontece agora com a cultura de Laguna. Aquela
matriz religiosa com fortes nuances da religido primitiva passa a agregar o0
catolicismo romano, e vice-versa. Essa forma sincrética produziu um novo “complexo

cultural™’® lagunense.

3.2 Relagédo dessas manifestacdes com o evangelho

A mensagem do evangelho € transcultural, mas sé pode alcancar o povo
quando incorporada numa cultura.’’* De forma que se, por um lado, o evangelho
nao € patriménio particular de nenhuma cultura, por outro, ele se expressa dentro de
formas culturais humanas.'’? O evangelho se apresenta numa cultura por meio de

outra cultura, ou seja, com uma cultura cristd oriunda de outra cultura. Esses

1% MARTINS; FREIRE, p. 5.

7 MARTINS, 1997, p. 47.

'8 HOORNAERT apud MARTINS; FREIRE, p. 9.

%9 TERRA, 1992, p. 65.

1% Essa é a expressdo usada por Terra para designar a fusdo de duas culturas quando entram em
contato uma com a outra.

"L TERRA, 1992, p. 69.

2 HIEBERT, Paul G. O evangelho e a diversidade das culturas: um guia de antropologia missionaria.
Séo Paulo: Vida, 1999. p. 29-30.
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elementos da cultura cristd enriquecem a nova cultura onde o evangelho esta sendo
introduzido. Tais elementos aprofundam, enriquecem e potencializam a fé nessa
cultura onde chega o evangelho. Essa interacdo afeta simbolos e costumes de uma
cultura, dando-lhe novos sentidos, bem como abrindo ao proprio cristianismo

aspectos até entdo escondidos.

Esse processo de enculturacéo®’® do evangelho possibilita o enriquecimento
e o aprofundamento da cultura em que o evangelho esta sendo introduzido, dando a
essa cultura “novas perspectivas, conhecimentos e praticas [...] rompendo limitagbes
culturais e oferecendo novas dimensées”.>’* De maneira semelhante, a cultura que
recebe o evangelho se beneficia da cultura crista, “se aproveitar de tudo o que a
prépria acdo de Deus manifestada em Jesus Cristo fez eclodir na cultura

evangelizadora”.*"

Portanto, a enculturacédo da fé requer mais do que a interpretacao dos dados
biblicos traduzindo-os numa linguagem que os tornem universais. O evangelho deve
se expressar em formas culturais. Ninguém pode recebé-lo fora de seu idioma,
simbolos e rituais.?®  As expressées culturais do passado sdo validas enquanto
demonstram de forma correta os atos salvificos de Deus ao ser humano. Por isso,
nao devem ser descartadas, porquanto sdo importantes referéncias para as futuras
geracdes. Elas servem de normas, pois carregam consigo a “marca do tempo, do
contexto cultural, dos desafios de entdo, da linguagem disponivel, podem ser

completadas, aperfeicoadas, equilibradas por outras expressdes posteriores”.>””

173 Enculturacdo tem a ver com a penetracdo do evangelho com seu involucro cultural dentro de uma

nova cultura. Conforme Miranda, “enculturagéo” € o processo pelo qual uma pessoa € introduzida
a sua propria cultura, o que nao se restringe soO as criangas, mas também afeta os adultos, sempre
assimilando caracteristicas fundamentais de sua identidade cultural. Cita como exemplo de
“enculturagédo” o proprio Jesus que “se enculturou na cultura humana de Israel” (MIRANDA, 2001,
p. 37). Brighent define “enculturagdo” como o processo de assimilagdo ou internalizagao da propria
cultura ou de aquisicdo de uma identidade cultural, através de uma “socializagdo secundaria”
(BRIGHENT, 1998, p. 104). Para Jodo Evangelista Martins Terra, o melhor termo em portugués, é
“endoculturagcao”. Segundo este autor, o termo foi introduzido na antropologia em 1952 e
apresenta varias dificuldades. Porém, em portugués, o termo “procura significar o processo pelo
qual um individuo se torna parte de uma cultura”. Para maior aprofundamento do significado dessa
palavra, leia o artigo de Terra, 1992.

"% MIRANDA, 2001, p. 57.

> MIRANDA, 2001, p. 57.

® HIEBERT, 199, p. 55.

7 MIRANDA, 2001, p. 55.
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Esse é o fendmeno da inculturacdo’® da fé que tem a ver com a influéncia
matua entre a cultura e o evangelho.!”® Segundo Miranda, “trata-se de acolher o
gesto salvifico de Deus, manifestado plenamente em Jesus Cristo, no interior da
propria cultura”.*® O gesto salvifico de Deus é apresentado ja “inculturado”. Dai a
necessidade de interpretar a fé ja inculturada para vivé-la, entendé-la e expressa-la
criativamente numa outra cultura. Em outras palavras, a fé sera acolhida,
experimentada, expressa e vivida com elementos da prépria cultura onde ela esta

sendo concebida.

A enculturacdo da fé é complexa. Nao significa necessariamente demonstrar
a fé cristd com novas expressbes praticas proprias de uma outra cultura. Na
verdade, a esséncia da enculturacdo é ser e viver (cultura) de um novo modo
(cristdo). Também nao se trata de “inculturar” uma doutrina ou até mesmo valores
ligados ao evangelho. Esse processo de “inculturar” esta ligado a vivéncia da fé de
uma comunidade crista dentro de uma determinada cultura, configurando-a de modo
peculiar. E um processo que faz parte da dinamica do Espirito, e jamais termina,
uma vez que acultura estd em constantes mudancas enddgenas e exogenas.

Miranda diz o seguinte ao abordar esse assunto:

De fato a fé é primordialmente vida: atitudes, modo de pensar, de viver, de
celebrar, de se relacionar dos proprios cristdos [...]. Viver a fé vivendo uma
cultura constitui o nlcleo da inculturacdo. Portanto ndo se trata
fundamentalmente de inculturar a I?reja, o Evangelho, ou mesmo a fé
(doutrina), mas a prépria vida crista.'®

by

O conceito de fé inculturada estad ligado a iniciativa de salvacdo toda
inclusiva de Deus que ja fora acolhida, captada e expressada pelo ser humano de tal
maneira que este pode transmiti-la em termos de fé, evangelho, revelacdo ou

palavra de Deus. Contudo, ndo se pode reduzir estes termos a uma producgao

"8 Inculturacdo é a acomodacdo do evangelho enculturado por parte da cultura receptora do

evangelho.. A palavra “inculturagcdo” é composta da raiz “cultura”, precedida pelo prefixo “in” que
indica um movimento de fora para dentro; e, sucedida do sufixo “¢d0” que indica um processo.
Portanto, “inculturagdo da fé”, trata-se de um processo dindmico no qual os membros de uma
determinada cultura assimilam o evangelho a partir de suas proprias matrizes culturais
(BRIGHENTI, 1998, p. 33 e 104).

" OLIVEIRA, David Mesquiati de. Missdo, cultura e transformacdo: desafios para a pratica
missionaria comunicativa. Dissertacdo (mestrado) — Escola Superior de Teologia. Programa de
Pés-Graduacdo. Mestrado em Teologia. S&o Leopoldo, 2010. p. 50.

'8 MIRANDA, 2001, p. 56.

81 MIRANDA, 2001, p. 58-59.
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humana, pois esses termos carregam em si um elemento essencial que é resultado

da acédo do préprio Deus em direcdo as suas criaturas humanas.

A acéo salvifica de Deus tem algo de “objetivo”. Alias, € o fato dessa acgao
do fluir de Deus que torna a fé “objetiva”, podendo ser mediada nao so6 através de
um discurso, mas por meio de simbolos, gestos, mdusicas, cantos, pinturas,

esculturas, siléncios e preces.

3.3 Caminhos divergentes e convergentes

A religido é a alma da cultura.’®® De fato, toda cultura possui 0 seu centro
religioso e é este que a fundamenta. E no ambito religioso que ocorre a inculturagéo
da fé. Portanto, deve-se distinguir aquilo que confere identidade a uma religido de
sua configuracédo historica. Pois a configuracdo histérica é passiva de mudancas e a
historia das religibes tem comprovado esse fato, inclusive a do cristianismo. “Como
nem todos os elementos culturais se prestam a ser veiculo da fé, por resistirem ou
mesmo contradizerem as verdades e os valores evangélicos, far-se-a mister um
discernimento que os identifique”.®® Quando h& elementos da cultura anfitrid que
sdo conflitivas com o evangelho, é muito importante examinar que disposicdes

certos componentes culturais despertam nas pessoas de uma determinada cultura.

Esse é o grande desafio na enculturacédo da fé. Confrontar duas realidades
que sdo estranhas entre si e ver como elas se relacionam. E um binémio semelhante
a fé e ciéncia, ou fé e politica, etc. A enculturacdo da fé € uma questdo que requer
uma reflexdo teoldgica, pois esta pressupde duas realidades de ordem diferente:
uma realidade religiosa que esta ligada a fé; e outra, a realidade profana, que esta

relacionada com a cultura.*®

Pode-se tomar como exemplo a festa de Terno de Reis. Segundo Oliveira,
essa € uma das principais manifestagdes culturais “herdadas dos ilhéus dos Acores
que identificam o ser cultural do catarinense litoraneo”.*®> Em Laguna era praticada
no interior da cidade, mais propriamente dito, na comunidade da Passagem da Barra

e na Comunidade do Ribeirdo Pequeno. Segundo Ulysséa, a festa era realizada

182 BRIGHENTI, 1998, p. 55.
'8 MIRANDA, 2001, p. 42.
8 MIRANDA, 2001, p. 25.
% OLIVEIRA, 2011, p. 192.
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desde o “Ano Bom até Reis”. Eram organizadas orquestras com instrumentos de
corda, com céanticos bem ensaiados e préprios para a ocasido da festa, que
anunciava o nascimento de Jesus Cristo. Os participantes visitavam varias casas
durante a noite, cujos proprietarios eram avisados de antemé&o para se prepararem
como bons anfitrides, oferecendo aos héspedes festeiros bebidas e comidas. A festa
percorria até altas horas da noite. Quando entdo os festeiros ja estavam fartos, a

6

festa chegava ao fim.'® Oliveira faz a seguinte observacdo sobre essa

manifestacao:

Trata-se de uma manifestacdo que envolve o religioso e o profano. Primeiro
se canta, se anuncia o nascimento de Jesus e depois se celebra com café,
com uma cachacinha, com rosca, broa, cuscuz, enfim, com o que lhes
oferecerem Pelos donos da casa, tudo em forma de celebracdo, de
comunhao.™®
Nesse caso, percebe-se claramente o desafio da enculturacdo da fé. Uma
festa religiosa de cunho cristdo (faz mencéo ao nascimento de Jesus) agrega no seu
bojo elementos profanos da cultura (beber cachaca, que € proprio da cultura

brasileira).

O cerne do problema da enculturacdo do evangelho é como ele pode ser
introduzido dentro da cultura e, ainda assim, manter sua identidade. Uma vez que o
evangelho se apresenta no involucro de determinada cultura, corre-se o risco de se
dissolver na cultura ao ponto de perder sua propria identidade assumindo algo que
Ihe é estranho. Da-se esse risco porque a natureza da fé é subjetiva, e sé se torna
objetiva por meio de doutrinas e ritos das comunidades evangélicas que surgem de
algum solo cultural. Esses elementos culturais que ndo fazem necessariamente
parte da fé, tornam-se componentes préprios e tornam-se elementos integrantes do

que é denominado religido crist&.'®®

Em se pensando em evangelizacdo de uma cultura, € raro pensar em
valorizar alguns elementos culturais. Antes, pensa-se muito mais em questionar 0s
elementos culturais para corrigi-los ou elimina-los. Existe em cada cultura elementos
alguma beleza especifica. Cada cultura é uma realidade viva que se processa numa

sociedade em movimento. Contudo, existem elementos negativos em cada cultura.

18 ULYSSEA, 1943, p. 69.
87 OLIVEIRA, 2011, p. 192-193.
1% MIRANDA, 2001, p. 25.



62

Ao entrar em contato com a cultura, o evangelho ira submeté-la a julgamento,
firmando aquilo que ha de positivo e reprovando aquilo que h& de negativo. E
importante ressaltar que o evangelho encontra-se na Biblia. Em certo sentido pode-
se dizer que toda a Biblia € evangelho, uma vez que o0 seu propésito principal é
testemunhar de Cristo, proclamar as boas novas de que Ele é o Salvador e Senhor e
persuadir as pessoas a crerem nEle.'® No Novo Testamento a palavra evanguélion
tornou-se um termo técnico para designar a missdo proclamadora da igreja em
termos escatoldgicos. Dessa forma, o evangelho enquanto palavra de Deus pregada
ndo é apenas palavra de salvacdo, mas é também palavra de julgamento.’®® E
nesse sentido que o termo evangelho é usado nesse trabalho. Por meio do
evangelho, Jesus reivindica lealdade absoluta e isso inclui a cultura que deve ser

submetida ao escrutinio do Senhor.*®* Como Schreiter afirma:

Neste cenédrio o Evangelho entra em contato com a cultura e a submete a
um amplo juizo: afirmando o que é bom e verdadeiro na cultura e elevando
essa bondade e essa verdade a um nivel ainda mais alto, mas também
desafiando a corrigindo 0 que é mau e pecaminoso afim de purifica-la.***

Rejeitar essa verdade é cair no culturalismo, reduzindo o evangelho aos
padrdes culturais vigentes. Se os valores fundamentais do evangelho forem tirados,
e em seu lugar forem introduzidas concepc¢des equivocadas e inaceitaveis do ponto
de vista cristdo, a sua dimensdo metafisica fica ofuscada. Miranda fala das

consequéncias disso:

A auséncia desses valores cristdos fundamentais na cultura moderna nao
apenas tem ofuscado a dimensdo transcendente, arrastando muitas
pessoas para a indiferencga religiosa, [...], mas € ainda causa determinante
do desencanto social, no qual gerou a crise desta cultura.*®

Talvez seja por essa razdo que a Festa do Terno de Reis tenha se tornado
uma tradicdo do passado. O elemento transcendente da festa foi sendo ofuscado

pelos elementos meramente temporais da cultura. Nesse caso, ndo houve a

inculturacdo do evangelho, pois quando isso acontece, a vida da comunidade é

% WINTER, Ralph D.; HAWTHORNE, Steven C. Missfes: uma perspectiva cultural. Sdo Paulo:
Mundo Cristdo, 1987. p. 625.

1% RICHARDSON, Alan. Introduco & teologia do Novo Testamento. Sdo Paulo: ASTE, 1966. p. 28-
29.

1 WINTER; HAWTHORNE, 1987, p. 636.

192 SCHREITER, 1994, p. 22.

1% MIRANDA, 2001, p. 58.
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transformada de tal modo que o evangelho se torna o “nucleo dinamizador de suas
atitudes, cosmovisdes, valores e acdes”.'® Isso é um processo continuo que
apresenta em sua complexidade e riqueza, suas diferentes dimensbes e

problematicas implicadas nele.

Para que os individuos se tornem agentes nesse processo, precisam de
conversdo a palavra de Deus, pois s6 assim a enculturacdo é levada a cabo,
inserindo um pressuposto ético, existencial e experiencial cristdo, fazendo com que

a fé ndo seja apenas subjetiva com mero assentimento intelectual.

N&o é possivel separar inculturagcdo da fé e comunidade cristd, pois é
através da vida da comunidade dos fiéis que acontece a enculturagdo do evangelho.
Somente por meio da igreja local — expressédo da Igreja Universal — através da fé em
Jesus Cristo expressa em acdes é que a enculturacdo é concretizada. E a
comunidade que, vivendo novas experiéncias, cria simbolos e praticas que lhe ddo o
senso de comunidade cristd. Essa realidade produzird nessa comunidade uma
configuracdo eclesiastica propria “que a capacitara a se fazer conhecida e
compreendida em seu contexto sociocultural, potencializando-a, assim, para
proclamar e testemunhar a mensagem evangélica”.'®> A fé e cultura ndo devem ser
concebidas como duas realidades oposta uma a outra. Devem ser consideradas
como sujeitos que se interagem, tendo obviamente uma fundamentacédo teoldgica

para isso.

3.3.1 Caminhos divergentes

A questao fundamental é até que ponto no processo de enculturacdo da fé a
énfase deve ser posta na propria dinamica da fé dentro do processo, ou na dinamica
da cultura local. O evangelho € o juiz da cultura. Ainda que o evangelho se inculture,
ele transcende a cultura. O evangelho ndo esta subordinado ou circunscrito a
nenhuma cultura humana. Mesmo aquela cultura onde o evangelho tem sido

praticado h& séculos ndo pode arrogar-se como dona do evangelho.

A segquir, sera descrito alguns aspectos marcantes da festa do Divino

Espirito Santo em Laguna, conforme a narrativa da Dona Nilza, buscando apreender

1% MIRANDA, 2001, p. 59.
1% MIRANDA, 2001, p. 61.
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quais elementos divergentes dessa festa sdo obstaculos na enculturacdo do
evangelho.

A partir das observacfes da narrativa sobre o que € a festa do Divino, pode-
se inferir que é uma festa que remonta aos tempos do Brasil imperial, que conforme
a narrativa da dona Nilza, “foi criada por dona lzabel, rainha de Portugal, no inicio do
século XVI, na cidade de Alenquer para angariar fundos para construcdo da igreja
do Divino Espirito Santo”.*®® Parece que ao mencionar isso, dona Nilza procura
legitimar e produzir um referencial historico para a realizacdo da festa cuja tradicao
ela recebeu de seus avos.

" no meés de

Atualmente, a festa é realizada no Bairro Magalhdes,®
outubro,'®® quando os “folides saem pela a rua carregando a bandeira do divino,
vermelha com a pomba branca — simbolo do Espirito santo, e recolhendo prendas

para o evento”.*® Dona Nilza continua sua narrativa acerca da festa:

No dia da festa, além da missa, da procissdo e da quermesse, acontece a
coroacdo do imperador do divino. O personagem é uma criagdo brasileira
dos tempos do Brasil colénia. Em alguns lugares como Goias, a festa do
Divino envolve outras manifestagbes como as cavalgadas de mouros e
cristaos.?®

Importa-nos aqui observar que embora a festa do Divino Espirito Santo
tenha sido criada para relembrar o evento da descida do Espirito Santo no dia de
pentecostes, conforme Lucas narra no segundo capitulo de Atos dos Apdstolos,

agora, a festa incorpora “a coroagao do imperador” que € algo totalmente a narrativa
biblica.

Pelo observado, infere-se que essa “coroagao do imperador” € um elemento
divergente do cristianismo em sua concep¢do protestante evangélica. Mesmo

reconhecendo que o evangelho jamais entra numa cultura desprovido de qualquer

1% Essa narrativa da festa do divino Espirito Santo contada por Dona Nilza, moradora do Bairro da

1o7 zassag3em da Barra, em Laguna, foi gravada em audio e esta transcrita no Anexo 3 deste trabalho.
nexo 3.

1% A aparente incongruéncia da narrativa da Dona Nilza quanto & data da festa da-se porque

tradicionalmente a festa ocorria no periodo de Pentecostes, mas a partir de 1992 a festa passou a

ser realizada no inicio do més de outubro. PEIXOTO, Clarissa do Nascimento. Manifestacdo da

religiosidade catdlica luso-agoriana: a festa do divino Espirito Santo em Laguna/SC como veiculo

de comunicacao popular. Disponivel em:

<http://proxy.furb.br/ojs/index.php/linguagens/article/view/1706/1408>. Acesso em: 30 jan. 2015.

Anexo 3.

Anexo 3.
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outra cultura, pois ele ja se encontra inculturado, embutido na cultura do
evangelizador.”®* Ainda assim, o evangelho é soberano sobre a cultura e deve “se

mover livre e autonomamente em sua transformacéo da cultura no processo de

enculturacdo da fé”.2%

3.3.2 Caminhos convergentes

Se, por um lado, o evangelho como juiz supremo deve julgar a cultura, por
outro lado, o evangelho deve manter o didlogo com a cultura. Afinal de contas, sua
mensagem s0 alcanca o povo, quando incorporada na cultura desse mesmo povo. O
evangelho purifica e enriquece a cultura; mas também a cultura enriqguece o
evangelho. A cultura possibilita que o evangelho seja expresso de forma mais plena

e supera os limites que uma determinada cultura poderia Ihe impor.%®®

A narrativa da dona Nilza sobre o legado cultural dos portugueses e
acorianos herdados pelos lagunenses revela uma riqueza extraordinaria e abertura

de caminhos que convergem para a enculturacédo do evangelho. Assim ela narra:

Somos descendentes de portugueses e acorianos. Herdamos dos nossos
antepassados, 0 manejo das canoas, a arte de fazer tarrafas e redes de
capturas de peixe de peixes e camarfes. Herdamos também dos agorianos
o fabrico das rendas de almofadas, ou renda de bilros, crivo e croché. Por
aquele tempo, as redes de pesca eram feitas de ticum. O que é ticum? Um
tipo de coqueiro, que tem as folhas fibrosas, e, que delas eram retiradas as
fibras para que se fizesse a rede, depois de fiadas pelas mulheres na roca.
Também se fabricava o chapéu de palha de butid — fruta muito comum
nessa regido. Herdamos ainda daquele tempo muitas festas. Herdamos o
boi-de-mamao ou brincadeira de boi; corridas de cavalo com argolinha,
cantorias, ainda reinante entre nés; terno de reis; grupo folclérico como o
pau-de-fitas; quadrilhas ratoeira. Antigamente, aos domingos, a diverséo
das mocgas era a ratoeira. Os mogos tocavam gaita, violdo e pandeiro; e
elas, faziam versos rimados para eles, e eles respondiam. Através dos
versos, elas namoravam, e muitas se casaram. Minha mae depois de
casada, cantou para meu pai: “Jurei em cima da mesa, com as maos em
cima do de um livro, de eu nunca amar outros olhos, enquanto os teus
forem vivos”.”**

Observemos mais uma vez a narrativa da festa do Divino Espirito Santo feita

por dona Nilza:

201 SCHREITER, 1994, p. 23.

202 SCHREITER, 1994, p. 22.

;zj TERRA, 1992, p. 69 -70.
Anexo 1.
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As cores que representam na bandeira do divino: a azul, representa nossa
Senhora; a branca, Deus - a pombinha da paz; a rosa, Sdo José, pai de
Jesus; a verde, o rei Gaspar — que deu a Jesus a mirra; a amarela, Belquior
— que deu o ouro; e, a vermelha, Baltazar — que deu o incenso. A bandeira

do divino é tradicdo.”®
Na narrativa dos significados das cores da bandeira do Divino, pode-se
observar varios pontos convergentes com o evangelho. Embora na Biblia ndo se
encontre uma descricAo semelhante, facilmente essa riqueza de simbolos e
significados encontra uma conexao com 0s eventos que envolvem o nascimento de
Jesus narrados nos Evangelhos. Nota-se também, nessa narrativa, que a dona
Nilza,?® ela prépria faz uma convergéncia de elementos da festa do Terno de Reis
com a festa do Divino ao inserir os nomes dos magos do oriente que visitaram

Jesus, quando da ocasido do seu nascimento, em Belém da Judéia.

Essa festa religiosa representa para o povo muito mais do que uma
manifestagao catdlica. Contudo, as festa de um modo geral representam o “sentido
de povo que interpreta sua realidade mediatizando os valores das imensas
simbioses culturais impostas e adaptadas, aceitas e rejeitadas”.?®’” O evangelho

entra nessa simbiose cultural e, como o seu juiz, adapta, aceita e rejeita.

205 Apexo 3.

2% Este autor conta a histéria de um guia turistico de Laguna que, ao ser inquirido por um casal de
turistas do porqué do nome Santo Anténio dos Anjos da Laguna, respondeu que esse santo havia
sido o primeiro marido de Anita Garibaldi, que depois de perdé-la para o revolucionario Giuseppe
Garibaldi ficou desolado e resolveu entrar num mosteiro. O ponto que Bitencourt salienta é que
essa historia esta além de uma invengéo fantasiosa; ha no relato uma for¢ca da identidade historica
da cidade, que fomenta até mesmo construgdes religiosas no imaginario popular. BITENCOURT,
1997, p. 9.

%7 MARTINS; FREIRE, p. 13.



CONCLUSAO

Ja ha algum tempo, as questdes quanto ao desenvolvimento da igreja crista
evangélica, no contexto da cidade de Laguna, tém inquietado o meu coracdo e
ocupado meus pensamentos. Quando esbocei a proposta de projeto de pesquisa
para ingressar no mestrado, estabeleci como objeto de estudo a compreenséo do
evangelho no evangelicalismo brasileiro cujo objetivo era entender como a
compreensao do evangelho era influenciada pela cultura brasileira. Entretanto, por
questdes metodoldgicas, fui orientado a delimitar melhor a problemética. Isso veio
mesmo a calhar, centrando-me em uma questdo que j4 era objeto de minhas
reflexdes. A partir dai, surgiram novas possibilidades de abordagem encontradas no

conteudo que se desenvolveu dentro do curso de pds-graduacao.

Esta pesquisa buscou compreender a relagdo da cultura com o evangelho e
como isso se deu, ou esta se dando, e quais as implicacdes disso na praxis crista
evangélica no contexto da cidade de Laguna. Assim, a pesquisa me levou a
perceber que essa relacdo entre cultura e evangelho é extremamente complexa, € o
que conseguimos aqui foi apenas tocar na superficie da questdo. Dessa forma, seria
muita pretensdo e até mesmo presuncdo querer dar repostas satisfatorias e

conclusivas, dadas as restricbes da dissertacdo e as proprias limitacdes do autor.

A conclusdo que chegamos é a de que 0 pouco crescimento quantitativo e
qualitativo dos cristdos evangélicos no contexto da cidade de Laguna, ndo é
decorrente da cultura em si. A cultura ndo é uma barreira em si mesma. E verdade
que a cultura produz um perfil peculiar; € ela que faz com que o lagunense seja 0
que ele é. Porém, essas caracteristicas culturais peculiares ndo se impéem como

obstaculos na expanséao do evangelho nessa cidade.

Que a enculturacdo do evangelho é um grande desafio ndo ha duvida.
Entretanto, a cultura, produto da atividade humana resultante do mandato cultural de
Deus, sempre apresentara um ponto de contato com o evangelho. Encontrar esse
ponto de contato € descobrir algo na cultura que remeta a Deus. Contudo, por conta
do pecado a cultura também foi maculada. Por isso, ela contém elementos
perniciosos que a contaminam. Dai a necessidade premente de que o evangelho

seja introduzido de forma integra na cultura, desprovido das imbricacfes das
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culturas anteriores, a fim de que ele seja inculturado. Nesse processo, a cultura vai
sendo purificada e preservada. Muitas expressdes culturais de Laguna tém se
tornado apenas lembrancas do passado. Acredito que isso sucedeu por duas
razdes: primeiro, o evangelho assimilou toda a cultura com seus elemento negativos;
segundo, o evangelho ficou no seu invélucro cultural no qual foi veiculado separado
da cultura na qual esta inserido. Dessa forma, perdem-se tanto o evangelho quanto

a cultura.

E preciso superar o dualismo que coloca o evangelho em oposicdo contra a
cultura, e a cultura em oposi¢cdo ao evangelho. Porém, deve-se acautelar para nao
nivelar o evangelho a categorias humanas, ou mesmo a categorias de determinada
cultura. Mas o evangelho ndo pode eliminar a autonomia que a cultura tem de se
expressar. O evangelho ndo veio para aniquilar a cultura. Veio para purificar,

restaurar e salvar a cultura.

O caminho para enculturacéo do evangelho nédo é facil. Mas hd um modelo a
ser seguido: o proprio Jesus, que se “enculturou” na cultura de Israel. Ele foi um fiel
judeu. Foi na cultura judaica que Ele cresceu e se formou. Foi fiel a essa cultura até
0 ponto de fazer com que os seus limites e 0s entraves pudessem aparecer. Tal
como Jesus, o cristdo evangélico lagunense deve proceder diante da cultura da
cidade. Dessa forma, o evangelho crescera quantitativo e qualitativamente. O crente
nao pode ser estranho a cultura local, nem procurar introduzir uma cultura alienigena

a cultura onde ele esta inserido.

O caminho da enculturacdo é construir um canal entre o evangelho e a
cultura. A construcao desse canal prop6e uma ligacéo entre o evangelho e a cultura,
porém esse canal ndo deve ser tdo largo que aceite os valores contrarios ao
evangelho e ndo tao estreito que impeca a passagem da mensagem das boas novas
em sua inteireza. Podemos fornecer um exemplo pratico de construcdo desse canal
a partir do que vimos sobre o aspecto religioso primitivo e apreciacao pela estética
da religido por parte do povo lagunense. Uma vez que o lagunense valoriza
cerimdnias, cultos e festas, a igreja crista evangélica deveria explorar positivamente

esses aspectos culturais, pois estes constituem-se em verdadeiros canais.

Esse encontro da cultura lagunense, especialmente do suprassumo dessa

cultura que é a religido, com o evangelho genuino evitara a aniquilagcdo da cultura e
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o esfacelamento do evangelho. Esse encontro enriquecera tanto a cultura quanto o

proprio evangelho, potencializado pela transformagéo produzida por este.

Dessa forma, teremos a cultura lagunense libertada de antigos usos e
santificada pelo Espirito Santo, vivendo os valores do Reino de Deus que advém do

evangelho.
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ANEXO 1: NARRATIVA DE DONA NILZA MARTINS, MORADORA DA
PASSAGEM DA BARRA, LAGUNA - SC, SOBRE A HERANCA CULTURAL DOS
PORTUGUESES E ACORIANOS

SOMOS DESCENDENTES DE PORTUGUESES E ACORIANOS.
HERDAMOS DOS NOSSOS ANTEPASSADOS, O MANEJO DAS CANOAS, A
ARTE DE FAZER TARRAFAS E REDES DE CAPTURAS DE PEIXE DE PEIXES E
CAMAROES.

HERDAMOS TAMBEM DOS ACORIANOS O FABRICO DAS RENDAS DE
ALMOFADAS, OU RENDA DE BILROS, CRIVO E CROCHE. POR AQUELE
TEMPO, AS REDES DE PESCA ERAM FEITAS DE TICUM. O QUE E TICUM? UM
TIPO DE COQUEIRO, QUE TEM AS FOLHAS FIBROSAS, E, QUE DELAS ERAM
RETIRADAS AS FIBRAS PARA QUE SE FIZESSE A REDE, DEPOIS DE FIADAS
PELAS MULHERES NA ROCA. TAMBEM SE FABRICAVA O CHAPEU DE PALHA
DE BUTIA — FRUTA MUITO COMUM NESSA REGIAO.

HERDAMOS AINDA DAQUELE TEMPO MUITAS FESTAS. HERDAMOS O
BOI-DE-MAMAO OU BRINCADEIRA DE BOI; CORRIDAS DE CAVALO COM
ARGOLINHA, CANTORIAS, AINDA REINANTE ENTRE NOS; TERNO DE REIS;
GRUPO FOLCLORICO COMO O PAU-DE-FITAS; QUADRILHAS RATOEIRA.

ANTIGAMENTE, AOS DOMINGOS, A DIVERSAO DAS MOAS ERA A
RATOEIRA. OS MOCOS TOCAVAM GAITA, VIOLAO E PANDEIRO; E ELAS,
FAZIAM VERSOS RIMADOS PARA ELES, E ELES RESPONDIAM. ATRAVES DOS
VERSOS, ELAS NAMORAVAM, E MUITAS SE CASARAM.

MINHA MAE DEPOIS DE CASADA, CANTOU PARA MEU PAI: “JUREI EM
CIMA DA MESA, COM AS MAOS EM CIMA DO DE UM LIVRO, DE EU NUNCA
AMAR OUTROS OLHOS, ENQUANTO OS TEUS FOREM VIVOS”.






ANEXO 2: NARRATIVA DE DONA NILZA MARTINS, MORADORA DA
PASSAGEM DA BARRA, LAGUNA - SC, SOBRE O TERNO DE REIS

TAMBEM HERDAMOS DOS ACORIANOS, E, NOS ADOTAMOS ESSA
TRADICAO RELIGIOSA.

DIA 24 DE DEZEMBRO, NOSSOS PAIS SAIAM NAS CASAS A MEIA
NOITE E CANTAVAM ATE AMANHECER. TODOS ESPERAVAM COM MUITO
LICOR, VINHO, DOCES E SALGADOS. TODO POVO ACOMPANHA OS
TOCADORES DE GAITA E VIOLAO. UM TIRAVA OS VERSOS, E O GRUPO QUE
ACOMPANHAVA RESPONDIA COM O REFRAO. EXEMPLO:

REFRAO:

ENTRE TERRA, ENTRE TERRA NASCEU RAMO,
ENTRE RAMO, ENTRE RAMO, NASCEU FLOR.
ENTRE FLOR, ENTRE FLOR, NASCEU MARIA.
DE MARIA, DE MARIA, O REDENTOR.

ACORDAI, ACORDAI; SE ES QUE DORME
NESTE TEU, NESTE TEU LENCOL EM FLOR.
VENHA NOS, VENHA NOS, ABRIR A PORTA
FILHOS DE, FILHOS DE NOSSO SENHOR.

SAIRAO, SAIRAO AS TRES MARIAS

NUMA NOITE, NUMA NOITE DE LUAR.

A PROCURA, A PROCURA DE JESUS,

SEM NUNCA, SEM NUNCA PODER ACHAR.






ANEXO 3: NARRATIVA DE DONA NILZA MARTINS, MORADORA DA
PASSAGEM DA BARRA, LAGUNA - SC, SOBRE A FESTA DO DIVINO ESPIRITO
SANTO

EU QUERO FALAR SOBRE A BANDEIRA DO DIVINO. OS MEUS AVOS
CANTAVAM A BANDEIRA DO DIVINO. E, A NOSSA IGREJA DE SAO SEBASTIAO
FOI FUNDADA EM RESPEITO DA BANDEIRA DO DIVINO. ELES PEGARAM UMA
BANDEIRA DE SAO SEBASTIAO E UMA BANDEIRA DO DIVINO E SAIRAM A
CANTAR NAS PORTAS. ELES FICARAM SEIS MESES FORA DE CASA, E
FORAM ATE GAROPABA DO SUL. ALIl, ELES ANGARIARAM DINHEIRO PARA
CONSTRUIR A NOSSA IGREJA. ENTAO, ELES CONTARAM UMA COISA PARA
NOS, SOBRE UM MILAGRE QUE ACONTECEU. E SEU LEONARDO DEMETRIO,
QUE JA E FALECIDO, ELE TAMBEM FEZ PARTE DESSA BANDEIRA, DESSA
CANTORIA. ELES FORAM NUMA CASA MUITO POBRE, E, ELES NAO TINHAM
NADA PARA OFERECER. ENTAO, ELES DERAM UMA CUIA CHEIA DE FEIJAO.
E, ELES PEGARAM UM PUNHADO DAQUELE FEIJAO E PLANTARAM. E O
RESULTADO FOI: CADA GRAOZINHO DO FEIJAO TINHA UMA POMBINHA DO
DIVINO. ACREDITE SE QUISER, MAS ISSO FOI VERIDICO.

A FESTA DO DIVINO ESPIRITO SANTO E UMA ATO DE FE. FOI TRAZIDA
AO BRASIL PELOS PRIMEIROS COLONIZADORES. A FESTA DO DIVINO
ESPIRITO SANTO TEM DATA E LOCAL DE ORIGEM DETERMINADA. FOI
CRIADA POR DONA IZABEL, RAINHA DE PORTUGAL, NO INICIO DO SECULO
XVI, NA CIDADE DE ALENQUER, PARA ANGARIAR FUNDOS PARA
CONSTRUCAO DA IGREJA DO DIVINO ESPIRITO SANTO. NO BRASIL, ELA
ACONTECE TANTO EM PEQUENAS CIDADES, QUANTO NA PERIFERIA DE
CAPITAIS, E GANHOU CARACTERISTICAS PROPRIAS. CINQUENTA DIAS
ANTES DO DOMINGO DE PENTECOSTES, DATA EXATA DA COMEMORACAO,
FOLIOES SAEM PELA A RUA CARREGANDO A BANDEIRA DO DIVINO,
VERMELHA COM A POMBA BRANCA — SIMBOLO DO ESPIRITO SANTO, E,
RECOLHENDO PRENDAS PARA O EVENTO. NO DIA DA FESTA, ALEM DA
MISSA, DA PROCISSAO E DA QUERMESSE, ACONTECE A COROACAO DO
IMPERADOR DO DIVINO. O PERSONAGEM E UMA CRIACAO BRASILEIRA DOS
TEMPOS DO BRASIL COLONIA. EM ALGUNS LUGARES COMO GOIAS, A FESTA
DO DIVINO ENVOLVE OUTRAS MANIFESTACOES COMO AS CAVALGADAS DE
MOUROS E CRISTAOS.

AS CORES QUE REPRESENTAM NA BANDEIRA DO DIVINO: A AZUL,
REPRESENTA NOSSA SENHORA; A BRANCA, DEUS - A POMBINHA DA PAZ; A
ROSA, SAO JOSE, PAI DE JESUS; A VERDE, O RElI GASPAR — QUE DEU A
JESUS A MIRRA; A AMARELA, BELQUIOR - QUE DEU O OURO; E, A
VERMELHA, BALTAZAR — QUE DEU O INCENSO. A BANDEIRA DO DIVINO E
TRADICAO.



